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27 4 اإبي. 
شُورة الاديحاء 


نزلت بمكة كما أخرج ابن مردويه عن ابن عباس وابن الزبير رضي الله تعالى عنهمء وفي البحر أنها مكية بلا 
خلاف وأطلق ذلك فيهاء واستثنى منها في الاتقان قوله تعالى: إأفلا يرون أنا نأتي الأرض4 [الأنبياء: 4 4] الآية وهي 
مائة وأثنتا عشرة أية في عد الكوفي وإحدى عشرة في عد الباقين كما قاله الطبرسي والداني» ووجه اتصالها بما قبلها 
غني عن البيان» وهي سورة عظيمة فيها موعظة فخيمة؛ فقد أخرج ابن مردويه؛ وأبو نعيم في الحلية» وابن عساكر عن 
عامر بن ربيعة أنه نزل به رجل من العرب فأكرم عامر مثواه وكلم فيه رسول الله َيه فجاءه الرجل فقال: إني استقطعت 
رسول الله عه وادياً ما في العرب واد أفضل منه وقد أردت أن أقطع لك منه قطعة تكون لك ولعقبك من بعدك فقال 
عامر: لا حاجة لي في قطيعتك نزلت اليوم سورة أذهاتنا عن الدنيا #اقترب للناس» [الأنبياء: ]١‏ إلى آخره. 


بسم الئه الرّخمن الرّحيم 


اا 0 ور لير 0 بح 2 ىم و به حص داعم 00 ع بع ١‏ ماه ا 2 

اقرب للناس حسابهم وهم في عَفَادَ معرضون أو ما أيهم م ذحكر من رَيّهم ندب إلا 

دي سسا عير سسا حص 7 ع وو رءر و2 6 يس« مه وس 2 7ه سامت 2 0 ور ا حي م 

استمعوه وه يلْعَبُونَ )ا لاهية فلوبهم وأسرواً التجوى الْذِين ظاموأ هَل هددًا إلاشر مثلحكم 

2 صى اه با كوه وه حس د سه د دو م دحك ب مه سم عرص و اعحا ل عل م ب وم و 

أفسأتوت السحر وأنشم تبصروت قال ربى يعلم القول في السَماء وَالأَرَضٍ وهو السمِيع العليم 
و 


جحي مره سره ج « 2001 ص« لد بالء ول تر 5 لس عي د مح و1 سجس ره 
نما بل فَالْوا أضْعَدثٌ أحادر بل أفترينه بل هو سَاعِرٌ فلألا بايد حكما أرسِل الأولون (ن) مآ 
ليرا طم امهس د ةج 5 جا ل لس يي سرح سس سرح م 2 و م 5 عع ل سه 
ءَامَنَتْ لهم من قرَيْق أهلكنها أفهم يُؤمبوب )وم رسلا بلك إلا رجالا نويى إِلنم فستلوأ 


ووب مات وى س سود 0 22 بز رر عع و عزج ع 0 كره سس 0 
هل ألرّحكَرٍ إن كنشر لا سَلمُوت 0 وَمَا جَعَلنَهُمْ جَسدًا لا يأحكلون الطعام وما كانواً رين 


وي سار 2ل ووو صدداء ل سك سجس ع 20206 سو هلد < ل ”موري 0 ما ده 9 0 سد 1 
لي ثم صدقتهم الوعد فأنجينتهم ومن نشاء وأهلحكنا الْمسرفِينَ 2ه لقد أنزلنا إِلَكم كبا 
عط ا ل لي ا 


000000 ل ل‎ ١ 

فيه ذكركم أفلا تحَقَلُوس (ن) وَكمَ « قصمنا من قربيم كانت ظالمة وأذه نا بعدَها قَوْماءَ خَريرت 09 
اي 0 25 سيك ع اع اس إل مسا وو 0 رصاح وسدء ا سد كم عورم , 004 له يرء 1 
لمآ أحسوأ سنآ إذا هم ينها بون (() لا تركضوا وارجعواً إل مآ أترفتم فِيهِ ومسدكيكم لعلكم 


3 ا ا ا ااا ااا[ ا ل ا 


«اقتربَ للئاس حسَابْهُمْ» روي عن ابن عباس كما قال الإمام» والقرطبي, والزمخشري أن المراد بالناس 
المشركون ويدل عليه ما ستسمعه بعد إن شاء الله من الآيات فإنها ظاهرة في وصف المشركين؛ وقال بعض الأجلة: إن 
ما فيها من قبيل نسبة ما للبعض إلى الكل فلا ينافي كون تعريفه للجنس؛ ووجه حسنه ها هنا كون أولئك البعض هم 
الأكثرون وللأكثر حكم الكل شرعاً وعرفاً. ومن الناس من جوز إرادة الجنس والضمائر فيما بعد لمشركي أهل مكة وإن 
لم يتقدم ذكرهم في هذه السورة وليس بأبعد مما سبق؛ وقال بعضهم: إن دلالة ما ذكر على التخصيص ليست إلا 
على تقدير تفسير الأوصاف بما فسروها به؛ ويمكن أن يحمل كل منها على معنى يشترك فيه عصاة الموحدين ولا 
يخفى أن في ذلك ارتكاب خلاف الظاهر جداًء واللام صلة لاقترب كما هو الظاهر وهي بمعنى إلى أو بمعنى من فإن 
اقترب افتعل من القرب ضد البعد وهو يتعدى يإلى ويمن» واقتصر بعضهم على القول بأنها بمعنى إلى فقيل فيه تحكم 
لحديث تعدى القرب بهماء وأجيب بأنه يمكن أن يكون ذلك لأن كلا من وإلى اللتين هما صلتا القرب بمعنى انتهاء 
الغاية إلا أن إلى عريقة في هذا المعنى ومن عريقة في ابتداء الغاية فلذا أوثر التعبير عن كون اللام المذكورة بمعنى انهاء 
الغاية كالتي في قوله تعالى: إبأن ربك أوحى لها» [الزلزلة: ه] القول بأنها بمعنى إلى واقتصر عليه وفي الكشف 
المعنى على تقدير كونه صلة لاقترب اقترب من الناس لأن معنى الاختصاص وابتداء الغاية كلاهما مستقيم يحصل به 
الغرض انتهى» وفيه بحث فإن المفهوم منه أن يكون كلمة من التي يتعدى بها فعل الاقتراب بمعنى ابتداء الغاية وليس 
كذلك لعدم ملاءمة ذلك المعنى مواقع استعمال تلك الكلمة فالجق أنها بمعنى انتهاء الغاية فإنهم ذكروا أن من يجيء 
لذلك؛ قال الشمني: وفي الجني الداني مثل ابن مالك لانتهاء الغاية بقولهم تقربت منه فإنه مساو لتقربت إليه» ومما 
يشهد لذلك أن فعل الاقتراب كما يستعمل بمن يستعمل بإلى؛ وقد ذكر في معاني من انتهاء الغاية كما سمعت ولم 
يذكر أحد في معاني إلى ابتداء الغاية والأصل أن تكون الصلتان بمعنى فتحمل من على إلى في كون المراد بها الانتهاء 
وغاية ما يقال في توجيه ذلك أن صاحب الكشف حملها على ابتداء الغاية لأنه أشهر معانيها حتى ذهب بعض النحاة 
إلى إرجاع سائرها إليه وجعل تعديته بها حملاً على ضده المتعدي بها وهو فعل البعد كما أن فعل البيع يعدى يمن حملاً 
له على فعل الشراء المتعدي بها على ما ذكره نجم الأئمة الرضي في بحث الحروف الجارة؛ والمشهور أن «إاقترب» 
بمعنى قرب كارتقب بمعنى رقب» وحكي في البحر أنه أبلغ منه لزيادة مبناه والمراد من اقتراب الحساب اقتراب زمانه 
وهو الساعة» ووجه إيثار بيان اقترابه مع أن الكلام مع المشركين المنكرين لأصل بعث الأموات ونفس إحياء العظام 
الرفات فكان ظاهر ما يقتضيه المقام أن يؤتى بما يفيد أصل الوقوع بدل الاقتراب وأن يسند ذلك إلى نفس الساعة لا 
إلى الحساب للإشارة إلى أن وقوع القيام وحصول بعث الأجساد والأجسام أمر ظاهر بلا تمويه وشيء واضح لا ريب 
فيه وأنه وصل في الظهور والجلاء إلى حيث لا يكاد يخفى على العقلاء» وأن الذي يرخحي في بيانه أعنة المقال بعض 
ما يستتبعه من الأحوال والأهوال كالحساب الموجب للاضطراب بل نفس وقوع الحساب أيضاً غني عن البيان لا 
ينبغي أن ترتاب فيه العقول والأذهان وأن الذي قصد بيانه هاهنا أنه دنا أوانه واقترب زمانه فيكون الكلام مفصحاً عن 
تحقق القيام الذي هو مقتضى المقام على وجه وجيه أكيد ونهج بديع سديد لا يخفى لطفه على من ألقى السمع وهو 


وجوّز أن يكون الكلام مع المشركين السائلين عن زمانه الساعة المستعجلين لها استهزاء كما في قوله تعالى 
«وفيسنغضون إليك رؤوسهم ويقولون متى هو قل عسى أن يكون قريب [الإسراء: ]0١‏ فحيئذ يكون الإخبار عن 
الاقتراب على مقتضى الظاهرء وإيثار بيان اقتراب الحساب على بيان اقتراب سائر وقوع مستتبعات البعث كفنون 


سورة الأنبياء الآيات: ١ - ١‏ لا ااا 1 0 


العذاب وشجون العقاب للإشعار بأن مجرد اقتراب الحساب الذي هو من مبادي العذاب ومقدماته كاف في التحذير 
عما هم عليه من الإنكار وواف بالردع عما هم عليه من العلو والاستكبار فكيف الحال في نفس العذاب والنكال. 

وذكر شيخ الإسلام مولانا أبو السعود عليه الرحمة أن إسناد ذلك إلى الحساب لا إلى الساعة لانسياق الكلام 
إلى بيان غفلتهم عنه وإعراضهم عما يذكرهم إياه وفيه ما فيه» ثم الوجه اللائح في النظر الجليل لإسناد الاقتراب إلى 
الحساب دون الناس مع جواز العكس هو أن الاقتراب إذا حصل بين شيئين يسند إلى ما هو مقبل على الآخر متحرك 
ومتوجه إلى جهته حقيقة أو حكماً حتى أنه لو كان كل منهما متوجهاً إلى الآخر يصح إلى كل منهماء وقد سمعت أن 
المراد من اقتراب الحساب اقتراب زمانه» وقد صرح به أجلة المفسرين» وأنت خبير بأن الشائع المستفيض اعتبار الوجه 
والإتيان من الزمان إلى ذي الزمان لا بالعكس فلذلك يوصف الزمان بالمضي والاستقبال فكان الجدير أن يسند 
الاقترا اب إلى زمان الحساب ويجعل الناس مدنو إليهم. 

وذكر شيخ الإسلام أن في هذا الإسناد من تفخيم شأن المسند إليه وتهويل أمره ما لا يخفى لما فيه من 
تصوير ذلك بصورة شيء مقبل عليهم لا يزال يطلبهم فيصيبهم لا محالة انتهى» وهو معنى زائد على ما ذكرنا لا 
يخفى لطفه على الناقد البصير والألمعي الخبير» والمراد من اقتراب ذلك من الناس على ما اختاره الشيخ قدس سره 
دنوه منهم بعد بعده عنهم فإنه في كل ساعة يكون أقرب إليهم منه في الساعة السابقة» واعترض قول الزمخشري 
المراد من ذلك كون الباقي من مدة الدنيا أقل وأقصر مما مضى منها فإنه كصبابة الإناء ودردي الوعاء بأنه لا 
تعلق له بما نحن فيه من الاقتراب المستفاد من صيغة الماضي ولا حاجة إليه في تحقيق معناه. نعم قد يفهم منه 
عرفاً كونه قريباً في نفسه أيضاً فيصار حيتكذ إلى هذا التوجيه وتعقبه بعض الأفاضل بأن القول بعدم التعلق بالاقتراب 
المستفاد من صيغة الماضي خارج عن دائرة الانصاف فإنه إن أراد أنه لا تعلق له بالحدوث المستفاد منها فلا وجه 
له إذ الاقتراب بالمعنى المذكور أمر حدث بمضي الأكثر من مدة الدنيا وإن أراد أنه لا تعلق له بالمضي المستفاد 
منها فلا وجه له أيضاً إذ الدلائل دلت على حصول هذا الاقتراب حين مبعث النبي عله الموعود في آخر الزمان 
المتقدم على نزول الاية. 

ثم قال: فليت شعري ما معنى عدم تعلقه بما نحن فيه بل ربما يمكن أن يدعي عدم المناسبة في المعنى الذي 
اختاره نفسه فإن الاقتراب بذلك. المعنى مستمر من أول بدء الدنيا إلى يوم نزول الآية بل إلى ما بعد فالذي يناسبه هو 
الصيغة المنبئة عن الاستمرار والدوام» ثم لا يخفى على أصحاب الأفهام أن هذا المعنى الذي اعترضه أنسب بما هو 
مقتضى المقام من إخافة الكفرة اللثام المرتابين في أمر القيام لما فيه من بيان قربه الواقع في نفس الأمر!. فتدبر» وقيل 
المراد اقتراب ذلك عند الله تعالى» وتعقب بأنه لا عند الله عز وجل إذ لا نسبة للكائنات إليه عز وجل بالقرب والبعد. 

ورد بأنه غفلة أو تغافل عن المراد فإن المراد من عند الله في علمه الأزلي أو في حكمه وتقديره ولا الدنو 
والاقتراب المعروف» وعلى هذا يكون المراد من القرب تحققه في علمه تعالى أو تقديره. 

وقال بعض الأفاضل: ليس المراد من كون القرب عند الله تعالى نسبته إليه سبحانه بأن يجعل هو عز وجل مدنواً 
منه ومقرباً إليه تعالى عن ذلك علواً كبيراً بل المراد قرب الحساب للناس عند الله تعالى» وحاصله أنه تعالى شأنه لبلوغ 
تأنيه إلى حد الكمال يستقصر المدد الطوال فيكون الحساب قريباً من الناس عند جنابه المتعال وإن كان بينه وبينهم 
أعوام وأحوال» وعلى هذا يحمل قوله تعالى: «إيرونه بعيداً ونراه قريب/)» [المعارج: 5: 7] وهذا المعنى يفيد وراء إفادته 
تحقق الثبوت لا محالة أن المدة الباقية بينهم وبين الحساب شيء قليل في الحقيقة وما عليه الناس من استطالته 


5 ا اا اا ا ل 


واستكثاره فمن التسويلات الشيطانية وأن اللائق بأصحاب البصيرة أن يعدوا تلك المدة قصيرة فيشمروا الذيل ليوم 
يكشف فيه عن ساق ويكون إلى الله تعالى شأنه المساق» وقول شيخ الإسلام في الاعتراض على ما قيل إنه لا سبيل 
أي اعتباره ها هنا لأن قربه بالنسبة إليه تعالى مما لا يتصور فيه التجدد والتفاوت حتماً وإنما اعتباره في قوله تعالى «إلعل 
الساعة قريب4 [الشورى: ]١7‏ ونظائره مما لا دلالة فيه على الحدوث مبني على حمل القرب عنده تعالى على 
القرب إليه تعالى بمعنى حضور ذلك في علمه الأزلي فإنه الذي لا يجري فيه التفاوت حتماً وأما قرب الأشياء بعضها 
إلى بعض زماناً أو مكاناً فلا ريب أنه يتجدد تعلقات علمه سبحانه بذلك فيعلمه على ما هو عليه مع كون صفة العلم 
نفسها قديمة على ما تقرر في موضعه | ه. واختار بعضهم أن المراد بالعندية ما سمعته أولا وهو معنى شائع في 
الاستعمال وجعل التجدد باعتبار التعلق كما قيل بذلك في قوله تعالى: «إثم بعثناهم لنعلم# [الكهف: ١١‏ الآية» 
وقيل المراد من اقترابه تحقق وقوعه لا محالة فإن كل أت قريب والبعيد ما وقع ومضى ولذا قيل: 

فلا زال ماتهواه أقرب من غد ولاؤال ما مخشيناة انعد من امس 

ولا بد أن يراد من تحقق وقوعه تحققه في نفسه لا تحققه في العلم الأزلي ليغاير القول السابق. وبعض 
الأفاضل قال: إنه على هذا الوجه عدم تعلقه بالاقتراب المستفاد من صيغة الماضي إلا أن يصار إلى القول بتجرد الصيغة 
عن الدلالة على الحدوث كما في قولهم: سبحان من تقدس عن الأنداد وتنزه عن الأضداد فتأمل ولا تغفل. 

وتقديم الجار والمجرور على الفاعل كما صرح به شيخ الإسلام للمسارعة إلى إدخال الروعة فإن نسبة الاقتراب 
إلى المشركين من أول الأمر يسوؤهم ويورثهم رهبة وانزعاجاً من المقترب»؛ واعترض بأن هؤلاء المشركين لا يحصل 
لهم الترويع والانزعاج لما ستسمع من غفلتهم وإعراضهم وعدم اعتدادهم بالآيات النازلة عليهم فكيف يتأتى تعجيل 
المساءة» وأجيب بأن ذلك لا يقتضي أن لا يزعجهم الإنذار والتذكير ولا يروعهم التخويف والتحذير لجواز أن يختلج 
في ذهنهم احتمال الصدق ولو مرجوحاً فيحصل لهم الخوف والاشقاق. 

وأيد بما ذكره بعض المفسرين من أنه لما نزلت إاقتربت الساعة» [القمر: ]١‏ قال الكفار فيما بينهم: إن هذا 
يزعم أن القيامة قد قربت فأمسكوا عن بعض ما تعملون حتى ننظر ما هو كائن فلما تأخرت قالوا: ما نرى شيئاً فنزلت 
«اقترب للناس حسابهم» فاشفقوا فانظروا قربها فلما امتدت الأيام قالوا: يا محمد ما نرى شيئاً مما تخوفنا به انتهى. 

وقال بعضهم في بيان ذلك: إن الاقتراب منبىء عن التوجه والاقبال نحو شيء فإذا قيل اقترب أشعر أن هناك 
أمراً مقبلاً على شيء طالباً له من غير دلالة على خصوصية المقترب منه فإذا قيل بعد ذلك إللناس» دل على أن ذلك 
الأمر طالب لهم مقبل عليهم وهم هاربون منه فأفاد أن المقترب بما يسوؤهم فيحصل لهم الخوف والاضطراب قبل ذكر 
الحساب بخلاف ما إذا قيل اقترب الحساب للناس فإن كون إقبال الحساب نحوهم لا يفهم على ذلك التقدير إلا بعد 
ذكر للناس فتحقق فائدة التعجيل في التقديم مما لا شبهة فيه بل فيه فائدة زائدة وهي ذهاب الوهم في تعيين ذلك الأمر 
الهائل إلى كلل مذهب إلى أن يذكر الفاعل» ويمكن أيضاً أن يقال في وجه تعجيل التهويل: إن جريان عادته الكريمة مَك 
على إنذار المشركين وتحذيرهم وبيان ما يزعجهم يدل على أن ما بين اقترابه منهم شيء سبىء هائل فإذا قدم الجار 
يحصل التخويف حيث يعلم من أول الأمر أن الكلام في حق المشركين الجاري عادته الكريمة عليه الصلاة والسلام 
على تحذيرهم بخلاف ما إذا قدم الفاعل حيث لا يعلم المقترب منه إلى أن يذكر الجار والمجرور والقرينة المذكورة 
لا تدل على تعيين المقترب كما تدل على تعيين المقترب إذ من المعلوم من عادته الكرية عه أنه إذا تكلم في شأنهم 
يتكلم غالباً بما يسوؤهم لا أنه عليه الصلاة والسلام يتكلم في غالب أحواله بما يسؤوهم وفرق بين العادتين» ولا يقدح 
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في تمامية المرام توقف تحقق نكتة التقديم على ضم ضميمة العادة إذ يتم المراد بأن يكون للتقديم مدخحل في حصول 
تلك النكتة بحيث لو فات التقديم لفاتت النكتة» وقد عرفت أن الأمر كذلك وليس في كلام الشيخ قدس سره ما يدل 
على أن المسارعة المذكورة حاصلة من التقديم وحده كذا قيل. ولك أن تقول: التقديم لتعجيل التخويف ولا ينافي 
ذلك عدم حصوله كما لا ينافي عدم حصول التخويف كون إنزال الآيات للتخويف فافهم»؛ وجوز الزمخشري كون 
اللام تأكيداً لإضافة الحساب إليهم قال في الكشف: فالأصل اقترب حساب الناس لأن المقترب منه معلوم ثم اقترب 
للناس الحساب على أنه ظرف مستقر مقدم لا أنه يحتاج إلى مضاف مقدر حذف لأن المتأخر مفسر أي اقترب 
الحساب للناس الحساب كما زعم الطيبي وفي التقديم والتصريح باللام وتعريف الحساب مبالغات ليست في الأصل 
ثم اقترب للناس حسابهم فصارت اللام مؤكدة لمعنى الاختصاص الإضافي لا لمجرد التأكيد كما في لا أباله وما ثني 
فيه الظرف من نحو فيك زيد راغب فيك انتهى. 

وادّعى الزمخشري أن هذا الوجه أغرب بناء على أن فيه مبالغات ونكتاً ليست في الوجه الأول وادّعى شيخ 
الإسلام أنه مع كونه تعسفاً تاماً بمعزل عما يقتضيه المقام» وبحث فيه أيضاً أبو حيان وغيره ومن الناس من انتصر له 
وذب عنه؛ وبالجملة للعلماء في ذلك مناظرة عظمى ومعركة كبرى» والأولى بعد كل حساب جعل الاللام صلة 
الاقتراب هذاء واستدل بالآية على ثبوت الحسابء وذكر البيضاوي في تفسير قوله تعالى: إن تبدوا ما في أنفسكم أو 
تخفوه يحاسبكم به الله» [البقرة: 184 أن المعتزلة والخوارج ينكرونه ويعضده ما ذكره الإمام النسفي في بعض 
مؤلفاته حيث قال: قالت المعتزلة لا ميزان ولا حساب ولا صراط ولا حوض ولا شفاعة وكل موضع ذكر الله تعالى 
فيه الميزان أو الحساب أراد سبحانه به العدل انتهى. لكن المذكور في عامة المعتبرات الكلامية أن أكثرهم ينفي 
الصراط وجميعهم ينفي الميزان ولم يتعرض فيه لنفيهم الحساب» والحق أن الحساب بمعنى المجازاة مما لا ينكره إلا 
المشركون ظطِوَهُمْ فِي غَفْلَّة4 أي في غفلة عظيمة وجهالة فخيمة عنه وقيل الأولى التعميم أي في غفلة تامة وجهالة 
عامة من توحيده تعالى والإيمان بكتبه ورسله عليهم السلام ووقوع الحساب ووجود الثواب والعقاب وسائر ما جاء به 
النبي الكريم عليه الصلاة والتسليم؛ وذكر غفلتهم عن ذلك عقيب بيان اقتراب الحساب لا يقتضي قصر الغفلة عليه فإن 
وقوع تأسفهم وندامتهم وظهور أثر جهلهم وحماقتهم لما كان مما يقع في يوم الحساب كان سبباً للتعقيب المذكور. 
انتهى. 

وقد يقال: إن ظاهر التعقيب يقتضي ذلك» ومن غفل عن مجازاة الله تعالى له المزاد من الحساب صدر منه كل 
ضلالة وركب متن كل جهالة والجار والمجرور متعلق بمحذوف وقع خبراً. لهم . وقوله سبحانه: «إمُغرصُونَ4 أي عن 
الآيات والنذر الناطقة بذلك الداعية إلى الإيمان به المنجي من المهالك خبر بعد خبر» واجتماع الغفلة والإعراض على 
ما أشرنا إليه مما لا غبار عليه؛ وللإشارة إلى تمكنهم في الغفلة التي هي منشأ الإعراض المستمر جيء بالكلام على ما 
سمعتء والجملة في موضع الحال من الناس» وقال الزمخشري: وصفهم بالغفلة مع الإعراض على معنى أنهم غافلون 
عن حسابهم ساهون لا يتفكرون في عاقبتهم ولا يتفطنون لما ترجع إليه خاتمة أمرهم مع اقتضاء عقولهم أنه لا بد من 
. جزاء للمحسن والمسيء ولذا قرعت لهم العصا ونبهوا عن سنة الغفلة وفطنوا لذلك بما يتلى عليهم من الآيات والنذر 
أعرضوا وسدوا أسماعهم ونفروا إلى آخر ما قال. 

وحاصله يتضمن دفع التنافي بين الغفلة التي هي عدم التنبه والإعراض الذي يكون من المتنبه بأن الغفلة عن 
الحساب في أول أمرهم والإعراض بعد قرع عصا الإنذار أو بأن الغفلة عن الحساب والإعراض عن التفكر في عاقبتهم 
أي خاتمتهم» وفي الكشف أراد أن حالهم المستمرة الغفلة عن مقتضى الأدلة العقلية ثم إذا عاضدتها الأدلة السمعية 
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وأرشدوا لطريق النظر أعرضواء وفيه بيان فائدة إيراد الأول جملة ظرفية لما في حرف الظرف من الدآىة على التمكن 
وإيراد الثاني وصفاً منتقلاً دالاً على نوع تجدد, ومنه يظهر ضعف الحمل على أن الظرفية حال من الضمير المستكن 
في إمعرضون4 قدمت عليه انتهى. 

ولا يخفى أن القول باقتضاء العقول أنه لا بدّ من الجزاء لا يتسنى إلا على القول بالحسن والقبح العقليين 
والأشاعرة ينكرون ذلك أشد الإنكارء وقال بعض الأفاضل: يمكن أن يحمل الإعراض على الاتساع كما في قوله: 

منطاء فتن كن نتن لمات وأعرض في المعالي واستطالا 

وذكره بعض المفسرين في قوله تعالى: #فلما نجاكم إلى البر أعرضتم» [الإسراء: 81] فيكون المعنى وهم 
متسعون في الغفلة مفرطون فيها. 

ويمكن أيضاً أن يراد بالغفلة معنى الإهمال كما في قوله تعالى: إوما كنا عن الخلق غافلين#» [سورة المؤمنون: 
فلا تنافي بين الوصفين. «إمَا يَأنيهم منْ ذكر» من طائفة نازلة من القرآن تذكرهم أكمل تذكير وتبين لهم الأمر 
أتم تبيين كأنها نفس الذكرء و «إمن4 سيف خطيب وما بعدها مرفوع المحل على الفاعلية» والقول بأنها تبعيضية 
بعيدء من في قوله تعالى: و «إمنْ رَبُهغ» لابتداء الغاية مجازاً متعلقة بيأنيهم أو بمحذوف هو صفة الذكرء وأياً ما 
كان ففيه دلالة على فضله وشرفه وكمال شناعة ما فعلوا به» والتعرض لعنوان الربوبية لتشديد التشنيع «ممُخدّث» 
بالجر صفة لذكر. 

وقرأ ابن أبي عبلة بالرفع على أنه صفة له أيضاً على المحل» وزيد بن علي رضي الله تعالى عنهما بالنصب على 
أنه حال منه بناء على وصفه بقوله تعالى: #من 5 وقوله سبحانه: جلا اسْتَمَعُوةُ4 استثناء مفرغ محله النصب 
على أنه حال من مفعول «إيأنيهم» ياضمار قد أو بدونه على الخلاف المشهور على ما قيل؛ وقال نجم الأئمة 
الرضي: إذا كان الماضي بعد إلا فاكتفاؤه بالضمير من دون الواو وقد أكثر نحو ما لقيته إلا أكرمني لأن دخول إلا في 
الأغلب على الأسماء فهو بتأويل إلا مكر ما فصار كالمضارع المثبت. 

وجوّز أن يكون حالاً من المفعول لأنه حامل لضميره أيضاً والمعنى لا يأباه وهو خلاف الظاهرء وأبعد من ذلك 
ما قيل إنه يحتمل أن يكون صفة لذكرء وكلمة #إإلا» وإن كانت مانعة عند الجمهور إذ التفريغ في الصفات غير جائز 
عندهم إلا أنه يجوز أن يقدر ذكر آخر بعد إلا فتجعل هذه الجملة صفة له ويكون ذلك بمنزلة وصف المذكور أي ما 
يأنيهم من ذكر إلا ذكر استمعوه» وقوله تعالى: طوَهُمْ يَْعَبُون4 حال من فاعل طإاستمعوه» وقوله سبحانه: «إلأهية 
قُلُوبُهُْ4 إما حال أخرى منه فتكون مترادفة أو حال من واو «إيلعبون» فتكون متداخلة والمعنى ما يأنيهم من ذكر من 
ربهم محدث في حال من الأحوال إلا حال استماعهم إياه لاعبين مستهزئين به لاهين عنه أو لاعبين به حال كون 
قلوبهم لاهية عنه. 

وقرأ ابن أبي عبلة ة وعيسى دلاهيةٌ» بالرفع على أنه خبر بعد خبر لهم؛ والسر في اختلاف الخبرين لا يخفى» و 
(إلاهية) من لهى عن الشيء بالكسر لهياً ولهياناً إذ سلا عنه وترك ذكره اد ال لشي وفي الكشاف 
هي من لهى عنه إذا ذهل وغفل وحيث اعتبر في الغفلة فيما مر أن لا يكون للغافل شعور بالمفعول عنه أصلاً بأن لا 
يخطر بباله ولا يقرع سمعه أشكل وصف قلوبهم بالغفلة بعد سماع الآيات إذ قد زالت عنهم بذلك وحصل لهم الشعور 
وإن لم يوفقوا لليمان وبقوا في غيابه الخزي والخذلان. 

وأجيب بأن الوصف بذلك على تنزيل شعورهم لعدم انتفاعهم به منزلة العدم نظير ما قيل في قوله تعالى: #ولقد 
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علموا لمن اشتراه ماله في الآخرة من خلاق ولبئس ما ماشروا به أنفسهم لو كانوا يعلمون» [البقرة: ]٠١7‏ وأنت تعلم 
أنه لا بأس أن يراد من الغفلة المذكورة في تفسير لهى الترك والإعراض على ما تفصح عنه عبارة الصحاح؛ وإنما لم 
يجعل ذلك من اللهو بمعنى اللعب على ما هو المشهور لأن تعقيب «إيلعبون» بذلك حيتئذ مما لا يناسب جزالة التنزيل 
ولا يوافق جلالة نظمه الجزيل وإن أمكن تصحيح معناه بنوع من التأويل» والمراد بالحدوث الذي يستدعيه محدث 
التجدد وهو يقتضي المسبوقية بالعدم» ووصف الذكر بذلك باعتبار تنزيله لا باعتباره نفسه وإن صح ذلك بناء على 
حمل الذكر على الكلام اللفظي والقول بما شاع عن الأشاعرة من حدوثه ضرورة أنه مؤلف من الحروف والأصوات لأن 
الذي يقتضيه المقام ويستدعيه حسن الانتظام بيان أنه كلما تجدد لهم التنبيه والتذكير وتكرر على أسماعهم كلمات 
التخويف والتحذير ونزلت عليهم الآيات وقرعت لهم العصا ونبهوا عن سنة الغفلة والجهالة عدد الحصا وأرشدوا إلى '. 
طريق الحق مراراً لا يزيدهم ذلك إلا فرارا» وأما إن ذلك المنزل حادث أو قديم فمما لا تعلق له بالمقام كما لا يخفى 
على ذوي الأفهام» وجوز أن يكون المراد بالذكر الكلام النفسي وإسناد الإتيان إليه مجاز بل إسناده إلى الكلام مطلقاً 
كذلك؛ والمراد من الحدوث التجدد ويقال: إن وصفه بذلك باعتبار التنزيل فلا ينافي القول بقدم الكلام النفسي الذي 
ذهب إليه مثبتوه من أهل السنة والجماعة» والحنابلة القائلون بقدم اللفظي كالنفسي يتعين عندهم كون الوصف باعتبار 
ذلك ثلا تقوم الآية حجة عليهم؛ وقال الحسن بن الفضل المراد بالذكر النبي عَُه وقد سمي ذكراً في قوله تعالى: 
«إقد أنزل الله إليكم ذكراً رسولاً» [الطلاق: ]١١ ٠١‏ ويدل عليه هنا «إهل هذا إلخ الآتي قريباً إن شاء الله تعالى 
وفيه نظر وبالجملة ليست الآية مما تقام حجة على رد أهل السنة ولو الحنابلة كما لا يخفى ظوَأْسَرُوا النُجْوَى»# 
كلام مستأنف مسوق لبيان جناية أخرى من جناياتهم» و «النجوى» اسم من التناجي ولا تكون إلا سراً فمعنى 
إسرارها المبالغة في إخفائهاء ويجوز أن تكون مصدراً بمعنى التناجي فالمعنى أخفوا تناجيهم بأن لم يتناجوا بمرأى من 
غيرهم» وهذا على ما في الكشف أظهر وأحسن موقعاًء وقال أبو عبيدة: الإسرار من الأضداد, ويحتمل أن يكون هنا 
بمعنى الإظهار ومنه قول الفرزدق: 

فلمارأى الحجاج جرد سيفه أسر الحروري الذي كان أضمرا 

وأنت تعلم أن الشائع في الاستعمال معنى الإخفاء وإن قلنا إنه من الأضداد كما نص عليه التبريزي ولا موجب 
للعدول عن ذلكء وقوله تعالى: لالِّينَ ظَلَمُواع بدل من ضمير إأسروا» كما قال المبرد» وعزاه ابن عطية إلى 
سيبويه» وفيه إشعار بكونهم موصوفين بالظلم الفاحش فيما أسروا به» وقال أبو عبيدة. والأخفش, وغيرهما: هو فاعل 
#أسرّوا4 والواو حرف دال على الجمعية كواو قائمون وتاء قامت وهذا على لغة أكلوني البراغيث وهي لغة لأزد 
شنوءة قال شاعرهم: يلومونني في اشتراء النخيل أهلي وكلهم ألوم. 

وهي لغة حسنة على ما نص أبو حيان وليست شاذة كما زعمه بعضهم, وقال الكسائي: هو مبتدأ والجملة قبله 
خبره وقدم اهتماماً به» والمعنى هم أسروا النجوى فوضع الموصول موضع الضمير تسجيلاً على ما فعلهم بكونه ظلماً 
وقيل هو مبتدأ محذوف أي هم الذين» وقيل هو فاعل لفعل محذوف أي يقول الذين والقول كثيراً ما يضمر واختاره 
النحاس؛ وهو على هذه الأقوال في محل الرفع. 

وجوز أن يكون في محل النصب على الذم كما ذهب إليه الزجاج أو على إضمار أعني كما ذهب إليه بعضهم) 
وأن يكون في محل الجر على أن يكون نعتاً إللناس4 كما قال أبو البقاء أو بدلاً منه كما قال الفراء وكلاهما كما 
ترى» وقوله تعالى: هَل هَذَا إل بَهَرْ متلكُمْ4 الخ في حيز النصب على أنه مفعول لقول مضمر بعد الموصول وصلته 
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هو جواب عن سؤال نشأ مما قبله كأنه قيل ماذا قالوا في نجواهم؟ فقيل قالوا هذا الخ أو بدل من إأسروا» أو 
معطوف عليه» وقيل حال أي قائلين هل هذا الخ وهو مفعول لقول مضمر قبل الموصول على ما اختاره النحاس»؛ وقيل 
مفعول للنجوى نفسها لأنها في معنى القول والمصدر المعرف يجوز إعماله الخليل؛ وسيبويه» وقيل بدل منها أي 
أسروا هذا الحديث» و «9هل4» بمعنى النفي وليست للاستفهام التعجبي كما زعم أبو حيان» والهمزة في قوله تعالى: 
<(أكأثو نّ السّحْرَ» للإنكار والفاء للعطف على مقدر يقتضيه المقام» وقوله سبحانه: «وَأَئكُمْ تُبضٌرونَ4 حال من فاعل 
تأتون مقررة للإنكار مؤكدة للاستبعاد» وأرادوا كما قيل ما هذا إلا بشر مثلكم أي من جنسكم وما أتى به سحر تعلمون 
ذلك فتأتونه وتحضرونه على وجه الإذعان والقبول وأنتم تعاينون أنه سحر قالوه بناء على ما ارتكز في اعتقادهم الزائغ 
أن الرسول لا يكون إلا ملكا وأن كل ما يظهر على يد البشر من الخوارق من قبيل السحرء وعنوا بالسحر ها هنا القرآن 
ففي ذلك إنكار لحقيته على أبلغ وجه قاتلهم الله تعالى أَنَى يؤفكون» وإنما أسروا ذلك لأنه على طريق توثيق العهد 
وترتيب مبادىء الشر والفساد وتمهيد مقدمات المكر والكيد في هدم أمر النبوة وإطفاء نور الدين والله تعالى يأبى إلا أن 
يتم نوره ولو كره المشركونء وقيل أسروه ليقولوا للرسول عَُْهُ والمؤمنين إن كان ما تدعونه حقاً فأخبرونا بما أسررناه؟ 
ورده في الكشف أ ١‏ ماعو اللو ول اقبي المبالغة في قوله تعالى: «وأسروا النجوى الذين ظلموا» ولا في 
قوله سبحانه: (أفأتون» السحر طقال ز بي يَغلمُ اقل في الشماء والأزض» حكاية من جهته تعالى لما قال عليه 
الصلاة والسلام بعدما أوحى إليه أحوالهم وأقوالهم بياناً لظهور أمرهم وانكشاف سرهم ففاعل «إقال» ضميره عه 
والجملة بعده مفعوله» وهذه القراءة قراءة حمزة والكسائي وحفص والأعمش وطلحة وابن أبي ليلى وأيوب وخلف 
وابن سعدان وابن جبير الأنطاكي وابن جريرء وقرأ باقي السبعة «قل) على الأمر لنبيه مَل و «القول؛ عام يشمل السر 
والجهر فإيثاره على السر لإثبات علمه سبحانه به على الهج البرهاني مع ما فيه من الإيذان بأن علمه تعالى بالأمرين 
على وتيرة واحدة لا تفاوت بينهما بالجلاء والخفاء قطعاً كما في علوم الحق. 


وفي الكشف أن بين السر والقول عموماً وخصوصاً من وجه والمناسب في هذا المقام تعميم القول ليشمل 
جهره وسره والأخفى فيكون كأنه قيل يعلم هذا الضرب وما هو أعلى من ذلك وأدنى منه وفي ذلك من المبالغة في 
إحاطة علمه تعالى المناسبة لما حكى عنهم من المبالغة في الإخفاء ما فيه؛ وإيثار السر على القول في بعض الآيات 
لنكتة تقتضيه هناك ولكل مقام مقال» والجار والمجرور متعلق بمحذوف وقع حالاً من القول أي كائناً في السماء 
والأرضء وقوله سبحانه: إوَهْوَ الشميعٌ4 أي بجميع المسموعات «العبيم», أي بجميع المعلومات؛ وقيل أي المبالغ 
في العلم بالمسموعات والمعلومات ويدخل في ذلك أقوالهم وأفعالهم عولا أولياً اعتراض تذييلي مقدر لمضمون ما 
رس لي حار تيم على .اجر سوا وديم سن كادم بايد سا عن بتكن فل لضا وال لاو 
أَضْفَاتُ أخلام» إضراب من جهته تعالى وانتقال من حكاية قولهم السابق إلى حكاية قول آخر مضطرب باطل أي لم 
يقتصروا على القول في حقه عََكُه هل هذا إلا بشر مثلكم وفي حق ما ظهر على يده من القرآن الكريم إنه سحر بل قالوا 
هو أي القرآن تخاليط الأحلام ثم أضربوا عنه فقالوا «إبَلْ افْتَرَاةُ من تلقاء نفسه من غير أن يكون له أصل أو شبهة أصل 
ثم أضربوا فقالوا: «إبَلْ هُوَ شَاعرَي» وما أتى به شعر يخيل إلى السامع معاني لا حقيقة لهاء وهذا الاضطراب شأن 
المبطل المحجوج فإنه لا يزال يتردد بين باطل وأبطل ويتذبذب بين فاسد وأفسد؛ فبل الأولى كما نرى من كلامه عز 
وجل وهي انتقالية والمنتقل منه ما تقدم باعتبار خصوصه والأخيرتان من كلامهم المحكي وهما ابطاليتان لترددهم 
وتحيرهم في تزويرهم وجملة المقول داخلة في النجوى. 
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ويجوز أن تكون الأولى انتقالية والمنتقل منه ما تقدم بقطع النظر عن خصوصه والجملة غير داخلة في النجوى؛ 
وكلا الوجهين وجيه وليس فيهما إلا اختلاف معنى بل» وكون الأولى من الحكاية والأخيرتين من المحكي ولا مانع 
منة. 

وجوز أن تكون الأولى من كلامهم وهي إبطالية أيضاً متعلقة بقولهم هو سحر المدلول عليه بأفتأتون السحرء 
ورد بأنه إثما يصح لو كان النظم الكريم قالوا بل الخ لَب ليفيد حكاية إضرابهم» وكونه من القلب وأصله قالوا بل لا يخفى ما 
فيه» وقد أجيب أيضاً بأنه إضراب في قولهم المحكي بالقول المقدر قبل قوله تعالى: إهل هذا» الخ أو الذي تضمنه 
النجوى وأعيد القول للفاصل أو لكونه غير مصرح به ولا يخفى ما فيه أيضاً وجوز أن تكون الثلاثئة من كلامه عز وجل 
على أن ذلك تنزيل لأقوالهم في درج الفساد وأن قولهم الثاني أفسد من الأول والثالث أفسد من الثاني وكذلك الرابع 
من الثالث» ويطلق على نحو هذا الإضراب الترقي لكن لم يقل هنا ترقياً إشارة إلى أن الترقي في القبح تنزيل في 
الحقيقة» ووجه ذلك كما قال في الكشف أن قولهم إنه سحر أقرب من الثاني فقد يقال: إن من البيان لسحراً لأن 
تخليط لكلا لني لااتضبط لاحب لها بوجه بالط البق الذي بكم كل طق » ثم ادعاء أنها مع كونها تخاليط 
مفتريات أبعد وأبعد لأن النظم بمادته وصورته من أتم القواطع دلالة على الصدق كيف وقد انضم إليه أن القائل عليه 
الصلاة والسلام علم عندهم في الأمانة والصدق» والأخير هذيان المبرسمين لأنهم أعرف الناس بالتمييز بين المنظوم 
والمنثور ر طبع وبين ما يساق له الشعر وما سيق له هذا الكلام الذي لا يشبه بليغات خطبهم فضلاً عن ذلك وبين 
محسنات الشعر ومحسنات هذا النثر هذا فيما يرجع إلى الصورة وحدهاء ثم إذا جئت إلى المادة وتركب الشعر من 
المخيلات والمعاني النازلة التي يهتدي إليها الأجلاف وهذا من اليقينيات العقدية والدينيات العملية التي عليها مدار 
المعاد والمعاش وبها تتفاضل الأشراف فأظهر وأظهر هذا والقائل عليه الصلاة والتسليم ممن لا يتسهل له الشعر وإن 
أراده خالطوه وذاقوه أربعين سنة اه. 

وكون تركب الشعر من المخيلات باعتبار الغالب فلا ينافيه قوله عَه: دإن من الشعر لحكمة: لأنه باعتبار الندرة 
ويؤيده التأكيد بأن الدالة على التردد فيه» وقد جاء الشاعر بمعنى الكاذب بل قال الراغب: إن الشاعر في القرآن بمعنى 
الكاذب بالطبع» وعليه يكون قد أرادوا قاتلهم الله تعالى بل هو وحاشاه ذو افتراءات كثيرة» وليس في بل هنا على هذا 
الوجه إبطال بل إثبات للحكم الأول وزيادة عليه كما صرح بذلك الراغب» وفي وقوعها للإبطال في كلام الله تعالى 
خلاف فأئبته أبن هشام ومثل له بقوله تعالى: #وقالوا اتخذ الرحمن ولداً سبحانه بل عباد مكرمون» [الأنبياء: 5 
ووهم ابن مالك في شرح الكافية فنفاه» والحق أن الإبطال إن كان لما صدر عن الغير فهو واقع في القرآن وإن كان لما 
صدر عنه تعالى فغير واقع بل هو محال لأنه بداء» وربما يقال: مراد ابن مالك بالمنفي الضرب الثاني» ثم إن هذا الوجه 
وإن كان فيه بعد لا يخلو عن حسن كما قيل فتدبر. 


«إفليأنتا بآيته جواب شرط محذوف يفصح عنه السياق كأنه قيل وإن لم يكن كما قلنا بل كان رسولاً من الله 
عز وجل كما يقول فليأتنا بآية «إأزسل الأَوْلُونَ» وقدر النيسابوري غير هذا الشرط فقال أخذاً من كلام الإمام في بيان 
حاصل معنى الآية: إنهم أنكروا أولاً كون الرسول عه من جنس البشر ثم إنهم كأنهم قالوا سلمنا ذلك ولكن الذي 
ادعيت أنه معجز ليس بمعجز غايته أنه خارق للعادة وما كل خارق لها معجز فقد يكون سحراً هذا إذا ساعدنا على أن 
فصاحة القرآن خارجة عن العادة لكنا عن تسليم هذه المقدمة بمراحل فإنا ندّعي أنه في غاية الركاكة وسوء النظم 
كأضغاث أحلام سلمنا ولكنه من جنس كلام الأوساط افتراه من عنده سلمنا أنه كلام فصيح لكنه لا يتجاوز فصاحة 
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الشعر وإذا كان حال هذا المعجز هكذا فليأتنا بآية لا يتطرق إليها شيء من هذه الاحتمالات كما أرسل الأولون انتهى 
وهو كما ترى. 


وما موصولة في محل الجر بالكاف والجملة بعدها صلة والعائد محذوفء والجار والمجرور متعلق بمقدر وقع 
صفة لآية أي فليأتنا بآية التي أرسل بها الأولون» ولا يضر فقد بعض شروط جواز حذف العائد المجرور بالحرف إذ لا 
اتفاق على اشتراط ذلك» ومن اشترط اعتبر العائد المحذوف هنا منصوباً من باب الحذف والإيصال» وهو مهيع واسع؛ 
وأرادوا بالآية المشبه بها كما روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما الناقة والعصا ونحوهماء وكان الظاهر أن يقال 
فليأتنا بما أد تى به الأولون أو بمثل ما أتى به الأولون إلا أنه عدل عنه إلى ما في النظم الكريم لدلالته على ما دل عليه مع 
زيادة كونه مرسلاً به من الله عز وجلء وفي التعبير في حقه ع بالإنيان والعدول عن الظاهر فيما بعده إيماء إلى أن ما 
أ ازاك جل من فده ونا تي |لأرارن عن كارا واي ل ار اي 0 
وذكر أن ما قيل إن العدول عن كما أتى به الأولون لأن مرادهم اقتراح آية مثل آية موسى وآية عيسى عليهما السلام لا 
غيرهما مما أتى به سائر الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وأن العلامة البيضاوي أشار إلى ذلك مما لا وجه له» وجوز أن 
تكون ما مصدرية والكاف منصوبة على أنها مصدر تشبيهي أي نعت لمصدر محذوف أي فليأنا ااال 
إرسال الأولين بها وصحة التشبيه من حيث إن المراد مثل إتيان الأولين بها لأن إرسال الرسل عليهم السلام متضمن 
الإتيان المذكور كما في الكشاف» وفي الكشف أنه يدل على أن قوله تعالى: «وكما أرسل الأولون» كناية في هذا 
المقام» وفائدة العدول بعد حسن الكناية تحقيق كونها آية مسلمة بمثلها تثبت الرسالة لا تنازع فيها ويترتب المقصود 
عليهاء والقول بأن الإرسال المشبه به مصدر المجهول ومعناه كونه مرسلاً من الله تعالى بالآيات لا يسمن ولا يغني في 
توجيه التشبيه لأن ذلك مغاير للإتيان أيضاً وإن لم ينفك عنهء وقيل يجوز أن يحمل النظم الكريم على أنه أريد كل 
واحد من الإتيان والإرسال في كل واحد من طرفي التشبيه لكنه ترك في جانب المشبه ذكر الإرسال» وفي جانب 
المشبه به ذكر الإتيان اكتفاء بما ذكر في كل موطن عما ترك في الموطن الآخرء ولا يخفى بعده. ثم إن الظاهر أن 
إقرارهم يإرسال الأولين ليس عن صميم الفؤاد بل هو امر اقنضاه اضطرابهم و تحيرهم؛ وذكر بعض الأجلة أن مما 
يرجح الحمل على أن ما تقدم حكاية أقوالهم المضطربة هذه الحكاية لأنهم منعوا أولاً أن يكون الرسول بشراً وبتوا 
القول به وبنوا ما بنوا ثم سلموا أن الأولين كانوا ذوي آيات وطالبوه عليه الصلاة والسلام بالإتيان بنحو ما أتوا به منهاء 
وعلى وجه التنزيل لأقوالهم على درج الفساد يحمل هذا على أنه تنزل منهم» والعدول إلى الكناية لتحقيق تنزله عن 
شأوهم انتهى فتأمل ولا تغفل. 

دما آمَتثْ مَنَتْ قَبِلَهُمْ من قَزْيّة4 كلام مستأنف مسوق لتكذيبهم فيما ينبىء عنه خاتمة مقالهم من الوعد الضمني 
بالإيمان عند إتيان الآية المقترحة وبيان أنهم في اقتراح ذلك كالياحة ان تمه بظطلقة وان في ترد الإجابة إليه إبقاء 
عليهم كيف لا ولو أعطوا ما اقترحوه مع عدم إيمانهم قطعاً لاستفصلوا لجريان سنة الله تعالى شأنه في الأمم السالفة 
على استفصال المقترحين منهم إذا أعطوا ما اقترحوه ثم لم يؤمنوا وقد سبقت. كلمته سبحانه أن هذه الأمة لا يعذبون 
بعذاب الاستفصال» وهذا أولى مما قيل إنهم لما طعنوا في القرآن وأنه معجزة وبالغوا في ذلك حتى أخذوا من قوله 
تعالى: «إأفتأتون السحر» إلى أن انتهوا إلى قوله سبحانه: «فليأتنا» إلخ جيء بقوله عز زجل: «إما آمنت# الخ 
تسلية له يِه في أن الإنذار لا يجدي فيهم. 

وأياً ما كان فقوله سبحانه: إمن قرية4 على حذف المضاف أي من أهل قرية» ومن مزيدة لتأكيد العموم وما 


سورة الأنبياء الآيات: ١١ ١‏ م السك وا ا ا ا 


بعدها في محل الرافع على الفاعلية» وقوله سبحانه: «أهْلكتَاهَا4 في محل جر أو رفع صفة قرية» والمراد أهلكناها 
بإهلاك أهلها لعدم إيمانهم بعد مجيء ما اقترحوه من الآيات» وقيل القرية مجاز عن أهلها فلا حاجة إلى تقدير 
المضاف. 
واعترض بأن «أملكناما» يأباه والاستخدام وإن كثر في الكلام خلاف الظاهرء وقال بعضهم: لك أن تقول إن 
هلاكها كناية عن إهلاك أهلها وما ذكر أولاً أولى» والهمزة في قوله سبحانه: نهم يُوْمِنُونَ4 لإنكار الوقوع والفاء 
للعطف أما على مقدر دخلته الهمزة فأفادت | إنكار وقوع إيمانهم ونفيه عقيب عدم إيمان الأولين فالمعنى أنه لم يؤمن أمة 
من الأمم المهلكة عند إعطاء ما اقترحوه من الآيات هم لم يؤمنوا فهؤلاء يؤمنون لو أعطوا ما اقترحوه أي مع أنهم أعتى 
وأطغى كما يفهم بمعونة السياق والعدول عن فهم لا يؤمنون أيضاً وأما على «إما آمنت* على أن الفاء متقدمة على 
الهمزة في الاعتبار مفيدة لترتيب إنكار وقوع إيمانهم على عدم إيمان الأولين وإنما قدمت عليها الهمزة لاقتضائها 
الصدارة» وقوله عز وجل: «إوَمَا أَرْسَلَْا قَلَكَ إلا رجالا جواب لما زعموه من أن الرسول لا يكون إلا ملكا المشار 
إليه بقولهم هل هذا إلا بشر مثلكم الذي بنوا عليه ما بنوا فهو متعلق بذلك وقدم عليه جواب قولهم: «إفليأتنا» لأنهم 
قالوا ذلك بطريق التعجيز فلا بد من المسارعة إلى رده وإبطاله ولأن في هذا الجواب نوع بسط يخل تقديمه بتجاوب 
النظم الكريم وقوله تعالى: إنُوحي إِلَمِ استئناف مبين لكيفية الإرسال» وصيغة المضارع لحكاية الحال الماضية 
المستمرة وحذف المفعول لعدم القصد إلى خصوصه والمعنى ما أرسلنا إلى الأمم قبل إرسالك إلى أمتك إلا رجالاً لا 
ملائكة نوحي إليهم بواسطة الملك ما نوحي من الشرائع والأحكام وغيرهما من القصص والأخبار كما نوحي إليك من 
غير فرق بينهما في حقيقة الوحي وحقيقة مدلوله كما لا فرق بينك وبينهم في البشرية فما لهم لا يفهمون أنلك لست 
بدعاً من الرسل وإن ما أوحي إليك ليس مخالفاً لما أوحي إليهم فيقولون ما يقولون. وقال بعض الأفاضل: إن الجملة 
في محل النصب صفة مادحة ل وهو الذي يقتضيه النظم الجليل؛ وقرأ الجمهور «يُوعى إِلَيْهِمْ) بالياء على صيغة 
المبني للمفعول جرياً على سنن الكبرياء وإيذاناً بتعين الفاعل» وقوله تعالى: 
طفَاسْأَلُوا أَغلَ الذّكر إن كني لا تَعلَمُونَ4 تلوين للخطاب وتوجيه له إلى لى الكفرة لتبكيتهم واستنزالهم عن رتبة 
الاستبعاد والنكير إثر تحقيق تحقيق الحق على طريقة الخطاب لرسول الله عَيّهِ لأنه الحقيق بالخطاب في أمثال تلك الحقائق 
الأنيقة» وأما الوقوف عليها بالسؤال من الغير فهو من وظائف العوام وأمره مَك بالسؤال في بعض الآيات ليس للوقوف 
وتحصيل العلم بالمسؤول عنه لأمر آخرء والفاء لترتيب ما بعدها على ما قبلهاء وأهل الذكر أهل الكتاب كما روي عن 
الحسن وقتادة وغيرهماء وجواب الشرط محذوف ثقة بدلالة المذكور عليه إن كنتم لا تعلمون ما ذكر فاسألوا أيها 
الجهلة أهل الكتاب الواقفين على أحوال الرسل السالفة عليهم الصلاة والنالام لتزول شبهتكم. أمروا بذلك لأن أخبار 
الجم الغفير يفيد العلم في مثل ذلك لا سيما وهم كانوا يشايعون المشركين في عداوته َك ويشاورونهم في أمره عليه 
الصلاة والسلام ففيه من الدلالة على كمال وضوح الأمر وقوة شأن النبي مُه ما لا يخفىء وعن ابن زيد أن أهل الذكر 
هم أهل القرآن» ورده ابن عطية بأنهم 1 خصومهم فكيف يؤمرون بسؤالهم؛ ويرد ذلك على ما زعمته الإمامية من 
أنهم آله عَتُّهُ وقد تقدم الكلام في ذلك 
وَمَا جَعَلْنَاهُمْ جسَداً4 بيان لكون الرسل عليهم السلام أسوة لسائر أفراد الجنس في أحكام الطبيعة البشرية 
والجسد على ما في القاموس جسم الإنس والجن والملكء وقال الراغب: هو كالجسم إلا أنه أخص منه؛ قال الخليل: 
لا يقال الجسد لغير الإنسان من لق الأرض ونحوه؛ وأيضاً فإن الجسد يقال لما له لون والجسم لما لا يبين له لون 
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كالهواء والماء”©» وقوله تعالى: «إوما جعلناهم جسدا» الخ يشهد لما قاله الخليل انتهى» وقيل: هو جسم ذو تركيب 
وظاهره أنه أعم من الحيوان ومنهم خصه به؛ وقال بعضهم: هو في الأصل مصدر جسد الدم يجسد أي التصق وأطلق 
على الجسم المركب لأنه ذو أجزاء ملتصق بعضها يبعض» ثم الظاهر أن الذي يقول بتخصيصه بحيث لا يشمل غير 
العاقل من الحيوان مثلاً غاية ما يدعي أن ذلك بحسب أصل وضعه ولا يقول بعدم جواز تعميمه بعد ذلك فلا تغفل؛ 
ونصبه إما على أنه مفعول ثان للجعل» والمراد تصييره كذلك ابتداء على طريقة قولهم سبحان من صغر البعورض وكبر 
الفيل» وأما حال من الضمير والجعل إبداعي وأفراده لإعادة الجنس الشامل للكثير أو لأنه في الأصل على ما سمعت 
مصدر وهو يطلق على الواحد المذكر وغيره» وقيل: لإرادة الاستغراق الإفرادي في الضمير أي جعلنا كل واحد منهم؛ 
وقيل: هو بتقدير مضاف أي ذوي جسدء وفي التسهيل أنه يستغني بتثنية المضاف وجمعه عن تثنية المضاف إليه 
وجمعه في الإعلام وكذا ما ليس فيه لبس من أسماء الأجناس. 

وقوله تعالّى «إلا يَأكُنُونَ الطعَاة4 صفة إجسداً» أي وما جعلناهم جسداً مستغنياً عن الغذاء بل محتاجاً إليه 
ظوَمَا كاثوا حَالدِينَ» أي باقين أبدأً» وجوّز أن يكون الخلود بمعنى المكث المديد» واختير الأول لأن الجملة مقررة 
لما قبلها من كون الرسل السالفة عليهم الصلاة والسلام بشراً لا ملائكة كما يقتضيه اعتقاد المشركين الفاسد وزعمهم 
الكاسدء والظاهر هم يعتقدون أيضاً في الملائكة عليهم السلام الأبدية كاعتقاد الفلاسفة فيهم ذلك إلا أنهم يسمونهم 
عقولاً مجردة» وحاصل المعنى جعلناهم أجساداً متغذية صائرة إلى الموت بالآخرة حسب آجالهم ولم نجعلهم ملائكة 
لا يتغذون ولا يموتون حسبما تزعمون» وقيل: الجملة رد على قوله: فإما لهذا الرسول يأكل الطعام» [الفرقان: 97] الخ 
والأول أولى؛ نعم هي مع كونها مقررة لما قبلها فيها رد على ذلك. وفي إيثار «إوما كانواا# على وما جعلناهم تنبيه 
على أن عدم الخلود والبقاء من توابع جبلتهم في هذه النشأة التي أشير إليها بقوله تعالى: «إوما جعلناهم جسداً» الخ 
لا بالجعل المستأنف بل إذا نظرت إلى سائر المركبات من العناصر المتضادة رأيت بقاءها سويعة أمراً غريباً واتتهضت 
إلى طلب العلة لذلك ومن هنا قيل: 

ولا تتبع الماضي سؤالك لم مضى وعرج على الباقي وسائله لم بقي 

بل لا ييعد أن تكون الممكنات مطلقاً كذلك فقد قالوا: إن الممكن إذا خخلي وذاته يكون معدوماً إذ العدم لا 
يحتاج إلى علة وتأثير بخلاف الوجود؛ ولا يلزم على هذا أن يكون العدم مقتضى الذات حتى يصير ممتنعاً إذ مرجع 
ذلك إلى أولوية العدم وأليقيته بالنسبة إلى الذات؛ ويشير إلى ذلك ما قيل قول أبي علي في الهيئات الشفاء للمعلول في 
نفسه أن يكون ليس وله عن علته أن يكون آيسأً وقولهم باستواء طرفي الممكن بالنظر إلى ذاته معناه استواؤه في عدم 
وجوب واحد منهما بالنظر إلى ذاته» وقولهم علة العدم علة الوجود بمعنى أن العدم لا يحتاج إلى تأثير وجعل بل يكفيه 
انعدام العلة لا أن عدم العلة مؤثرة في عدم المعلول ولعل في قوله عه ما شاء الله تعالى كان وما لم يشأ لم يكن إشارة 
إلى هذا فتدبرء وقوله تعالى: طإثُمْ صَدَْنَاهُمْ الْوَعدَ4 قيل: عطف على ما يفهم من حكاية وحيه تعالى إلى المرسلين 
على الاستمرار التجددي كأنه قيل: أوحينا إليهم ما أوحينا ثم صدقناهم الوعد الذي وعدناهم في تضاعيف الوحي 
يإهلاك أعدائهم» وقيل: على إنوحي» السابق بمعنى أوحيناء وتوسيط الأمر بالسؤال وما معه اهتماماً بالزامهم والرد 
عليهم؛ وقال الخفاجي: هو عطف على قوله تعالى: إأرسلنا» وثم للتراخي الذكري أي أرسلنا رسلاً من البشر 
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وصدقناهم ما وعدناهم فكذا محمد َه فاحذروا تكذيبه ومخالفته فالآيات كما تضمنت الجواب تضمنت التهديد 
انتهى» وفيه تأمل» ونصب 9«إالوعد» على نزع الخافض والأصل صدقناهم في الوعد ومنه صدقوهم القتال وصدقني 
سن بكره» وقيل: على أنه مفعول ثان وصدق قد تتعدى للمفعولين من غير توسط حرف الجر أصلاً. 

َِأنَجَيَاهُمْ وَمِنْ نَضَاءُ أي من المؤمنين بهم كما عليه جماعة من المفسرين» وقيل منهم ومن غيرهم ممن 
تستدعي الحكمة إبقاءه كمن سيؤمن هو أو بعض فروعه بالآخرة وه العترافي حماية الذين كذبوه وآذوه عه من 
عَذاب الاستفصالء ورجح ما عليه الجماعة بالمقابلة بقوله تعالى: طوَأَهْلَكتَا الْمُسْرفِينَ4 وذلك لحمل التعريف على 
الاستغراق والمسرفين على الكفار مطلقاً لقوله تعالى: إوأن المسرفين هم أصحاب النار» [غافر: 4] بناء على أن 
المراد بأصحاب النار ملازموها والمخلدون فيها ولا يخلد فيها عندنا إلا الكفا ومن عمم أولا قال: المراد 
بالمسرفين من عدا أولئك المنجين» والتعبير بمن نشاء دون من آمن أو من معهم مثلاً ظاهر في أن المراد بذلك المؤمنون 
وآخرون معهم ولا يظهر على التخصيص وجه العدول عما ذكر إلى ما ذ في النظم الكريم والتعبير بنشاء مع أن الظاهر شنا 
لحكاية الحال الماضية» وقوله سبحانه: ©لَقَدْ أَْرَلنَا إِلكُمْ كتابا» كلام مستأنف مسوق لتحقيق حقيقة القرآن العظيم 
الذي ذكر في صدر السورة الكريمة إعراض الناس عما يأتيهم من آياته واستهزاؤهم به واضطرابهم في أمره وبيان علو 
مرتبته إثر تحقيق رسالته عَتُّه بيان أنه كسائر الرسل الكرام عليهم الصلاة والسلام قد صدر بالتوكيد القسمي إظهاراً 
لمزيد الاعتناء بمضمونه وإيذاناً بكون المخاطبين في أقصى مراتب النكير والخطاب لقريش. 

وجوز أن يكون لجميع العرب وتنوين كتاباً للتعظيم والتفخيم أي كتاباً عظيم الشأن نير البرهان» وقوله عز وجل: 
و ار ار 0 القدر بأنه جميل الآثار مستجلب لهم منافع 
«إجليلة» والمراد بالذكر كما أ خرج البيهقي في شعب الإيمان وابن المنذر وغيرهما عن ابن عباس الصيت والشرف 
مجاز أي فيه ما يوجب الشرف لكم لأنه بلسانكم ومنزل على نبي منكم تتشرفون بشرفه وتشتهرون بشهرته لأنكم 
حملته والمرجع في حل معاقده وجعل ذلك فيه مبالغة في سببيته له وعن سفيان أنه مكارم الأخلاق ومحاسن الأعمال 
أي فيه ما يحصل به الذكر أي الثناء الحسن وحسن الأخدوثة من مكارم الأخلاق ومحاسن الأعمال إطلاقاً لاسم 
المسبب على السبب فهو مجاز عن ذلك أيضاً. 


وأخرج غير واحد عن الحسن أن المراد فيه ما تحتاجون إليه في أمور ديتكم؛ وزاد بعض ودنياكم» وقيل الذكر 
بمعنى التذكير مضاف للمفعول. والمعنى فيه موعظتكم» ورجح ذلك بأنه الأنسب بسباق النظم الكريم وسياقه قإن قوله 
تعالى: جأقلا تعْقلُونَ» إنكار توبيخي فيه بعث لهم على التدبر في أمر الكتاب والتدبر فيما في تضاعيفه من فنون 
المواعظ والزواجر التي من جملتها القوارع السابقة واللاحقة. 

وقال صاحب التحرير: الذي يقتضيه سياق الآيات أن المعنى فيه ذكر قبائحكم ومثالبكم وما عاملتم به أنبياء الله 
تعالى عليهم الصلاة والسلام من التكذيب والعناد. وقوله تعالى: «إأفلا تعقلون» إنكار عليهم في عدم تفكرهم مؤد إلى 
التنبه عن سنة الغفلة انتهى» وفيه بعد» والفاء للعطف على مقدر ينسحب عليه الكلام أي ألا تتفكرون فلا تعقلون أن 
الأمر كذلك أو لا تعقلون شياً من الأشياء التي من جملتها ما ذكرء وقوله عز وجل: «إوَكم قَصَمَْا من قَرْيّة4 نوع 
تفصيل لإجمال قوله تعالى: «إوأهلكنا المسرفين» وبيان لكيفية إهلاكهم وتنبيه على كثرتهم فكم خبرية مفيدة 
كتير ميحلها النصب على أنها مفعول ل لإقصمنا» ومن9«إقرية4 تمييز» وفي لفظ القصم الذي هو عبارة عن الكسر 
بتفريق الأجزاء وإذهاب التمامها بالكلية كما يشعر به الإتيان بالقاف الشديدة من الدلالة على قوة الغضب وشدة 
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السخط ما لا يخفىء وقوله تعالى: «إكَانَتْ طَالمَةَ4 صفة «إقرية» وكان الأصل على ما قيل أهل قرية ينبىء عنه 
الضمير الآتى إن شاء الله تعالى فحذف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه فوصف بما هو من صفات المضاف أعني 
الظلم فكأنه قيل وكثيراً قصمنا من أهل قرية كانوا ظالمين بآيات الله تعالى كافرين بها مثلكم. 


وفي الكشاف المراد بالقرية أهلها ولذلك وصفت بالظلم فيكون التجور في الطرفء وقال بعضهم: لك أن 
تقول وصفها بذلك على الإسناد المجازي وقوله: إقصمنا من قرية» خانم أملها للزوم إهلاكها إهلاكهم 
فلا مجاز ولا حذفء وأياً ما كان فليسر المراد قرية معينة» وأخرج ابن المنذرء وغيره عن الكلبي أنها حضور قرية 
باليمن» وأخرج ابن مردويه من طريقه عن أبي صالح عن ابن عباس أنه قال بعث الله تعالى نبياً من حمير يقال له شعيب 
فوثب إليه عبد فضربه بعصا فسار إليهم بختنصر فقاتلهم فقتلهم حتى لم ببق منهم شيء وفيهم أنزل الله تعالى: «ؤوكم 
قصمنا» الخ؛ وفي البحر أن هؤلاء كانوا بحضور وأن الله تعالى بعث إليهم نبياً فقتلوه فسلط الله تعالى عليهم بختنصر 
كما سلطه على أهل بيت المقدس بعث إليهم جيشاً فهزموه ثم بعث إليهم آخر فهزموه فخرج إليهم بنفسه فهزمهم 
وقتلهم» وعن بعضهم أنه كان اسم هذا النبي موسى بن ميشاء وعن ابن وهب أن الآية في قريتين باليمن إحداهما 
حضور والأخرى قلابة بطر أهلهما فأهلكهم الله تعالى على يد بختنصرء ولا يخفى أنه مما يأباه ظاهر الآية والقول بأنها 
من قبيل قولك كم أحذت من دارهم زيد على أن الجار متعلق بأخذت والتمييز محذوف أي كم درهم أخدت من 
دراهم زيد» ويقال هنا إنها بتقدير كم ساكن قصمنا من ساكني قرية أو نحو ذلك مما لا ينبغي أن يلتفت | إليه إلا بالرد 
عليه» فلعل ما في الروايات محمول على سبيل التمثيل» ومثل ذلك غير قليل» وفي قوله سبحانه: طِوَأَنَْأنَا تغدها4 أي 
هد هلا أهله لا بعد تك الفلة كما توهم لمأتي أي ليسوا منهم في شيء تبه على استصال الأوين 
وقطع دابرهم بالكلية وهو السر في تقديم حكاية إنشاء هؤلاء على حكاية مبادي إهلاك أولئك بقوله سبحانه: «فلمًا 
أَحسوا َأْسَنَاع فضمير الجمع للأهل لا لقوم آخرين إذ لا ذنب لهم يقتضي ما تضمنه هذا الكلام؛ والإحساس الإدراك 
بالحاسة أي فلما أدركوا بحاستهم عذابنا الشديد» ولعل ذلك العذاب كان مما يدرك يإحدى الحواس الظاهرة. وجوز 
أن يكون في البأس استعارة مكنية ويكون الإحساس تخييلاً وأن يكون الإحساس مجازاً عن مطلق الإدراك أي فلما 
أدركوا ذلك ظإإذًا هُمْ مهاه أي من القرية فمن ابتدائية أو من البأس والتأنيث لأنه في معنى النقمة والبأساء فمن تعليلية 
وهي على الاحتمالين متعلقة بقوله تعالى: لي رَْكُصُونَ4 وإذا فجائية» والجملة جواب لماء وركض من باب قتل بمعنى 
ضرب الدابة برجله وهو متعد وقد يراد لازماً كركض الفرس بمعنى جرى كما قاله أبو زيد ولا عبرة بمن أنكره» والركض 
هنا كناية عن الهرب أي فإذا هم يهربون مسرعين راكضين دوابهم 


وجوّز أن يكون المعني مشبهين بمن يركض الدواب على أن هناك استعارة تبعية ولا مانع من حمل الكلام على 
حقيقته على ما قيل «إلاً تر كصُوا4 أي قيل لهم ذلك والقائل يحتمل أن يكون ملائكة العذاب أو من كان ثمة من 
المؤمنين قالوا على سبيل الهزء بهم» وقال ابن عطية: يحتمل على الرواية السالفة أن يكون القائل من جيش بختنصر 
وأراد بذلك خدعهم والاستهزاء بهم وقيل يحتمل أن يكون المراد يجعلون خلقاًء بأن يقال لهم ذلك وإن لم يقل على 
معنى أنهم بلغوا في الركض والفرار من العذاب بعد الإتراف والتنعيم بحيث من رآهم قال لا تركضوا طإوَازْجموا إِلَى مَا 
أترفكم فيه» من النعم والتلذذ والاتراف إبطار النعمة وفي ظرفية» وجوز كونها سببية «وَمَسَاكتكخ» التي كنتم 
تفتخرون بها لِلعَلكمْ تُسْألُون» تقصدون للسؤال والتشاور والتدبير في المهمات والنوازل أو تسألون عما جرى عليكم 
ونزل بأموالكم ومنازلكم فتجيبوا السائل عن علم ومشاهدة أو يسألكم حشمكم وعبيدكم فيقولوا لكم بم تأمرون ماذا 
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ترسمون وكيف نأتي ونذر كما كنتم من قبل أو يسألكم الوافدون نوالكم إما لأنهم كانوا أسخياء ينفقون أموالكم رئاء 
الناس وطلب الثناء أو كانوا بخلاء فقيل لهم ذلك تهكماً إلى تهكمء وقيل على الرواية المتقدمة المعنى لعلكم تسألون 
صلحاً أو جزية أو أمراً تنفقون مع الملك عليه» وقيل المراد بمساكنهم النار فيكون المراد بارجعوا إلى مساكنكم 
ادخلوا النار تهكماء والمراد بالسؤال عن الأعمال أو المراد به العذاب على سبيل المجاز المرسل بذكر السبب وإرادة 
المسبب أي ادخلوا النار كي تسألوا أو تعذبوا على ظلمكم وتكذييكم بآيات الله تعالى وهو خلاف الظاهر كما لا 
10 عيب م أ لس سر صل 0 سه ءام ووس سالة ‏ ساس لوج 2 4 000 
الوا ينويلنا إن هنا ظَيلِمِينَ 9 هما الت َلك دعوشهُمْ حو جعائلهم حوري 5 حَوِيدًَا حَمِدِينَ (وي وَمَا حَلقَنَا 
ا 1 وي وم ب م حجس مرهء» 
سما وَالْدْيْسَ وما يبَْا لين () لو ردنا أن يد وا لَأححَذْنَهُ من لَدنَا إن حكن معي © بل 
0-3 صر مر 2-0 آذ وا وه د روم روزر ره 22 5 7 2 | 0 
تَقَذِفُ يللي عل الباطل فِِدْمعْمَ فإذا هو راهق ولَكم الْويَلُ مِمَانِصُونَ 202 نولم من فى الْسَّمَنواتٍ وَالارضٍ 
500 00 ور 2 جر ل 611 راس محرو ل - 
ومن عندم ذم لا يسَتَكِيرونَ عن عبادته- ولا لا سَتَحَيرونَ 9) 9 يسَيَحون اليل وا بار لا يفعروت وي أ 
8 2 و7 أ مرو أ 
ور 2 كد ا سم صرح مي و ىر 62 50 و مه 00 00 ب 
أحخذوا ءإلهة مِنَ الْأَرْضٍ هم ينشِرُونَ 3 [ و كان هما ءاه إلا الله لفسدتا فسبحن الله رب العرش عما 
4 سه عير و ل اث ل سح لع لاير كر 2م 2 727 - ت مم ع 
صِفُونَ © لا مَل عَنيَْعل وهم تاوس 2 أو أعحَذُوأ ون موزوه مل هانواً برهك هنذا 
شو عل 2 لاس سوم ءاره 0 لايعلمون لْلَىَّ مو ءا ور ج02 
ذحر منمبى وذ من قبلى بل أ كارهر لا يعلمون | الينّ مجم متيسو 02 
طقَانُوا4 لما يفسوا من الخلاص بالهرب وأيقنوا استيلاء العذاب «إيا وَيْلنَاك يا هلاكنا إن كنا طالمين» 
بآيات الله تعالى مستوجبين للعذاب» وهذا اعتراف منهم بالظلم واستتباعه للعذاب وندم عليه حين لا ينفعهم ذلك» وقيل 
على الرواية السالفة إن هذا الندم والاعتراف كان منهم حين أخذتهم السيوف ونادى مناد من السماء يا لثارات الأنبياء 
فَمَا زَالَتْ تلك دَعواهم» أي فما زالوا يرددون تلك الكلمة» وتسميتها دعوى بمعنى الدعوة فإنه يقال دعا دعوى 
ودعوة لأن المولول كأنه يدعو الويل قائلاً يا ويل تعال فهذا أوانك. 
وجوّز الحوفي والزمخشري وأبو البقاء كون <إتلك» اسم زال و إدعواهم» خبرها والعكسء قال أبو حيان: 
وقد قال ذلك قبلهم الزجاج وأما أصحابنا المتأخرون فعلى أن اسم كان وخبرها مشبه بالفاعل والمفعول فكما لا يجوز 
في الفاعل والمفعول التقدم والتأخر إذا أوقع ذلك في اللبس لعدم ظهور الإعراب لا يجوز في باب كان ولم ينازع فيه 
وقال الفاضل الخفاجي: إن ما ذكره ابن الحاج في كتاب المدخل أنه ليس فيه التباس وأنه من عدم الفرق بين 
الالتباس وهو أن يفهم منه خلاف المراد والإجمال وهو أن لا يتعين فيه أحد الجانبين. ولأجل هذا جوزه؛ وما ذكره 
محل كلام وتدبر. 
وفي حواشى يي الفاضل البهلوان على تفسير البيضاوي إن هذا في الفاعل والمفعول وفي المبتداً والجبر إذا انتفى 
الإعراب» والقرينة 5 مصرح به وأما في باب كان وأخواتها فغير مسلم اه 
والظاهر أنه لا فرق بين باب كان رخرها نيانة كر وان عتم عنم تاسبرع الااشتر اك ماد كوه عله للميع لم إن 
ذلك | إلى الالتباس أقرب منه | إلى الإجمال لا سيما في الآية في رأي فافهم حَتّى جَعَلنَاهُمْ حصيداً امد ين » أي إلى 
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أن جعلناهم بمنزلة النباث المحصود والنار الخامدة في الهلاك قاله العلامة الثاني في شرح المفتاح”"© ثم قال في ذلك 
استعارتان بالكناية بلفظ واحد وهو ضمير «إجعلناهم» حيث شبه بالنبات وبالنار وأفرد بالذكر وأريد به المشبه بهما 
أعني النبات والنار ادعاء بقرينة أنه نسب إليه الحصاد الذي هو من خواص النبات والخمود الذي هو خواص النان ولا 
يجعل من باب التشبيه مثل هم صم بكم عمي لأن جمع «إخامدين» جمع العقلاء ينافي التشبيه إذ ليس لنا قوم 
خامدون يعتبر تشبيه أهل القرية بهم إذ الخمود من خواص النار بخلاف الصمم مثلاً فإنه يجعل بمنزلة هم كقوم صم 
وكذا يعتبر «إحصيداً» بمعنى محصودين على استواء الجمع الواحد في فعيل بعنى مفعول ليلائم «إخامدين4 نعم 
يجوز تشبيه هلاك القوم بقطع النبات وخمود النار فيكون استعارة تصريحية تبعية في الوصفين انتهى» وكذا في شرح 
المفتاح للسيد السند بيد أنه جوّز أن يجعل «إحصيداً4 فقط من باب التشبيه بناء على ما في الكشاف أي جعلناهم 
مثل الحصيد كما تقول جعلناهم رماداً أي مثل الرماد» وجعل غير واحد أفراد الحصيد لهذا التأويل فإن مثلاً لكونه 
مصدراً في الأصل يطلق على الواحد وغيره وهو الخبر حقيقة في التشبيه البليغ ويلزم على ذلك صحة الرجال أسد وهو 
كما ترى» واعترض على قول الشارحين: إذ ليس لنا الخ بأن فيه بحثاً مع أن مدار ما ذكراه من كون «إخامدون# لا 
يحتمل التشبيه جمعه جمع العقلاء المانع من أن يكون صفة للنار حتى لو قيل خامدة كان تشبيهاء وقد صرح به 
الشريف في حواشيه لكنه محل تردد لأنه لما صح الحمل في التشبيه ادعاء فلم لا يصح جمعه لذلك ولولاه لما 
صحت الاستعارة أيضاً وذهب العلامة الطيبي والفاضل اليمُني إلى التشبيه في الموضعين ففي الآية أربعة احتمالات 
فتدبر جميع ذلك و لإخامدون» مع حصيداً في حيز المفعول الثاني للجعل كجعلته حلواً حامضاًء والمعنى جعلناهم 
جامعين للحصاد والخمود أو لمماثلة الحصيد والخامد أو لممائلة الحصيد الخمود أو جعلناهم هالكين على أتم وجه 
فلا يراد أن الجعل نصب ثلاثة مفاعيل هنا وهو مما ينصب مفعولين أو حال من الضمير المنصوب في «إجعلناهم» أو 
من المستكن في إحصيداً» أو هو صفة لحصيداً وهو متعدد معنى» واعترض بعضهم بأن كونه صفة له. مع كونه 
تشبيهاً أريد به ما لا يعقل يأباه كونه للعقلاء. 


«وَمَا خَلَقنَا السَمَاءَ وَالأَرْضَ وَمَا بَيْتَهُمَا لآعبين4 أي ما سوينا هذا السقف المرفوع وهذا المهاد الموضوع 
وما بينهما من أصناف الخلائق مشحونة بضروب البدائع والعجائب كما تسوي الجبابرة سقوفهم فرشهم وسائر 
زخارفهم للهو واللعب وإنما سويناها للفوائد الدينية والحكم الربانية كأن تكون سبباً للاعتبار ودليلاً للمعرفة مع منافع لا 
تحصى وحكم لا تستقصى» وحاصله ما خلقنا ذلك خالياً عن الحكم والمصالح إلا أنه عبر عن ذلك باللعب وهو كما 
قال الراغب الفعل الذي لا يقصد به مقصد صحيح لبيان كمال تنزهه تعالى عن الخلق الخالي عن الحكمة بتصويره 
بصورة ما لا يرتاب أحد في استحالة صدوره عنه سبحانه, وهذا الكلام على ما قيل إشارة إجمالية إلى أن تكوين العالم 
وإبداع بني آدم مؤسس على قواعد الحكمة البالغة المستتبعة للغايات الجليلة وتنبيه على أن ما حكي من العذاب النازل 
بأهل القرى من مقتضيات تلك الحكم ومتفرعاتها حسب اقتضاء أعمالهم إياه مع التخلص إلى وعيد المخاطبين» وفي 
الكشف أن الآيات لإثبات أمر النبوة ونفي تلك المطاعن السابقة على ما ذكره الإمام وهو الحق لأنه قد تكرر في 
الكتاب العزيز أن الحكمة في خلق السماء والأرض وما بينهما العبادة والمعرفة وجزاء من قام بهما ومن لم يقم ولن يتم 
ذلك إلا يإنزال الكتاب وإرسال الرسل عليهم السلام؛ فمنكر الرسالة جاعل خلق السماء والأرض لعباً تعالى خالقهما 


)1١(‏ إلا أنه جعل ذلك في أهل حضور اه. 
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وخالق كل شيء عنه وعن كل نقص علواً كبيرا ومنكر نبوة محمد َيه جعل إظهار المعجزة على يديه من باب 
العبث واللعب ففيه إثبات نبوته عليه الصلاة والسلام وفساد تلك المطاعن كلها. 

وقوله سبحانه: لإلَوْ أَرََْا أَنْ نَكَحدَّ لوا لاتَحَذْنَاهُ من لَدُن4 استعناف مقرر لما قبله من انتفاء اللعب في تحلق 
السماءوالأرض وما بينهماء ومعنى الآية على ما استظهره صاحب الكشف لو أردنا اتخاذ لهو لكان اتخاذ لهو من 
جهتنا أي لهواً إلهياً أي حكمة اتخذتموها لهواً من جهتكم وهذا عين الجد والحكمة فهو في معنى لو أردناه لامتنع. 

وقوله تعالى: «إإن كنا فَاعلينَ4» كالتكرير لذلك المعنى مبالغة في الامتناع على أن إن شرطية وجوابها محذوف 
أي «إإن كنا فاعلين» ما يوصف بفعله باللهو فكهذا يكون فعلنا ولو حمل على النفي ليكون تصريحاً بنتيجة السابق 
كما عليه جمهور المفسرين لكان حسناً بالغاً انتهى» وقال الزمخشري: «إمن لدنا» أي من جهة قدرتناء وجعل حاصل 
المعنى أنا لو أردنا ذلك لاتخذنا فإنا قادرون على كل شيء إلا أنا لم نرده لأن الحكمة صارفة عنه» وذكر صاحب 
الكشف أن تفسيره ذلك بالقدرة غير بين» وقد فسره به أيضاً البيضاوي وغيره وظاهره أن اتخاذ اللهو داخل تحت 
القدرة» وقد قيل إنه ممتنع عليه تعالى امتناعاً ذاتياً والممتنع لا يصلح متعلقاً للقدرة» وأجيب بأن صدق الشرطية لا 
يقتضي صدق الطرفين فهو تعليق على امتناع الإرادة أو يقال الحكمة غير منافية لاتخاذ ما من شأنه أن يتلهى به وإنها 
تنافى أن يفعل فعلاً يكون هو سبحانه بنفسه لاهياً به فلا امتناع في الاتخاذ بل في وصفه انتهى. 

والحق عندي أن العبث لكونه نقصاً مستحيل في حقه تعالى فتركه واجب عنه سبحانه وتعالى ونحن وإن لم 
نقل بالوجوب عليه تعالى لكنا قائلون بالوجوب عنه عز وجلء قال أفضل المتأخرين الكلنبوي: إن مذهب الماتريدية 
المثبتين للأفعال جهة محسنة أو مقبحة قبل ورود الشرع إنه إن كان في الفعل جهة تقتضي القبح فلذلك الفعل محال 
في حقه تعالى فتركه واجب عنه سبحانه ولا واجب عليه عز وجل» وذلك كالتكليف بما لا يطاق عندهم كالكذب عند 
محققي الأشاعرة والماتريدية وإن لم يكن فيه تلك الجهة فلذلك الفعل ممكن له تعالى وليس بواجب عليه سبحانه 
فهم يوافقون الأشاعرة في أنه تعالى لا يجب عليه شيء انتهى. 

ومن أنكر أن كون العبث نقصاً كالكذب فقد كابر عقلهء وأبلغ من هذا أنه يفهم من كلام بعض المحققين 
القول بوجوب رعاية مطلق الحكمة عليه سبحانه لثلا يلزم أحد المحالات المشهورة وأن المراد من نفي الأصحاب 
الوجوب عليه تعالى نفي الوجوب في الخصوصيات على ما يقوله المعتزلة» ولعله حيتئذ يراد بالوجوب لزوم صدور 
الفعل عنه تعالى بحيث لا يتمكن من تركه بناء على استازامه محالاً بعد صدور موجبه اختياراً لا مطلقاً ولا بشرط تمام 
الاستعداد لثلا يلزم رفض قاعدة الاختيار كما لا يلزم رفضها في اخختيار الإمام الرازي ما اختاره كثير من الأشاعرة من 
لزوم العلم للنظر عقلاء ومع هذا ينبغي التحاشي عن إطلاق الوجوب عليه تعالى فتديره فإنه مهم. 

وقيل معنى من عندنا مما يليق بحضرتنا من المجردات أي لاتخذناه من ذلك لا من الأجرام المرفوعة 
والأجسام الموضوعة كديدن الجبابرة في رفع العروش وتحسينها وتسوية الفروش وتزبينها انتهى. 

ولا يخفى أن أكثر أهل السنة على إنكار المجردات ثم على تقدير تفسير الآية بما ذكر المراد الرد على من يزعم 
اتخاذ اللهو في هذا العالم لا أنه يجوز اتخاذه من المجردات بل هو فيها أظهر في الاستحالة» وعن الجبائي أن المعنى 
لو أردنا اتخاذ اللهو لاتخذناه من عندنا بحيث لا يطلع عليه أحد لأنه نقص فستره أولى أو هو أسرع تبادراً مما في 
الكشف وذلك أبعد مغزى» وقال الإمام الواحدي: اللهو طلب الترويح عن النفس ثم المرأة تسمى لهواً وكذا الولد لأنه 
يستروّح بكل منهما ولهذا يقال لامرأة الرجل وولده ريحانتاه» والمعنى لو أردنا أن نتخذ امرأة ذات لهو أو ولداً ذا لهو 
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لاتخذناه من لدنا أي مما نصطفيه ونختاره مما نشاء كقوله تعالى: «إلو أراد الله أن يتخذ ولداً لاصطفى مما يخلق ما 
يشاء» [الزمر: 4] وقال المفسرون: أي من الحور العين» و لهذا رد لقول اليهود في عزير وقول النصارى في المسيح 
وأمه من كونه عليه السلام ولداً وكونها صاحبة؛ ومعنى إمن لدنا» من عندنا بحيث لا يجري لأحد فيه تصرف لأن 
ولد الرجل وزوجته يكونان عنده لا عند غيره انتهى. 

وتفسير اللهو هنا بالولد مروي عن ابن عباس والسدي وعن الزجاج أنه الولد بلغة حضرموت» وكونه بمعنى 
المرأة حكاه قتادة عن أهل اليمن ولم ينسبه لأهل بلدة منه» وزعم الطبرسي أن أصله الجماع ويكنى به عن المرأة لأنها 
تجامع وأنشد قول امرىء القيس: 

الآ ارطشحت »ععبانية النيوم انين كبرت وان لا يحسن اللهو أمثالي 

والظاهر حمل اللهو على ما سمعت أولاً لقوله تعالى: إوما بينهما لاعبين» ولأن نفي الولد سيجيء مصرحاً 
إن شاء الله تعالى» ويعلم من ذلك أن كون المراد الرد على النصارى وأضرابهم غير مناسب هناء ثم إن الظاهر من 
السياق أن إن شرطية والجواب محذوف ثقة بدلالة ما قيل عليه أي إن كنا فاعلين لاتخذناه من لدنا وكونها نافية وإن 
كان حسناً معنى وقد قاله جماعة منهم مجاهد والحسن وقتادة وابن جريج استدرك عليه بعضهم بأن أكثر مجيء إن 
النافية مع اللام الفارقة لكن الأمر في ذلك سهلء وقوله تعالى: «بلْ تَقُذف بالْحَقٌ عَلَى الْباطل» إضراب عن اتخاذ 
اللهو واللعب بل عن إرادة الاتخاذ كأنه قيل لكنا لا نريده بل شأننا أن نغلب الحق الذي من جملته الجد على الباطل 
الذي من جملته اللهوه وتخصيص هذا الشأن من بين سائر شؤونه تعالى بالذكر للتخلص لما سيأتي إن شاء الله تعالى 
من الوعيدء وعن مجاهد أن الحق القرآن والباطل الشيطان» وقيل الحق الحجة والباطل شبههم ووصفهم الله تعالى بغير 
صفاته من الولد وغيره» والعموم هو الأولى» وأصل القذف الرمي البعيد كما قال الراغب وهو مستازم لصلابة الرمي وقد 
استعير للإيراد أي نورد الحق على الباطل. 

«فَيَدْمَفُهع أي يمحتقه بالكلية كما فعلنا بأهل القرى المحكمة؛ وأصل الدمغ كسر الشيء الرخو الأجوف وقد 
استعير للمحق. 

وجوّز أن يكون هناك تمثيل لغلبة الحق على الباطل حتى يذهبه برمي جرم صلب على رأس دماغه رخو ليشقه 
وفيه إيماء إلى علو الحق وتسفل الباطل وأن جانب الأول باق والثاني فان» وجوز أيضاً أن يكون استعارة مكنية بتشبيه 
الحق بشيء صلب يجيء من مكان عال والباطل بجرم رخو أجوف سافل؛ ولعل القول بالتمثيل أمثل» وقرأ عيسى بن 
عمر «َيدْمَفُهُ بالنصبء وضعف بأن ما بعد الفاء إنما يتتصب بإضمار أن لا بالفاء خلافاً للكوفيين في جواب الأشياء 
الستة وما هنا ليس منها ولم ير مثله إلا في الشعر كقوله: 

5 2 يك 2 اك واتسق بالسجاز فا عريها 

على أنه قد قيل في هذا إن استريحا ليس منصوباً بل مرفوع مؤكد بالنون الخفيفة موقوف عليه بالألف. ووجه 
بأن النصب في جواب المضارع المستقيل وهو يشبه التمني في الترقب» و لا يخفى أن المعنى في الآية ليس على 
خصوص المستقبل» وقد قالوا إن هذا التوجيه في البيت ضعيف فيكون ما في الآية أضعف منه مأخذاً والعطف على 
هذه القراءة على الحق عند أبي البقاء» والمعنى بل نقذف بالحق فندمغه على الباطل أي نرمي بالحق فإبطاله به. 

وذكر بعض الأفاضل أنه لو جعل من قبيل علفتها تبناً وماء بارداً صحء واستظهر أن العطف على المعنى أي نفعل 
القذف فالدمغ» وقرىء «فَيَدْمَعْهُ» بضم الميم والغين طفَإِذًا هُوَ رَاهقّ4 أي ذاهب بالكلية وفي إذا الفجائية والجملة 
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الاسمية من الدلالة على كمال المسارعة في الذهاب والبطلان ما لا يخفى فكأنه زاهق من الأصل. 

ظوَلكُمُ الْوَيْلُ مما تَصفُونَ4 وعيد لقريش أو لجميع الكفار من العرب بأن لهم أيضاً مثل ما لأولك من العذاب 
والعقاب» وما تعليلية متعلقة بالاستقرار الذي تعلق به الخبر أو بمحذوف هو حال من الويل على مذهب بعضهم أو من 
ضميره المستتر في الخبرء وما إما مصدرية أو موصولة أو موصوفة أي ومستقر لكم الويل والهلاك من أجل وصفكم له 
تعالى با لا يليق بشأنه الجليل تعالى شأنه أو بالذي تصفونه أو بشيء تصفونه به من الولد ونحوه أو كائناً مما تصفونه 
عز وجل به وكون الخطاب لمن سمعت مما لا خفاء فيه ولا بعد وأبعد كل البعد من قال: إنه خطاب لأهل القرى 
على طريق الالتفات من الغيبة في قوله تعالى «إفما زالت تلك دعواهم# إليه. 

ظوَلَهُ مَنْ في السَمَاوَات وَالأزض4 استعناف مقرر لما قبله من خلقه تعالى لجميع مخلوقاته على حكمة بالغة 
ونظام كامل وأنه سبحانه يحق الحق ويزهق الباطل» وقيل هو عديل لقوله تعالى: إولكم الويل» وهو كما ترى أي وله 
تعالى خاصة اسع 000 خلقاً وملكا وتديرا فد واحياء وإماتة طني وإثابة من غير أن 0 لأحد في 
واحدة واحدة من السماوات ولم يرد فيما مر سوى بيان اشتمال هذا السقف المشاهد والفراش الممهد وما استقر 
بينهما على الحكم التي لا تحصى فلذا جيء بصيغة الإفراد دون الجمع. 

وفي الاتقان حيث يراد العدد يؤتى بالسماء مجموعة وحيث يراد الجهة يؤتى بها مفردة وَمَنْ عنْدَةُ4 وهم 
الملائكة مطلقاً عليهم السلام على ما روي عن قنادة وغيره» والمراد بالعندية عندية الشرف لا عندية المكان وقد شبه 
قرب المكانة والمنزلة بقرب المكان والمسافة فعبر عن المشبه بلفظ دال على المشبه به فهناك استعارة مصرحة. 

وقيل عبر عنهم بذلك تنزيلاً لهم لكرامتهم عليه عز وجل منزلة المقربين عند الملوك بطريق التمثيل» والموصول 
مبتداً خبره قوله تعالى: طلا يَسْتَكْبرُونَ عَنْ عبَادّته» أي لا يتعظمون عنها ولا يعدون أنفسهم كبراء إلا 
يَسْتَحْسرُون4 أي لا يكلون ولا يتعبون يقال حسر البعير واستحسر كل وتعب وحسرته أنا فهو متعد ولازم ويقال أيضاً 
أحسرته بالهمز. 

والظاهر أن الاستحسار حيث لا طلب كما هنا أبلغ من الحسور فإن زيادة المبني تدل على زيادة المعنى» و 
المراد من الاتحاد بينهما الدال عليه كلامهم الاتحاد في أصل المعنى» والتعبير به للتنبيه على أن عبادتهم بثقلها 
ودوامها حقيقة بأن يستحسر منها ومع ذلك لا يستحسرون وليس لنفي المبالغة في الحسور مع ثبوت أصله في 
الجملة» ونظير ذلك قوله تعالى: إوما ربك بظلام للعبيد» [فصلت: 45 على أحد الأوجه المشهورة فيه. 

وجوّز أبو البقاء وغيره أن يكون ذلك معطوفاً على من الأولى وأمر تفسيره بالملائكة عليهم السلام على حاله» 
وذكر أن هذا العطف لكون المعطوف أخص من المعطوف عليه في نفس الأمر كالعطف في قوله تعالى: «إتنزيل 
الملائكة والروح» [القدر: 4] في الدلالة على رفعة شأن المعطوف وتعظيمه حيث أفرد بالذكر مع اندراجه في عموم 
ما قبله» وقيل: إإنما أفرد لأنه أعم من وجه فإن من في الأرض يشمل البشر ونحوهم وهو يشمل الحافين بالعرش دونه» 
وجوز أن يراد بمن عنده نوع من الملائكة عليهم السلام متعال عن التبوّء والاستقرار في السماء والأرض؛ وكأن هذا ميل 
إلى القول بتجرد نوع من الملائكة عليهم السلام» وأنت تعلم أن جمهور أهل الإسلام لا يقولون بتجرد شيء من 
الممكنات. والمشهور عن القائلين به القول بتجرد الملائكة مطلقاً لا بتجرد بعض دون بعض. 

ثم إن أبا البقاء جوز في قوله تعالى: «إلا يستكبرون» على هذا الوجه أن يكون حالاً من الأولى والثانية على 
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قول من رفع بالظرف أو من الضمير في الظرف الذي هو الخبر أو من الضمير في «إعنده4 ويتعين أحد الأخيرين عند 
من يعرب من مبتداً ولا يجوز مجيء الحال من المبتدأ ولا يخفى. 

وهو عط ا أن تكون الجملة مستأنفة والأظهر جعلها خبراً لمن عنده» وفي بعض أوجه الحالية ما لا 
يخفىء وقوله تعالى: «ِإيُسَبْحُو نَّ اليل وَالنهَارَك استعناف وقع جواباً عما نشأ قبله كأنه قيل ماذا يصنعون في عبادتهم 
أو كيف يعبدون فقيل (سعون» الخ. 

وجوز أن يكون في موضع الحال من ضمير لإلا يستحسرون» وقوله سبحانه: «لآيَفتْرُونَ» في موضع الجال 
من ضمير «ويسبحون4 على تقديري الاستثناف والحالية» وجوز على تقدير الحالية أن يكون هذا حالاً من ضمير «إلا 
يستحسرون4 أيضاً ولا يجوز على تقدير الاستثناف كونه حالاً منه للفصل وجوز أن يكون استنافاً والمعنى ينزهون الله 
تعالى ويعظمونه ويمجدونه في كل الأوقات لا يتخلل تسبيحهم فترة أصلاً بفراغ أو شغل آخرء واستشكل كون 
الملائكة مطلقاً كذلك مع أن منهم رسلا يبلغون الرسالة ولا يتأنى التسبيح حال التبليغ ومنهم من يلعن الكفرة كما ورد 
في آية آخرى. وقد سأل عبد الله بن الحرث بن نوفل كعباً عن ذلك كما أخرج ابن المنذر وابن أبي حاتم ا 
في العظمة والبيهقي في الشعب فأجاب بأنه جعل لهم التسبيح كالتتفس فلا يمنع عن التكلم بشيء آخر. وتعقب بأ 
فيه بعدأء وقيل إن الله تعالى خلق لهم ألسنة فيسبحون ببعض ويبلغون مثلاً ببعض أخرء وقيل تبليغهم ولعنهم لكفرة 

وقال الخفاجي: الظاهر أنه إن لم يحمل على بعضهم فالمراد به المبالغة كما يقال فلان لا يفتر عن ثنائلك وشكر 
آلائك انتهى. ولا يخفى حسنه؛ ويجوز أن يقال: إن هذا التسبيح كالحضور والذكر القابي الذي يحصل لكثير من 
السالكين وذلك مما يجتمع مع التبليغ وغيره من الأعمال الظاهرة» ثم إن كون الملائكة يسبحون الليل والنهار لا 
يستلزم أن يكون عدر في السماء ليل ونهار لأن المراد إفادة دوامهم على التسبيح على الوجه المتعارف» وقوله 
تعالى: <أم انَحَذُوا آلهَةم حكاية الجناية أخرى من جنايات أولئك الكفرة هي أعظم من جناية طعنهم في النبوة» وأم 
هي المنقطعة وتقدر يبل الإضرابية والهمزة الإنكارية هي لإنكار الوقوع لا إنكار الواقع» وقوله تعالى: «إمنَ الأذض» 
متعلق باتخذوا ومن ابتدائية على معنى أن اتخاذهم إياها مبتدأ من أجزاء الأرض كالحجارة وأنواع المعادن ويجوز 
كونها تبعيضية. 

وقال أبو البقاء وغيره: يجوز أن تكون متعلقة بمحذوف وقع صفة لآلهة أي آلهة كائنة من جنس الأرض: وأياً ما 
كان فالمراد التحقير لا التخصيص» ومن جوزه التزم تخصيص الإنكار بالشديد وهو غير سديد. وقوله تعالى: ©هُمْ 
يُنْشرونَ4 أي يبعئون الموتى صفة لآلهة وهو الذي يدور عليه الإنكار والتجهيل والتشنيع لا نفس الاتخاذ فإنه واقع لا 
محالة أي بل اتخذوا آلهة من الأرض هم خاصة مع حقارتهم وجماديتهم ينشرون الموتى كلا فإن ما اتخذوه آلهة 
بمعزل من ذلك وهم وإن لم يقولوا بذلك صريحاً لكنهم حيث ادعوا لها الالهية فكأنهم ادعوا لها الإنشار ضرورة أنه من 
الخصائص الإلهية حتماً ومعنى التخصيص في تقديم الضمير وما أشير إليه من التنبيه على كمال مباينة حالهم للإنشار 
الموجبة لمزيد الإنكار كما أن تقديم الجار والمجرور في قوله «إأفي الله شك» [إبراهيم: ١٠ع‏ للتنبيه على كمال 
لمباينة أمره تعالى لأن يشك فيه ويجوز أن يجعل ذلك من مستتبعات ادعائهم الباطل فإن الألوهية مقتضية للاستقلال 
بالإبداء» والإعادة فحيث ادعوا للأصنام الإلهية فكأنهم ادعوا لهم الاستقلال بالإنشار كما أنهم جعلوا بذلك مدعين 
لأصل الإنشار قاله المولى أبو السعود» وقال بعضهم: تقديم الضمير للتقوى؛ وما ذهب إليه من إفادته معنى التخصيص 


سورة الأنبياء الآيات: ١4 - ١4‏ 1 


تبع فيه الزمخشريء وفي الكشف الداعي إلى ترجيحه على التقوى أنه ترشيح لما أبداه أولاً من أن الإلهية لا تصح دون 
القدرة على الإنشار ولا وجه لتجوير كونه فصلا انتهى» وجوز أن تكون جملة (هم ينشرون» مستأنفة مقدراً معها 
استفهام إنكاري لبيان علة إنكار الاتخاذء ولعل مجوز ذلك لا يسلم لزوم كون معنى الهمزة في أم المنقطعة إنكار 
الوقوع ويجوز كونه إنكار الواقع» وتفسير إينشرون4 يبعثون هو المشهور وعليه الجمهورء وقال قطرب: هو بمعنى 
يخلقون. 

وقرأ الحسن» ومجاهد (ِيَنْشُرُونَ بفتح الياء على أنه من نشر وهو وأنشر بمعنى وقد يجيء نشر لازماً يقال أنشر 
لله تعالى الموتى فنشرواء وقوله تعالى: «إلّو كَانَ فيهمًا آلهَةٌ إلا الله َقَسَدَنَا إبطال لتعدد الإله وضمير «إفيهما» 
للسماء والأرض والمراد بهما العالم كله علوية وسفلية والمراد بالكون فيهما التمكن للبالغ من التصرف والتدبير لا 
التمكن والاستقرار فيهما كما توهمه الفاضل الكلنبوي» والظرف على هذا متعلق بمكان» وقال الطيبي: إنه ظرف لآلهة 
على حد قوله تعالى: «9وهو الذي في السماء. إله وفي الأرشن إله» [الزخرف: 84] وقوله سبحانه: «إوهو الله في 
السماوات وفي الأرض4 [الأنعام: ] وجعل تعلق الظرف بما ذكر ها هنا باعتبار تضمنه معنى الخالقية والمؤثرية. 

وأنت تعلم أن الظاهر ما ذكر أولأء و «إلا؛ المغايرة ما بعدها لما قبلها فهي بمنزلة غيرء وفي المعنى أنها تكون 
صفة بمنزلة غير فيوصف بها وبتاليها جمع منكر أو شبهه ومثل للأول بهذه الآية؛ وقد صرح غير واحد من المفسرين أن 
المعنى لو كان فيهما آلهة غير الله وجعل ذلك الخفاجي إشارة إلى أن «إإلا» هنا اسم بمعنى صفة لما قبلها وظهر 
إعرابها فيما بعدها لكونها على صورة الحرف كما في أل الموصولة في اسم الفاعل مثلاً. 

وأنكر الفاضل الشمني كونها بمنزلة غير في الإسمية لما في حواشي العلامة الثاني عند قوله تعالى: «لا فارض» 
[البقرة: 14] من أنه ذاتاً أو صفةء ففي شرح الكافية للرضي أصل غير أن تكون صفة مفيدة لمغايرة ومجرورها 
لموصوفها إما بالذات نحو مررت برجل غير زيد وإما بالصفة نحو دخلت بوجه غير الذي خرجت به؛ وأصل إلا التي 
هي أم أدوات الاستثناء مغايرة ما بعدها لما قبلها نفياً أو إثباتاً فلما اجتمع ما بعد إلا وما بعد غير في معنى المغايرة 
حملت الأعلى غير في الصفة فصار ما بعد إلا مغايراً لما قبلها ذاتاً أو صفة من غير اعتبار مغايرته له نفياً أو إثياتاً وحملت 
غير على إلا في الاستثناء فصار ما بعدها مغايراً لما قبلها نفياً أو إثباتاً من غير مغايرته له ذاتاً أو صفة إلا أن حمل غير 
على إلا أكثر من حمل إلا على غير لأن غير اسم والتصرف في الأسماء أكثر منه في الحروف فلذلك تقع غير في 
جميع مواقع إلا انتهى. 

وأنت تعلم أن المتبادر كون إلا حين إفادتها معنى غير اسماً وفي وبقائها على الحرفية مع كونها وحدها أو مع 
بعدها بجعلهما كالشيء الواحد صفة لما قبلها نظر ظاهر وهو في كونها وحدها كذلك أظهرء ولعل الخفاجي لم يقل 
ما قال إلا وهو مطلع على قائل باسميتهاء ويحتمل أنه اضطره إلى القول بذلك ما يرد على القول ببقائها على الحرفية؛ 
ولعمري إنه أصاب المحزوان قال العلامة ما قال» كلام الرضي ليس نصاً في أحد الأمرين كما لا يخفى على 
المنصف. ولا يصح أن تكون للاستثناء من جهة العربية عند الجمهور لأن إآلهة» جمع منكر في الاثبات ومذهب 
الأكثرين كما صرح به في التلويح أنه لا استغراق له فلا يدخل فيه ما بعدها حتى يحتاج لإخراجه بها وهم يوجبون 
دخول المستثنى في المستثنى منه في الاستثناء المتصل ولا يكتفون بجواز الدخول كما ذهب إليه المبرد وبعض 
الأصوليين فلا يجوز عندهم قام رجال إلا زيداً على كون الاستثناء متصلاً وكذا على كونه منقطعاً بناء على أنه لا بد 
فيه من الجزم بعدم الدخول وهو مفقود جزماًء ومن أجاز الاستثناء في مثل هذا التركيب كالمبرد جعل الرفع في الاسم 
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الجليل على البدلية» واعترض بعدم تقدم النفي» وأجيب بأن لو للشرط وهو كالنفي» وعنه أنه أجاب بأنها تدل على 
الامتناع وامتناع الشيء انتفاؤه وزعم أن التفريغ بعدها جائز وأن نحو لو كان معنا إلا زيد لكان أجود كلام وخالف في 
ذلك سيبويه فإنه قال لو قلت لو كان معنا المثال لكنت قد أحلت. 

ورد بأنهم لا يقولون لو جاءني ديار أكرمته ولا لو جاءني من أحد أكزمته ولو كانت بمنزلة النافي لجاز ذلك كما 
يجوز ما فيها ديار وما جاءني من أحدء وتعقبه الدماميني بأن للمبرد أن يقول: قد أجمعنا على إجراء أبي مجرى النفي 
الصريح وأجزنا التفريخ فيه قال الله تعالى إفأبى أكثر الناس إلا كفوراً» [الإسراء: 85]» وقال سبحانه: إويأبى الله إلا 
أن يتم نوره» [التوبة: 7" مع أنه لا يجوز أبي ديار المجيء وأبي من أحد الذهاب فما هو جوابكم عن هذا فهو 
جوابنا. 

وقال الرضي: أجاز المبرد الرقع في الآية على البدل لأن في لو معنى النفي وهذا كما أجاز الزجاج البدل في 
«إقوم يونس» في قوله تعالى: «إفلو كانت قرية آمنت» [يونس: 48] الآية إجراء للتخصيص مجرى النفي والأولى 
عدم إجراء ذينك في جواز الإبدال والتفريغ معهما مجراه إذا لم يثبت انتهى. 

وذكر المالكي في شرح التسهيل أن كلام المبرد في المقتضب مثل كلام سيبويه وأن التفريغ والبدل بعد لو غير 
جائز» و كذا لا يصح الاستثناء من جهة المعنى ففي الكشف أن البدل والاستئناء في الآية ممتنعان معنى لأنه إذ ذاك لا 
يفيد ما سيق له الكلام من انتفاء التعدد ويؤدي إلى كون الآلهة بحيث لا يدخل في عدادهم الإله الحق مفض إلى 
الفساد فنفي الفساد يدل على دخوله فيهم وهو من الفساد بمكان ثم إن الصفة على ما ذهب إليه ابن هشام مؤكدة 
صالحة للإسقاط مثلها في قوله تعالى: إنفخة واحدة» [الحاقة: ١ع‏ فلو قيل لو كان فيهما آلهة لفسدتا لصح وتأتى 
المراد. وقال الشلوبين. وابن الصائغ: لا يصح المعنى حتى تكون إلا بمعزى غير التي يراد بها البدل والعورض» ورد بأنه 
يصير المعنى حيئذ لو كان فيهما عدد من الآلهة بدل وعوض منه تعالى شأنه لفسدتا وذلك يقتضي بمفهومه أنه لو كان 
فيهما اثنان هو عز وجل أحدهما لم تفسدا وذلك باطل. 

وأجيب بأن معنى الآية حينئذ لا يقتضي هذا المفهوم لأن معناها لو كان فيهما عدد من الآلهة دونه أو به سبحانه 
بدلاً منه وخده عز وجل لفسدتا وذلك مما لا غبار عليه فاعرفء والذي عليه الجمهور إرادة المغايرة» والمراد بالفساد 
البيطلان والاضمحلال أو عدم التكون» والآية كما قال غير واحد مشيرة إلى دليل عقلي على نفي تعدد الإله وهو قياس 
استثنائي استثني فيه نقيض التالي لينئج نقيض المقدم فكأنه قيل لو تعدد الإله في العالم لفسد لكنه لم يفسد ينتج أنه 
لم يتعدد الإله. وفي هذا استعمال للو غير الاستعمال المشهور. 

قال السيد السند: إن لو قد تستعمل في مقام الاستدلال فيقهم منها ارتباط وجود الحالي بوجود المقدم مع 
انتفاء التالي فيعلم منه انتفاء المقدم وهو على قلته موجود في اللغة يقال: لو كان زيد في البلد لجاءنا ليعلم منه أنه ليس 
فيه» ومنه.قوله تعالى: «إلو كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا»: وقال العلامة الثاني: إن أرباب المعقول قد جعلوا لو أداة 
للتلازم دالة على لزوم الجزاء للشرط من غير قصد إلى القطع بانتفهائهما ولهذا صح عندهم استثناء عين المقدم فهم 
يستعملونها للدلالة على أن العلم بائتفاء الثاني علة للعلم بانتفاء الأول ضرورة انتفاء الملزوم بانتفاء اللازم من غير 
التفات إلى أن علة انتفاء الجزاء في الخارج ما هي لأنهم يستعملونها في القياسات لاكتساب العلوم والتصديقات ولا 
شك أن العلم بانتفاء الملزوم لا يوجب العلم بانتفاء اللازم بل الأمر بالعكس وإذا تصفحنا وجدنا استعمالها على قاعدة 
اللغة أكثر لكن قد تستعمل على قاعدتهم كما في قوله تعالى: «إلو كان فيهما» الخ لظهور أن الغرض منه التصديق 
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بانتفاء تعدد الآلهة لا بيان سبب انتفاء الفساد | ه. وفيه بحث يدفع بالعناية» ولا يخفى عليك أن لبعض النحويين نحو 
هذا القول فقد قال الشلوبين» وابن عصفور: إن لو لمجرد التعليق بين الحصولين في الماضي من غير دلالة على امتناع 
الأول والثاني كما أن إن لمجرد التعليق في الاستقبال والظاهر أن خصوصية المضي ها هنا غير معتبرة. 

وزعم بعضهم: إن لو هنا الانتفاء الثاني لانتفاء الأول كما هو المشهور فيها ويتم الاستدلال ولا يخفى ما فيه 
على من دقق النظرء ثم إن العلامة قال في شرح العقائد: إن الحجة إقناعية والملازمة عادية على ما هو اللائق 
بالخطابيات فإن العادة جارية بوقوع التمانع والتغالب عند تعدد الحاكم وإلا فإن أريد الفساد بالفعل أي خروجهما عن 
هذا النظام المشاهد فمجرد التعدد لا يستلزمه لجواز الاتفاق على هذا النظام وإن أريد إمكان الفساد فلا دليل على 
انتفائه بل النصوص شاهدة بطي السماوات ورفع هذا النظام فيكون ممكناً لا محالة. 

وكذا لو أريد بفسادهما عدم تكونهما بمعنى أنه لو فرض صانعان لأمكن بينهما تمانع في الأفعال فلم يكن 
أحدهما صانعاً فلم يوجد مصنوع لا تكون الملازمة قطعية لأن إمكان التمانع لا يستلزم إلا عدم تعدد الصانع وهو لا 
يستلزم انتفاء المصنوع على أنه يرد منع الملازمة إن أريد عدم التكون بالفعل ومنع انتفاء اللازم إن أريد بالإمكان انتهى. 
فنفى أن تكون الآية برهاناً سواء حمل الفساد على الخروج عن النظام أو على عدم التكون؛ وفيه قدح لما أشار إليه في 
شرح المقاصد من كون كونها برهاناً على الثاني فإنه بعدما قرر برهان التمانع قال: وهذا البرهان يسمى برهان التمانع 
وإليه الإشارة بقوله تعالى: «إلو كان فيهما آلهة4 فإن أريد عدم التكون فتقريره أن يقال: لو تعدد الآلهة لم تتكون 
السماء والأرض لأن تكونهما إما بمجموع القدرتين أو بكل منهما أو بأحدهما والكل باطل أما الأول فلأن من شأن الاله 
كمال القدرة وأما الأخيران فلما مر من التوارد والرجحان من غير مرجح, وإن أريد بالفساد الخروج عما هما عليه من 
النظام فتقريره أن يقال: إنه لو تعددت الآلهة لكان بينهما التنازع والتغالب وتمييز صنيع كل منهما عن الآخر بحكم 
اللزوم العادي فلم يحصل بين أجزاء العالم هذا الالتثام الذي باعتباره صار الكل بمنزلة شخص واحد ويختل أمر النظام 
الذي فيه بقاء الأنواع وترتب الآثار انتهى» وذلك القدح بأن يقال: تعدد الإله لا يستلزم التمانع بالفعل بطريق إرادة كل 
منهما وجود العالم بالاستقلال من غير مدخلية قدرة الآخر بل إمكان ذلك التمانع والإمكان لا يستلزم الوقوع فيجوز أن 
لا يقع بل يتفقان على الإيجاد بالاشتراك أو يفوض أحدهما إلى الآخرء وبحث فيه المولى الخيالي بغير ذلك أيضاً ثم 
قال: التحقيق في هذا المقام أنه إن حملت الآية الكريمة على نفي تعدد الصانع مطلقاً فهي حجة إقناعية لكن الظاهر من 
الآية نفي تعدد الصانع المؤثر في السماء والأرض إذ ليس المراد من الكون فيهما التمكن فيهما بل التصرف والتأثر 
فالحق أن الملازمة قطعية إذ التوارد باطل فتأثيرهما إما على سبيل الاجتماع أو التوزيع فيلزم انعدام الكل أو البعض عند 
عدم كون أحدهما صانعاً لأنه جزء علة أو علة تامة فيفسد العالم أي لا يوجد هذا المحسوس كلا أو بعضاًء ويمكن أن 
توجه الملازمة بحيث تكون قطعية على الإطلاق وهوأن يقال: لو تعدد الإله لم يكن العالم ممكناً فضلاً عن الوجود 
وإلا لأمكن التمانع بينهما المستلزم للمحال لأن إمكان التمانع لازم لمجموع الأمرين من التعدد وإمكان شيء من 
الأشياء فإذا فرض التعدد يلزم أن لا يمكن شيء من الأشياء حتى لا يمكن التمانع المستلزم للمحال انتهى. 

وأورد الفاضل الكلنبوي على الأول خمسة أبحاث فيها الغث والسمين ثم قال: فالحق أن توجيهه الثاني لقطعية 
الملازمة صحيح دون الأول» وللعلامة الدواني كلام في هذا المقام قد ذكر الفاضل المذكور ما له وما عليه من النقض 
والإبرام» ثم ذكر أن للتمانع عندهم معنيين» أحدهما إرادة أحد القادرين وجود المقدور والآخر عدمه وهو المراد 
بالتمانع في البرهان المشهور ببرهان التمانع» وثانيهما إرادة كل منهما إيجاده بالاستقلال من غير مدخلية قدرة الآخر 
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فيه وهو التمانع الذي اعتبروه في امتناع مقدور بين قادرين» وقولهم: لو تعدد الإله لم يوجد شيء من الممكنات 
لاستلزامه أحد المحالين إما وقوع مقدور بين قادر وإما الترجيح بلا مرجح مبني على هذاء وحاصل البرهان عليه أنه لو 
وجد إلهان قادران على الكمال لأمكن بينهما تمانع واللازم باطل إذ لو تمانعا وأراد كل منهما الإيجاد بالاستقلال يلزم إما 
أن لا يقع مصنوع أصلاً أو يقع بقدرة كل منهما أو بأحدهما والكل باطل ووقوعه بمجموع القدرتين مع هذه الإرادة 
يوجب عجزهما لتخلف مراد كل منهما عن إرادته فلا يكونان إلهين قادرين على الكمال وفد فرضا كذلك؛ ومن هنا 
ظهر أنه على تقدير التعدد لو وجد مصنوع لزم إمكان أحد المحالين إما إمكان التوارد وإما إمكان الرجحان من غير 
مرجح والكل محالء وبهذا الاعتبار مع حمل الفساد على عدم الكون قيل بقطعية الملازمة في الآية فهي دليل إقناعي 
من وجه ودليل قطعي من وجه آخر والأول أنسب إلى العوام والثاني بالنسبة إلى الخواص؛ وقال مصلح الدين اللاري 
بعد كلام طويل وقال وقيل أقول أقرر الحجة المستفادة من الآية الكريمة على وجه أوجه مما عداه وهو أن الإله 
المستحق للعبادة لا بد أن يكون واجب الوجود» وواجب الوجود وجوده عين ذاته عند أرباب التحقيق إذ لو غايره لكان 
ممكداً لاحتياجه في موجوديته إلى غيره الذي هو الوجود فلو تعدد لزم أن لا يكون وجوداً فلا تكون الأشياء موجودة 
لأن موجودية الأشياء بارتباطها بالوجود فظهر فساد السماء والأرض بالمعنى الظاهر لا بمعنى عدم التكون لأنه تكلف 
ظاهر انتهى. 

وأنت تعلم أن إرادة عدم التكون أظهر على هذا الاستدلال» ثم إن هذا النحو من الاستدلال مما ذهب إليه 
الحكماء بل أكثر براهينهم الدالة على التوحيد الذي هو أجل المطالب الإلهية بل جميعها يتوقف على أن حقيقة 
الواجب تعالى هو الوجود البحت القائم بذاته المعبر عنه بالوجوب الذاتي والوجود المتأكد وأن ما يعرضه الوجوب أو 
الوجود فهو في حد نفسه ممكن ووجوده كوجوبه يستفاد من الغير فلا يكون واجباً ومن أشهرها أنه لو فرضنا موجودين 
. واجبي الوجود لكانا مشتركين في وجوب الوجود ومتغايرين بأمر من الأمور وإلا لم يكونا اثنين» وما به الامتياز إما أن 
يكون تمام الحقيقة أو جزءها لا سبيل إلى الأول لأن الامتياز لو كان بتمام الحقيقة لكان وجوب الوجود المشترك 
بينهما خارجاً عن حقيقة كل منهما أو عن حقيقة أحدهما وهو محال لما تقرر من أن وجوب الوجود نفس حقيقة 
واجب الوجود لذاته» ولا سبيل إلى الثاني لأن كل واحد منهما يكون مركباً مما به الاشتراك وما به الامتياز وكل 
مركب محتاج فلا يكون واجباً لإمكانه فيكون كل من الواجبين أو أحدهما ممكناً هذا خلف» واعترض بأن معنى 
قولهم وجوب الوجود نفس حقيقة واجب الوجود أنه يظهر من نفس تلك الحقيقة إثر صفة وجوب الوجود لا أن تلك 
الحقيقة عين هذه الصفة فلا يكون اشتراك موجودين واجبي الوجود في وجوب الوجود إلا أن يظهر من نفس كل منهما 
إثر صفة الوجوب فلا منافاة بين اشتراكهما في وجوب الوجود وتمايزهما بتمام الحقيقة» وأجيب بأن المراد العينية» 
ومعنى قولهم إن وجوب الوجود عين حقيقة الواجب هو أن ذاته بنفس ذاته مصداق هذا الحكم ومنشأ انتزاعه من ذون 
انضمام أمر آخر ومن غير ملاحظة حيثية أخرى غير ذاته تعالى أية حيفية كانت حقيقية أو إضافية أو سلبية» وكذلك 
قياس سائر صفاته سبحانه عند القائلين بعينيتها من أهل التحقيق» وتوضيح لك على مشربهم أنك كما قد تعقل 
المتصل مثلاً نفس المتصل كالجزء الصوري للجسم من حيث هو جسم وقد تعقل شيئاً ذلك الشيء هو المتصل 
كالمادة فكذلك قد تعقل واجب الوجود بما هو واجب الوجود وقد تعقل شيئاً ذلك الشيء هو واجب الوجود ومصداق 
الحكم به ومطابقه في الأول حقيقة الموضوع وذاته فقط. وفي الثاني هي مع حيثية أخرى هي صفة قائمة بالموضوع 
حقيقية أو انتزاعية وكل واجب الوجود لم يكن نفس واجب الوجود بل يكون له حقيقة تلك الحقيقة متصفة بكونها 
واجبة الوجود ففي اتصافها تحتاج إلى عروض هذا الأمر وإلى جاعل يجعلها بحيث ينتزع منها هذا الأمر فهي في حد 
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ذاتها ممكنة الوجود وبه صارت واجبة الوجود فلا تكون واجب الوجود بذاته فهو نفس واجب الوجود بذاته وليقس 
على ذلك سائر صفاته تعالى الحقيقية الكمالية كالعلم والقدرة وغيرهما. واعترض أيضاً بأنه لم يجوز أن يكون ما به 
الامتياز أمراً عارضاً لا مقوماً حتى يلزم التركيب. وأجيب بأن ذلك يوجب أن يكون التعين عارضاً وهو خلاف ما ثبت 
بالبرهان» ولابن كمونة في هذا المقام شبهة شاع أنها عويصة الدفع عسيرة الحل حتى أن بعضهم سماه لابدائها 
بافتخار الشياطين وهي أنه لم لا يجوز أن يكون هناك هويتان بسيطتان مجهولتا الكنه مختلفتان بتمام الماهية يكون كل 
منهما واجباً بذاته ويكون مفهوم واجب الوجود منتزعاً منهما مقولاً عليها قولاً عرضياً وقد رأيت في ملخص الإمام 
عليه الرحمة نحوهاء ولعلك إذا أحطت خبراً بحقيقة ما ذكرنا يسهل عليك حلها وإن أردت التوضيح فاستمع لما قيل 
في ذلك إن مفهوم واجب الوجود لا يخلو إما أن يكون انتزاعه عن نفس ذات كل منهما من دون اعتبار حيثية خخارجة 
أية حيقية كانت أو مع اعتبار تلك الحيثية وكلا الشقين محالء أما الثاني فلما تقرر أن كل ما لم يكن ذاته مجرد 
حيثية انتزاع الوجوب فهو ممكن من ذاته» وأما الأول فلأن مصداق حمل مفهوم واحد ومطابق صدقه بالذات مع قطع 
النظر عن أية حيثية كانت لا يمكن أن يكون حقائق متخالفة متباينة بالذات غير مشتركة في ذاتي أصلاء ولعل كل سليم 
الفطرة يحكم بأن الأمور المتخالفة من حيث كونها متخالفة بلا حيثية جامعة لا تكون مصداقاً لحكم واحد ومحكياً عنها 
به نعم يجوز ذلك إذا كانت تلك الأمور متمائلة من جهة كونها متمائلة ولو في أمر سلبي بل نقول لو نظرنا إلى نفس 
مفهوم الوجود المصدري المعلوم بوجه من الوجوه بديهة أدانا النظر والبحث إلى أن حقيقته وما ينتزع هو منه أمر قائم بذاته 
هو الواجب الحق الوجود المطلق الذي لا يشوبه عموم ولا خصوص ولا تعدد إذ كل ما وجوده هذا الوجود لا يمكن أن 
يكون بينه وبين شيء آخر له أيضاً هذا الوجود فرضاً مباينة أصلاً ولا تغاير فلا يكون اثنان بل يكون هناك ذات واحدة 
ووجود واحد كما لوح إليه صاحب التلويحات بقوله: صرف الوجود الذي لا أتم منه كلما فرضته ثانياً فإذا نظرت فهو 
هو إذ لا ميز في صرف شيء فوجوب وجوهه تعالى الذي هو ذاته سبحانه تدل على وحدته جل وعلا انتهى فتأمل. 

ولا يخفى عليك أن أكثر البراهين على هذا المطلب الجليل الشأن يمكن تخريج الآية الكريمة عليه ويحمل 
حيئئذ الفساد على عدم التكون فعليك بالتخريج وإن أحوجك إلى بعض تكلف وإياك أن تقنع بجعلها حجة إقناعية 
كما ذهب إليه كثير فإن هذا المطلب الجليل أجل من أن يكتفى فيه بالإقناعات المبنية على الشهرة والعادة» 
ولصاحب الكشف طاب ثراه كلام يلوح عليه مخايل التحقيق في هذا المقام سنذكره إن شاء الله تعالى كما اختاره 
في تفسير قوله تعالى: «إإذاً لذهب كل إله بما خلق ولعلا بعضهم على بعض» [المؤمنون: ]4١‏ ثم لا تتوهمن أنه لا 
يلزم من الآية نفي الاثنين والواحد لأن نفي آلهة تغاير الواحد المعين شخصاً يستلزم بالضرورة أن كل واحد واحد منهم 
يغايره شخصاً وهو أبلغ من نفي واحد يغاير المعين في الشخص على أنه طوبق به قوله تعالى: «إأم اتخذوا آلهة من 
الأرض4 وقيام الملازمة كاف في نفي الواحد والاثنين أيضاً واستشكل سياق الآية الكريمة بأن الظاهر أنها إنما سيقت 
لإبطال عبادة الأصنام المشار إليه بقوله تعالى: إأم اتخذوا آلهة من الأرض هم ينشرون» لذكرها بعدهء وهي لا 
تبطل إلا تعدد الإله الخالق القادر المدبر التام الألوهية وهو غير متعدد عند المشركين» إولئن سألتهم من نخلق 
السماوات والأرض ليقولن الله» [لقمان: 15 الزمر: 84] وهم يقولون في آلهتهم إإنما نعبدهم ليقربونا إلى الله 
زلفى4 [الزمر: ] فما قالوا به لا تبطله الآية؛ وما تبطله الآية لم يقولوا به ومن هنا قيل معنى الآية لو كان في السماء 
والأرض آلهة كما يقول عبدة الأوثان: لزم فساد العالم لأن تلك الآلهة التي يقولون بها جمادات لا تقدر على تدبير 
العالم فيلزم فساد العالم» وأجيب بأن قوله تعالى: إأم اتخذوا» الخ مسوق للزجر عن عبادة الأصنام وإن لم تكن لها 
الألوهية التامة لأن العبادة إنما تليق لمن له ذلك وبعد الزجر عن ذلك أشار سبحانه إلى أن من له ما ذكر لا يكون إلا 


واحداً على أن شرح'اسم الإله هو الواجب الوجود لذاته الحي العالم المريد القادر الخالق المدبر فمتى أطلقوه على 
شيء لزمهم وصفه بذلك شاؤوا أو أبوا فالآية لإبطال ما يلزم قولهم على أتم وجه لإقَسْبِحَانَ الله رَبٌ الْعزش عَمّا 
يَصفُونَ4 أي نزهوه أكمل تنزيه عن أن يكون من دونه تعالى آلهة كما يزعمون فالفاء لترتيب ما بعده على ما قبلها من 
ثبوت الوحدانية» وإبراز الجلالة في موقع الإضمار للإشعار بعلة الحكم فإن الألوهية مناط لجميع صفات الكمال التي 
من جملتها تنزهه تعالى عن الشركة لتربية المهابة وإدخال الروعة» والوصف برب العرش لتأكد التنزه مع ما في ذلك من 
تربية المهابة» والظاهر أن المراد حقيقة الأمر بالتنزيه» وقيل: المراد بالتعجيب ممن عبد تلك المعبودات الخسيسة 
وعدها شريكاً مع وجود المعبود العظيم الخالق لأعظم الأشياءء والكلام عليه أيضاً كالنتيجة لما قبله من الدليل» وقوله 
تعالى: «إلة يُسْألُ عَم يَفْعَلّ» يمكن أن يكون جواب سؤال مقدر ناشىء من إثبات توحده سبحانه في الألوهية 
المتضمن توحده تعالى في الخلق والتصرف ووصف الكفرة إياه سبحانه بما لا يليق كأنه قيل إذا كان الله تعالى هو 
الإله الخالق المتصرف فلم خلق أولئك الكفرة ولم يصرفهم عما يقولون فأجيب بقوله سبحانه: «إلا يسأل4 الخ 
وحاصله أنه تعالى لا ينبغي لأحد أن يعترض عليه في شيء من أفعاله إذ هو حكيم مطلق لا يفعل ما يرد عليه الاعتراض 
«وَهُمْ يُسأَلُونَ4 عما يفعلون ويعترض عليهم؛ وهذا الحكم في حقه تعالى عام لجميع أفعاله سبحانه ويندرج فيه خلق 
الكفرة وإيجادهم على ما هم عليه؛ ووجه حل السؤال الناشىء مما تقدم بناء على ما يشير إليه هذا الجواب الإجمالي 
أنه تعالى نخلق الكفرة بل جميع المكلفين على حسب ما علمهم مما هم عليه في أنفسهم لأن الخلق مسبوق بالإرادة 
والإرادة مسبوقة بالعلم والعلم تابع للمعلوم فيتعلق به على ما هو عليه في ثبوته الغير المجعول مما يقتضيه استعداده 
الأزلي» وقد يشير إلى بعض ذلك قول الشافعي عليه الرحمة من أبيات: 


ثم بعد أن خلقهم على حسب ذلك كلفهم لاستخراج سر ما سبق به العلم التابع للمعلوم من الطوع والإباء 
اللذين في استعدادهم الأزلي وأرسل الرسل مبشرين ومنذرين لتتحرك الدواعي ويهلك من هلك عن بينة ويحيا من حي 
عن بيئة ولا يكون للناس على الله تعالى حجة فلا يتوجه على الله تعالى اعتراض بخلق الكافر وإنما يتوجه الاعتراض 
على الكافر بكفره حيث إنه من توابع استعداده في ثبوته الغير المجعول» وقد يشير إلى ذلك قوله سبحانه: «9وما 
ظلمناهم و لكن كانوا أنفسهم يظلمون» [النحل: ]١١8‏ وقوله عليه الصلاة والسلام «فمن وجد خيراً فليحمد الله ومن 
وجد غير ذلك فلا يلومن إلا نفسه» وهذا وإن كان مما فيه قيل وقال ونزاع وجدال إلا أنه مما ارتضاه كثير من 
المحققين والأجلة العارفين» وقال البعض: إن ذلك اسكعناف بيان أنه تعالى لقوة عظمته الباهرة وعزة سلطنته القاهرة 
بحيث ليس لأحد من مخلوقاته أن يناقشه ويسأله عما يفعل من أفعاله أثْر بيان أن ليس له شريك في الألوهية» وضمير 
دهم للعباد أي والعباد يسكلون عما يفعلون نقيراً وقطميراً لأنهم مملوكون له تعالى مستعبدون» وفي هذا وعيد للكفرة» 
والظاهر أن المراد عموم النفي جميع الأزمان أي لا يُسأل سبحانه في وقت من الأوقات عما يفعل» وخص ذلك الزجاج 
بيوم القيامة والأول أولى وإن كان أمر الوعيد على هذا أظهر واستدل بالآية على أن أفعاله تعالى لا تعلل بالأغراض 
والغايات فلا يقال فعل كذا لكذا إذ لو كانت معللة لكان للعبد أن يسأل فيقول لم فعل؟ وإلى ذلك ذهب الأشاعرة 
ولهم عليه أدلة عقلية أيضاً وأولوا ما ظاهره التعليل بالحمل على المجاز أو جعل الأداة فيه للعاقبة» ومذهب الماتريدية 
كما في شرح المقاصد والمعتزلة أنها تعلل بذلك وإليه ذهب الحنابلة كما قال الوفي وغيره. 

وقال العلامة أبو عبد الله محمد بن أبي بكر الدمشقي الحنبلي المعروف بابن القيم في كتاب شفاء العليل: إن الله 
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سبحانه وتعالى حكيم لا يفعل شيئاً عبثاً ولا لغير معنى ومصلحة وحكمة هي الغاية المقصودة بالفعل بل أفعاله سبحانه 
صادرة عن حكمة بالغة لأجلها فعل» وقد دل كلامه تعالى وكلام رسوله عََه على هذا في مواضع لا تكاد تحصى ولا 
سبيل إلى استيعاب أفرادها فنذكر بعض أنواعها وساق اثنين وعشرين نوعاً في بضعة عشرة ورقة ثم قال: لو ذهبنا نذكر ما 
يطلع عليه أمثالنا من حكمة الله تعالى في خلقه وأمره لزاد ذلك على عشرة آلاف موضع ثم قال: وهل إبطال الحكم 
والمناسبات والأوصاف التي شرعت الأحكام لأجلها إلا إبطال الشرع جملة؟ وهل يمكن فقيهاً على وجه الأرض أن 
يتكلم في الفقه مع اعتقاده بطلان الحكمة والمناسبة والتعليل. وقصد الشارع بالأحكام مصالح العباد؟ ثم قال: والحق 
الذي لا يجوز غيره هو أنه سبحانه يفعل بمشيئته وقدرته وإرادته ويفعل ما يفعل بأسباب وحكم وغايات محمودة» وقد 
أودع العالم من القوى والغرائز ما به قام الخلق والأمر هذا قول جمهور أهل الإسلام. وأكثر طوائف النظار وهو قول 
الفقهاء قاطبة ١‏ ه. 


والظاهر أن ابن القيم وأضرابه من أهل السنة القائلين بتعليل أفعاله تعالى لا يجعلون كالأشاعرة المخصص لأحد 
الضدين بالوقوع محض تعلق الإرادة بالمعنى المشهور ومحققو المعتزلة كأبي الحسن والنظام والجاحظ والعلاف 
وأبي القاسم البلخي؛ وغيرهم يقولون: إن العلم بترتب النفع على إيجاد النافع هو المخصص للنافع بالوقوع ويسمون 
ذلك العلم بالداعي وهو الإرادة عندهم. وأورد عليهم أن الواجب تعالى موجب في تعلق علمه سبحانه بجميع 
المعلومات فلو كان المخصص الموجب للوقوع هو العلم بالنفع كان ذلك المخصص لازماً لذاته تعالى فيكون فعله 
سبحانه واجباً لأمر خارج ضروري للفاعل وهو ينافي الاختيار بالمعنى الأخص قطعاً فلا يكون الواجب مختاراً بهذا 
المعنى بل يؤول إلى ما ذهب إليه الفلاسفة من الاختيار المجامع للإيجاب, ولا يرد ذلك على القائلين بأن المخصص 
هو تعلق الإرادة الأزلية لأن ذلك التعلق غير لازم لذات الواجب تعالى وإن كان أزلياً دائماً لإمكان تعلقها بالضد الآخر 
بدل الضد الواقع؛ نعم يرد عليهم ما يصعب التقصي عنه مما هو مذكور في | لكتب الكلامية» وأورد نظير ما ذكر على 
الحنفية فإنهم ذهبوا إلى التعليل وجعلوا العلم بترتب المصالح علة لتعلق العلم بالوقوع فلا يتسنى لهم القول بكون 
الواجب تعالى مختاراً بالمعنى الأخص لأن الذات يوجب العلم والعلم يوجب تعلق الإرادة وتعلق الإرادة يوجب الفعل 
ولا مخلص إلا بأن يقال: إن إيجاب العلم بالنفع والمصلحة لتعلق الإرادة ممنوع عندهم بل هو مرجح ترجيحاً غير بالغ 
إلى حد الوجوب وما قيل إذا لم يلغ الترجيح إلى حد الوجوب جاز وقوع الراجح وفي وقت وعدم وقوعه في وقت آخر 
مع ذلك المرجح فإن كان اختصاص أحد الوقتين بالوقوع بانضمام شيء آخر إلى ذلك المرجح لم يكن المرجح 
مرجحاً وإلا يلزم الترجيح من غير مرجح بل يلزم ترجيح المرجوح عدمه في الوقت الآخر لأن الوقوع كان راجحاً بذلك 
المرجح فمدفوع بوجهين إلا أنه إنما يجري في العلة التامة بالنسبة إلى معلولها لا في الفاعل المختار بالنسبة إلى فعله 
مرجح فبطلان اللازم في الفاعل المختار ممنوع وإلا فما الفرق بين الفاعل الموجب والمختار الثاني أن المرجح 
بالنسبة إلى وقت ربما لا يكون مرجحاً بالنسبة إلى وقت آخر بل منافياً للمصلحة فلا يلزم ترجيح أحد المتساويين أو 
إرادته سبحانه بوقوع كل ممكن في وقت لترتب المصالح اللائقة بذلك الوقت على عدمه فلا إشكال؛» وهذا هو 
المعول عليه إذ لقائل أن يقول على الأول أن ترجيح المرجوح مستحيل في حق الواجب الحكيم وإن جاز في حق 
غيره من أفراد الفاعل بالاختبار. 


هذا ووقع في كلام الفلاسفة أن أفعال الله تعالى غير معللة بالأغراض والغايات ومرادهم على ما قاله بعضهم ففي 
التعليل عن فعله سبحانه بما هو غير ذاته لأنه جل شأنه تام الفاعلية لا يتوقف فيها على غيره ولا يلزم من ذلك نفي الغاية 
(العرش عن فيه تغالى مطلقاً ولذا صح أن يقولوا علمه تعالى بنظام الخير الذي هو عين ذاته تعالى علة غائية وغرض 

في الإيجاد ومرادهم بالاقتضاء في قولهم في تعريف العلة الغائية ما يقتضي فاعلية الفاعل مطلق عدم الانفكاك لكنهم 

تسامحوا في ذلك اعتماداً على فهم المتدرب في العلوم وصرحوا بأنه تعالى ليس له غرض في الممكنات وقصد إلى 
منافعها لأن كل فاعل يفعل لغرض غير ذاته فهو فقير إلى ذلك الغرض مستكمل به والمكمل يجب أن يكون أشرف 
فغرض الفاعل يجب أن يكون ما هو فوقه وإن كان بحسب الظن وليس له غرض فيما دونه وحصول وجود الممكنات 
منه تعالى على غاية من الإنقان ونهاية من الأحكام ليس إلا لأن ذاته تعالى ذات لا تحصل منه الأشياء إلا على أتم ما 
ينبغي وأبلغ ما يمكن من المصالح فالواجب سبحانه عندهم يلزم من تعقله لذاته الذي هو مبدأ كل خير و كمال حصول 
الممكنات على الوجه الأتم والنظام الأقوم واللوازم غايات عرضية إن أريد بالغاية ما يقتضي فاعلية الفاعل وذاتية إن أريد 
بها ما يترتب على الفعل ترتباً ذاتياً لا عرضياً كوجود مبادىء ار وقيرها ني الطدائع اليزلاية لم كما أن تعالى غاية 
بالمعنى الذي أشير إليه فهو غاية بمعنى أن جميع الأشياء طالبة له متشوقة إليه طبعاً وإرادة لأنه الخير المحض والمعشوق 
الحقيقي جل جلاله وعم نواله. 

والحكماء المتألهون قد حكموا بسريان نور العشق في جميع الموجودات على تفاوت طبقاتها ولولا ذلك ما 
دار الفلك ولا استنار الحلك فسبحانه من إله قاهر وهو الأول والآخرء وتمام الكلام في هذا المقام على مشرب 
المتكلمين والفلاسفة يطلب من محله. وقرأ الحسن «لا يسل» و «يسلون؛ بنقل فتحة الهمزة إلى السين وحذفها وقوله 
تعالى: آم انَحَذَُوا منْ دونه آلهةم اضراب وانتقال من إظهار بطلان كون ما اتخذوه آلهة حقيقية ياظهار خلوها عن 
خصائص الإلهية التي من جملتها الإنشار وإقامة البرهان القطعي على استحالة تعدد الله مطللقاً .: وتفرده سبحانه بالألوهية 
إلى بطلان اتخاذهم تلك الآلهة مع عرائها عن تلك الخصائص بالمرة شركاء لله تعالى شأنه وتبكيتهم بإلجائهم إقامة 
البرهان على دعواهم الباطلة وتحقيق أن جميع الكتب السماوية ناطقة بحقية التوحيد وبطلان الإشراك. وجوز أن يكون 
هذا انتقالاً لإظهار بطلان الآلهة مطلقاً بعد إظهار بطلان الآلهة الأرضية» والهمزة لإنكار الاتخاذ المذكور واستقباحه 
واستعظامه؛ ومن متعلقة باتخذواء والمعنى بل اتخذوا متجاوزين إياه تعالى مع ظهور شؤونه الجليلة الموجبة لتفرده 
بالألوهية آلهة مع ظهور أنها عارية عن خواص الألوهية بالكلية. 

طقُل4 لهم بطريق التبكيت وإلقام الحجر لإَانُوا برهانَكُْ4 على ما تدعونه من جهة العقل الصريح أو التقل 
الصحيح فإنه لا يصح القول بمثل ذلك من غير دليل عليه» وما في إضافة البرهان إلى ضميرهم من الإشعار بأن لهم 
برهاناً ضرب من التهكم بهم؛ وقوله تعالى: «إهذًا ذكرٌ مَنْ مَعِي وذْكرٌ مَنْ قَبلي) إنارة لبرهانه وإشارة إلى أنه مما 
نطقت به الكتب الإلهية قاطبة وزيادة تهييج لهم على إقامة البرهان لإظهار كمال عجزهم أي هذا الوحي الوارد في شأن 
التوحيد المتضمن للبرهان القاطع ذكر أمتي وعظتهم وذكر الأمم السالفة قد.أقمته فأقيموا أنتم أيضاً برهانكم وأعيد 
لفظ «إذكر» ولم يكتف بعطف الموصول على الموصول المستدعي للانسحاب لأن كون المشخص ذكر من معه 
وكونه ذكر من قبله باعتبار اتحاده بالحقيقة مع الوحي المتضمن ذلك. 

وقيل: المراد بالذكر الكتاب أي هذا كتاب أنزل على أمتي وهذا كتاب أنزل على أمم الأنبياء عليهم السلام من 
الكتب الثلاثة والصحف فراجعوها وانظروا هل في واحد منها غير الأمر بالتوحيد والنهي عن الإشراك ففيه تبكيت لهم 
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متضمن لنقيض مدعاهم وقرىء بتنوين ذكر الأول والثاني وجعل ما بعده منصوب المحل على المفعولية له لأنه مصدر 
وأعماله هو الأصل نحو لإأو إطعام في يوم ذي مسغبة يتيماً» [البلد: 4 .]١‏ 

2 1 1 
تسق بل بل فوسك 9 لا تيفوت و6 وَهُم بأمرمه يموت (إيَعَلَمما 
ين يسم ومَا حلمم وَايََْمُو إلا لم رص وَهُم ين حيو مُفْفِشُونَ () # ومن يفل مهم 


000 9 برسم‎ 2 
٠ 


0 1 لس ا سخ عر ب 0 0 4 حم تررك د ل 3 
ِنت إِلهُ من دونو هَدَلِكَ يِه جَهَنَمَ كَدَلِلَ نحرِى الظدلِمِينَ 9 وَل ير الذِينَ كفروا أن 


5 يس رص« 2 20 مح كر 222 و ريحة لا سس حسم ل رح سم 0 2 سل و م 01 
اتوت وَالْدرْضَ حكاننًا رقا ففنهما ويحعَلْمَا ون الْمَآو كل شَىْء حي أفلا يمون () ف قٍِ 
عي رس يي م اس 2 ا اا 0 كاوه لودو ب د اه 0 


ذؤو- 
عا مه مس له سس هه رصم 


00 02 الحا مر اح طن 0 برخ روم صسهه 2202 1 وقد ست 
ححَمُوظًا وَهْمْ عَنْ ها معرضون 29 وهو الى خلق اليل والنهار والشّمس والقمر كل في فلك 


0 وه سار و محم له رسع سر ال صر لا قل 
سن 020 ل ب قد الث اتن ية مك الكرخرة جه لت كيقة ا 
سه له تله 04 أ 


يوك بلشَرٌ وكير وَِتَدَ وا ميْعمُوة © وَإِذا الف ان حكمَرةا إن يَتَحِدُوتك إلا 
هُوُوًا هذى ينك َالِهََكُم وَهُم بِنِكْرِ تمن هْهٌ حكلفررت 0 

وقرأ يحبى بن يعمر وطلحة بالتنوين وكسر ميم من فهي على هذا حرف جر ومع مجروره بها وهي اسم يدل 
على الصحبة والاجتماع جعلت هنا ظرفاً كقبل وبعد فجاز إدخال من عليها كما جاز إدخالها عليهما لكن دخولها 
عليها نادر» ونص أبو حيان أنها حينئذ بمعنى عند. وقيل: من داخلة على موصوفها أي عظة من كتاب معي وعظة من 
كتاب من قبلي» وأبو حاتم ضعف هذه القراءة لما فيها من دخول من على مع ولم ير له وجهاً وعن طلحة أنه قرأ «هذا 
ذكرٌ معي وذكدٌ قبلي» بتنوين «ذكرٌ) وإسقاط «من» وقرأت فرقة «هذا ذكر من» بالإضافة «وذكرٌ مِنْ قبلي» بالتنوين 
وكسر الميم؛ وقوله تعالى: (إبل أَكْتَوُهُمْ لا يَْلَمُونَ الْحَقَّ4 إضراب من جهته تعالى غير داخل في الكلام الملقن 
وانتقال من الأمر بتبكيتهم بمطالعة البرهان إلى بيان أن الاحتجاج عليهم لا ينفع لفقدهم التمييز بين الحق والباطل 
طفْهُخْ)4 لأجل ذلك طمُغْرِصُونَ4 مستمرون على الإعراض عن التوحيد واتباع الرسول لا يرعوون عما هم عليه من 
الغي والضلال وإن كررت عليهم البينات والحج أو فهم معرضون عما ألقي عليهم من البراهين العقلية والنقلية. 

وقرأ الحسن وحميد وابن محيض «الحقٌ) بالرفع على أنه خبر مبتدأ محذوف أي هو الحق» والجملة معترضة 
بين السبب والمسبب تأكيداً للربط بينهماء وجوز الزمخشري أن يكون المنصوب أيضاً على معنى التأكيد كما تقول 
هذا عبد الله الحق لا الباطل؛ والظاهر أنه منصوب على أنه مفعول به ليعلمون والعلم بمعنى المعرفة. 

وقوله تعالى: «إوَمَا أَرْسَلْنَا من قَبِلِكَ مِنْ رَسُول إلا وحي إِلَيه أَّهُ له إلة إلا نا فَاعئْدُون) استثناف مقرر لما 
سبق من آي التوحيد وقد يقال إن فيه تعميماً بعد تخصيص إذا أريد من «إذكر من قبلي4 الكتب الثلاثة» ولما كان 
«إمن رسول4 عاماً معنى فكان هناك لفظ ومعنى أفرد على اللفظ في نوحي إليه ثم جمع على المعنى في «إفاعبدون» 
ولم يأتِ التركيب فاعبدني وهذا بناء على أن إفاعبدون4 داخل في الموحي وجوز عدم الدخول على الأمر له عل 


ولأمته» وقرأ أكثر السبعة «يُوحِي) على صيغة الغائب مبنياً للمفعول» وأياً ما كان فصيغة المصارع لحكاية الحال 
الماضية استحضاراً لصورة الوحي «إوقَالُوا انحل الرَحْمَنُ وَلّدا4 حكاية لجناية فريق من المشركين لإظهار بطلانها 
وبيان تنزهه سبحانه عن ذلك إثر بيان تنزهه جلا وعلا عن الشركاء على الإطلاق وهم حي من خزاعة قالوا الملائكة 
بنات الله سبحانه. ونقل الواحدي أن قريشاً وبعض العرب جهينة وبني سلامة وخزاعة وبني مليح قالوا ذلك. 
وأخرج ابن المنذر وابن أبي حاتم عن قتادة قال قالت اليهود إن الله عز وجل صاهر الجن فكانت بينهم الملائكة 
فنزلت والمشهور الأول. والآية مشنعة على كل من نسب إليه ذلك كالنصارى القائلين عيسى ابن الله واليهود القائلين 
عزيز ابن الله تعالى الله عما يقولون علواً كبيرا والتعرض لعنوان الرحمانية المنبئة عن جميع ما سواه تعالى مربوباً له 
تعالى لإبراز كمال شناعة مقالتهم الباطلة «سُبْحَانَهُ4 أي تنزهه بالذات تنزهه اللائق به على أن السبحان مصدر سبح 
أي بعد أن أسبحه تسبيحه على أنه علم للتسبيح وهو مقول على ألسنة العباد أو سبحوه تسبيحة. وقوله تعالى: بل 
عبَادٌ4 إضراب وإبطال لما قالوا كأنه قيل: ليست الملائكة كما قالوا بل هم عباد من حيث إنهم مخلوقون له تعالى 
فهم ملكه سبحانه والولد لا يصح تملكه» وفي قوله تعالى: طمُكْرَمُونَ4 أي مقربون عنده تعالى تعالى تنبيه على منشأ 
غلطهم وقرأ عكرمة مكرمون بالتشديد «إلا يَسْبقُو فونه بِالْقَل4 أي لا يقولون شيغاً حتى يقوله تعالى أو يأمرهم به كما هو 
دين العبيد المؤدبين ففيه تنبيه على كمال طاعتهم وانقيادهم لأمره عر وجل وتأدبهم معه تعالى» والأصل لا يسببق 
قولهم قوله تعالى فأسند السبق إليهم منسوباً إليه تعالى تنزيلاً لسبق قولهم قوله سبحانه منزلة سبقهم إياه عز وجل لمزيد 
تنزيههم عن ذلك وللتنبيه على غاية استهجان السبق المعرض به للذين يقولون ما لم يقله تعالى» ك0 
السيق وآلته التي يسبق بها وأنييت اللام عن الإطافة إلى العتدير على ما ذهب إليه الكرقيوة الاختصاضن والنجاني عن 
التكرار. وقرىء (لا يَسْبِقُوتَُ بضم الباء الموحدة على أنه من باب المغالبة يقال سابقني فسبقته وأسبقه ويلزم فيه ضم 
عين المضارع ما لم تكن عينه أو لامه ياى ا و و كي ا 
لمغالبته تعالى في السبق وزيادة تنزيه عما نفي عنهم يبيان أن ذلك عندهم بمنزلة الغلية بعد المغالبة فأنى يتوهم صدوره 
عنهم «وَهُمْ بأفره يَعْمَلُونَ» بيان لتبعيتهم له تعالى في الأعمال إثر بيان تبعيتهم له سبحانه في الأقوال كأنه قيل هم 
بأمره يقولون وبأمره يعملون لا بغير أمره تعالى أصلاً بأن يعملوا من تلقاء أنفسهم» فالحصر المستفاد من تقديم الجار 
بالنسبة إلى غير أمره تعالى لا إلى أمر غيره سبحانه يَْلَم ما بين ديهم وَمَا حلْمَهُْْ4 استعناف وقع تعليلاً لما قبله 
وتمهيداً لما بعده كأنه قيل إثما لم يقدموا على قول أو عمل بغير أمره تعالى لأنه سبحانه لا يخفى عليه خافية مما قدموا 
وأخروا فلا يزالون يراقبون أحوالهم حيث إنهم يعلمون ذلك «وَلاَ يَضْمَعُونَ إلا لمن ازْتضَّى» الله تعالى أن يشفع له. 


وهو كما أخرج ابن جرير والمنذر والبيهقي في البعث. وابن أبي حاتم عن ابن عباس من قال لا إله إلا الله 
وشفاعتهم الاستغفار» وهي كما في الصحيح تكون في الدنيا والآخرة ولا متمسك للمعتزلة في الآية على أن الشفاعة 
لا تكون لأصحاب الكبائر فإنها لا تدل على أكثر من أن لا يشفعوا لمن لا ترتضى الشفاعة له مع أن عدم شفاعة 
الملائكة لا تدل على عدم شفاعة غيرهم «وَهُم4 مع ذلك مَنْ حَشْيّته4 أي بسبب خوف عذابه عز وجل 
«مُشْفقُونَ4 متوقعون من إمارة ضعيفة كائنون على حذر ورقبة لا يأمنون مكر الله تعالى» فمن تعليلية والكلام على 
حذف مضافء. وقد يراد من خشيته تعالى ذلك فلا حاجة إليه. 


وقيل: يحتمل أن يكون المعنى أنهم يخشون الله تعالى ومع ذلك يحذرون من وقوع تقصير خشيتهم وعلى هذا 
تكون «إمن4 صلة لمشفقونء وفرق بين الخشية والإشفاق بأن الأول خوف مشوب بتعظيم ومهابة ولذلك خص به 
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العلماء في قوله تعالى: «إإنما يخشى الله من عباده العلماء» [فاطر: 1/8 والثاني خوف مع اعتناء ويعدى بمن كما 
يعدى الخوف وقد يعدى بعلى بملاحظة الحنو والعطف؛ وزعم بعضهم أن الخشية ها هنا مجاز عن سببها وأن المراد 
من الإشفاق شدة الخوف أي وهم من مهابته تعالى شديدو الخوفء والحق أنه لا ضرورة لارتكاب المجازء وجوز أن 
يكون المعنى وهم خائفون من خوف عذابه تعالى على أن من صلة لما بعدها وإضافة خشية إلى المضاف المحذوف 
من إضافة الصفة إلى الموصوف أي خائفون من العذاب المخوفء ولا يخفى ما فيه من التكلف المستغنى عنه؛ ثم إن 
هذا الإشفاق صفة لهم دنيا وأخرى كما يشعر به الجملة الاسمية» وقد كثرت الأخبار الدالة على شدة خوفهم؛ ومن 
ذلك ما أخرج ابن أبي حاتم عن جابر قال: قال رسول الله ع ليلة أسري بي ومررت بجبريل عليه السلام وهو بالملاً 
الأعلى ملقى كالحلس البالي من خشية الله تعالى ظوَمَنْ يَقُلْ منهُْ4 أي من الملائكة عليهم السلام» وقيل من 
الخلائق» والأول هوالذي يقتضيه السياق إذ الكلام في الملائكة عليهم السلام وفي كونهم بمعزل عما قالوه في حقهم؛ 
والمراد من يقل منهم على سبيل الفرض «إإنّي إلهُ منْ دُونه» أي متجاوزاً إياه تعالى طإقَذلك4 أي الذي فرض قوله ما 
ذكر فرض محال «إنّجْزِيه جَهَئّم4 كسائر المجرمين ولا يغني عنه ما سبق من الصفات السنية والأفعال المرضية وعن 
الضحاك وقتادة عدم اعتبار الفرض وقالا: إن الآية خاصة بإبليس عليه اللعنة فإنه دعا إلى عبادة نفسه وشرع الكفر» 
والمعول عليه ما ذكرناء وفيه من الدلالة على قوة ملكوته تعالى وعزة جبروته واستحالة كون الملائكة بحيث يتوهم 
في حقهم ما يتوهم أولئك الكفرة ما لا يخفى. 

وقرأ أبو عبد الرحمن المقري «نجزيه) بضم النون أراد نجزئه بالهمز من أجزأني كذا كفاني ثم خفف الهمزة 
فانقلبت ياء (إكذلِك تخزي الظالمين» نفبدر تشيهي مؤكد لمضمون ما قبله أي مثل ذلك الجزاء الفظيع نجزي 
الذي يضعون الأشياء في غير مواضعها ويتعدون أطوارهم» والقصر المستفاد من التقديم يعتبر بالنسبة إلى النقصان دون 
الزيادة أي لأجزاء أنقص منه لأولَّمْ ير الّذِينَ كرو تجهيل لهم بتقصيرهم عن التدبر في الآيات التكوينية الدالة على 
عظيم قدرته وتصرفه وكون جميع ما سواه مقهوراً تحت ملكوته على وجه ينتفعون به ويعلمون أن من كان كذلك لا 
ينبغي أن يعدل عن عبادته إلى عبادة حجر أو نحوه مما لا يضر ولا ينفع» والهمزة للإنكار والواو للعطف على مقدر. 
وقرأ ابن كثير وحميد وابن محيصن بغير واوء والرؤية قلبية أي ألم يتفكروا ولم يعلموا أن السَمَاوَات وَالأَرْض 
كانَتَا4 الضمير للسماوات والأرض» والمراد من السموات طائفتها ولذا ثني الضمير ولم يجمع؛ ومثل ذلك قوله تعالى: 
«إإن الله يمسك السموات و الأرض أن تزولا» [فاطر: ]4١‏ وكذا قول الأسود بن يعفر: 

إن المنية والحتوف كلاهما دون المحارم يرقبان سوادي 


وأفرد الخبر أعني قوله تعالى: (زثقاه ولم يثن لأنه مصدرء والحمل إما بتأويله بمشتق أو لقصد المبالغة أو 
بتقدير مضاف أي ذاتي رد تق» وهو في الأصل الضم والالتعام خحلقة كأن أم صنعة» ومنه الرتقاء الملتحمة محل 
الجماع وقرأ الحسن وزيد بن علي وأبو حيوة وعيسى «رَتَقَأ بفتح التاء وهو اسم المرتوق كالنقض والنقض فكان 
قياسه أن يثنى هنا ليطابق الاسم فقال الزمخشري: هو على تقدير موصوف أي كانتا شيفاً رتقاً وشيء اسم جنس شامل 
للقليل والكثير فيصح الإخبار به عن المثنى كالجمع ويحسنه أنه في حال الرتقية لا تعدد فيه. 

وقال أبو الفضل الرازي: الأكثر في هذا الباب أن يكون المتحرك منه اسماً بمعنى المفعول والساكن مصدراً وقد 
يكونان مصدرين؛ والأولى هنا كونهما كذلك وحيتئذ لا حاجة إلى ما قاله الزمخشري في توجيه الأخبار» وقد أريد 
بالرتق على ما نقل عن أبي مسلم الأصفهاني حالة العدم إذ ليس فيه ذوات متميزة فكان السموات والأرض أمر واحد 
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متصل متشابه وأريد بالفتق وأصله الفصل في قوله تعالى: طففَتقَْاهُمَا الإيجاد الحصول التمييز وانفصال بعض 
الحقائق عن البعض به فيكون كقوله تعالى: إفاطر السموات والأرض» [الأنعام: ١4‏ يوسف: 2٠١١‏ إبراهيم: 2٠١‏ 
فاطر: »١‏ الزمر: 47» الشورى: ١١ع‏ بناء على أن الفطر الشق وظاهره نفي تمايز المعدومات» والذي حققه مولانا 
الكوراني في جلاء الفهوم وذب عنه حسب جهده أن المعدوم الممكن متميز في نفس الأمر لأنه متصور ولا يمكن 
تصور الشيء إلا بتميزه عن غيره وإلا لم يكن بكونه متصوراً أولى من غيره ولأن بعض المعدومات قد يكون مراداً دون 
بعض ولولا التمييز بينها لما عقل ذلك إذ القصد إلى إيجاد غير المتعين ممتنع لأن ما ليس بمتعين في نفسه لم يتيمز 
القصد إليه عن القصد إلى غيره؛ وقد يقال على هذا: يكفي في تلك الإرادة عدم تمايز السموات والأرض في حالة 
العدم نظراً إلى الخارج المشاهدء وأياً ما كان فمعنى الآية لم يعلموا أن السموات والأرض كانتا معدومتين فأوجدناهماء 
ومعنى علمهم بذلك تمكنهم من العلم به بأدنى نظر لأنهما ممكنان؛ والممكن باعتبار ذاته وحدها يكون معدوماً 
واتصافه بالوجود لا يكون إلا من واجب الوجود. 

قال ابن سينا في المقالة الثامنة من إلهيات الشفاء: سائر الأشياء غير واجب الوجود لا تستحق الوجود بل هي في 
أنفسها ومع قطع إضافتها إلى الواجب تستحق العدم ولا يعقل أن يكون وجود السموات والأرض مع إمكانهما 
الضروري عن غير علة» وأما ما ذهب إليه ديمقرطيس من أن وجود العالم إنما كان بالإتفاق وذلك لأن مبادية أجرام صغار 
لا تتجزأ لصلابتها وهي مبثوثة في خلاء غير متناه وهي متشاكلة الطبائع مختلفة الأشكال دائمة الحركة فاتفق أن 
تضامت جملة منه واجتمعت على هيئة مخصوصة فتكون منها هذا العالم فضرب من الهذيان» ووافقه عليه على ما 
قيل ابناذقلس لكن الأول زعم أن تكون الحيوان والنبات ليس بالاتفاق وهذا زعم أن تكون الأجرام الأسطقسية بالإتفاق 
أيضاً إلا أن ما اتفق إن كان ذاهيئة اجتماعية على وجه يصلح للبقاء والنسل بقي وما اتفق إن لم يكن كذلك لم يبق» 
وهذا الهذيان بعيد من هذا الرجل فإنهم ذكروا أنه من رؤساء يونان كان في زمن داود عليه السلام وتلقى العلم منه 
واختلف إلى لقمان الحكيم واقتبس منه الحكمة» ثم إن وجودهما عن العلة حادث بل العالم المحسوس منه وغيره 
حادث حدوثاً زمانياً ياجماع المسلمين وما يتوهم من بعض عبارات بعض الصوفية من أنه حادث بالذات قديم بالزمان 
مصروف عن ظاهره إذ هم أجل من أن يقولوا به لما أنه كفر. والفلاسفة في هذه المسألة على ثلاثة آراء فجماعة من 
الأوائل الذين هم أساطين من الملطية وساميا صاروا إلى القول بحدوث موجودات العالم مباديها وبسائطها ومركباتها 
وطائفة من الأتينينية وأصحاب الرواق صاروا إلى قدم مباديها من العقل والنفس والمفارقات والبسائط دون المتوسطات 
والمركبات فإن المبادي عندهم فوق الدهر والزمان فلا يتحقق فيها حدوث زماني بخلاف المركبات التي هي تحت 
الدهر والزمان ومنعوا كون الحركات سرمدية» ومذهب أرسطو ومن تابعه من تلامذته أن العالم قديم وأن الحركات 
الدورية سرمدية» وهذا بناء على المشهور عنه وإلا فقد ذكر في الأسفار أن أساطين الحكمة المعتبرين عند الطائفة 
ثمانية ثلائة من الملطيين ثالس وانكسيمائس واغاثاذيمون» وخمسة من اليونانيين ابناذقلس وفيثاغورس وسقراط 
وأفلاطون وأرسطو وكلهم قائلون بما قال به الأنبياء عليهم السلام وأتباعهم من حدوث العالم بجميع جواهره وأعراضه 
وأفلاكه وأملاكه وبسائطه ومركباته» ونقل عن كل كلمات تؤيد ذلك» وكذا نقل عن غير أولئكك من الفلاسفة وأطال 
الكلام في هذا المقام؛ ولولا مخافة السآمة لنقلت ذلك ولعلي أنقل شيئاً منه في محله الأليق به إن شاء الله تعالى» 
وجاء عن ابن عباس في رواية عكرمة والحسن وقنادة وابن جبير أن السموات والأرض كانتا شيئاً واحداً ملتزقتين ففصل 
الله تعالى بينهما ورفع السماء إلى حيث هي وأقر الأرض. وقال كعب: خلق الله تعالى السموات والأرض ملتصقتين ثم 
خلق ريحاً فتوسطهما ففتقهما. وعن الحسن خلق الله تعالى الأرض في موضع بيت المقدس كهيئة الفهر عليها دخان 
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ملتصق بها ثم أصعد الدخان وخلق منه السموات وأمسك الفهر في موضعها وبسط منها الأرض وذلك قوله تعالى 
«إكانتا رتقاً ففتقناهما 4 فجعل سبع سموات» وكذلك الأرض كانت مرتقة طبقة واحدة ففتقها فجعلها سبع أرضين» 
والمراد من العلم على هذه الأقوال التمكن منه أيضاً إلا أن ذلك ليس بطريق النظر بل بالاستفسار من علماء أهل 
الكتاب الذين كانوا يخالطونهم ويقبلون أقوالهم؛ وقيل بذلك أو بمطالعة الكتب السماوية ويدخل فيها القرآن وإن لم 
يقبلوه لكونه معجزة في نفسه وفي ذلك دغدغة لا تخفى. 

وأخرج ابن المنذر وابن أبي حاتم وأبو نعيم في الحلية من طريق عبد الله بن دينار عن ابن عمران رجلا أتاه فسأله 
عن الآية فقال: اذهب إلى ذلك الشيخ فاسأله ثم تعال فأخبرني وكان ابن عباس فذهب إليه فسأله فقال: نعم كانت 
السموات رتقاً لا تمطر وكانت الأرض رتقاً لا تنبت فلما خلق الله تعالى للأرض أهلاً فتق هذه بالمطر وفتق هذه بالنبات 
فرجع الرجل إلى ابن عمر فأخبره فقال ابن عمر: الآن علمت أن ابن عباس قد أوتي في القرآن علماً صدق ابن عباس 
هكذا كانت» وروي عنه ما هو بمعنى ذلك جماعة منهم الحاكم وصححه وإليه ذهب أكثر المفسرين. 

وقال ابن عطية: هو قول حسن يجمع العبرة والحجة وتعديد النعمة ويناسب ما يذكر بعد والرتق والفتق مجازيان 
عليه كما هما كذلك على الوجه الأول والمراد بالسموات جهة العلو أو سماء الدنيا» والجمع باعتبار الآفاق أو من 
باب ثوب أخلاق» وقيل هو على ظاهره ولكل من السموات مدخل في المطرء والمراد بالرؤية العلم أيضاً وعلم الكفرة 
بذلك ظاهر. 

وجوز أن تكون الرؤية بصرية وجعلها علمية أولى» ومن البعيد ما نقل عن بعض علماء الإسلام أن الرتق انطياق 
منطقتي الحركتين الأولى والثانية الموجب لبطلان العمارات وفصول السنة والفتق افتراقهما المقتضي لإمكان العمارة 
وتمييز الفصول بل لا يكاد يصح على الأصول الإسلامية التي أصلها السلف الصالح كما لا يخفى. 


وقوله تعالى: إوْجعَلَا من الْمَاء كل شَيْء حي عطف على «إأن السموات» الخ ولا حاجة إلى تكلف 
عطفه على فتقناء والجعل بمعنى الخلق المتعدي لمفعول واحد» ومن ابتدائية والماء هوالمعروف أي خلقنا من الماء 
كل حيوان أي متصف بالحياة الحقيقية. ونقل ذلك عن الكلبي. وجماعة ويؤيده قوله تعالى: إوالله خلق كل دابة من 
ماء# [النور: ©4] ووجه كون الماء مبدأ ومادة للحيوان وتخصيصه بذلك أنه أعظم مواده وفرط احتياجه إليه وانتفاعه 
به بعينه ولا بد من تخصيص العام لأن الملائكة عليهم السلام وكذا الجن أحياء وليسوا مخلوقين من الماء ولا 
محتاجين إليه على الصحيح. 

وقال قتادة: المعنى خلقنا كل نام من الماء فيدخل النبات ويراد بالحياة النمو أو نحوه؛ ولعل من زعم أن في 
النبات حساً وشعوراً أبقى الحياة على ظاهرهاء وقال قطرب» وجماعة: المراد بالماء النطفة ولا بد من التخصيص بما 
سوى الملائكة عليهم السلام والجن أيضاً بل بما سوى ذلك والحيوانات المخلوقة من غير نطفة كأكثر الحشرات 
الأرضية. ويجوز أن يكون الجعل بمعنى التصيير المتعدي لمفعولين وهما هنا #كل» و إمن الماء» وتقديم المفعول 
الثاني للاهتمام به ومن اتصالية كما قيل في قوله مََيَْهِ: «ما أنا من دد ولا الدد مني» والمعنى صيرنا كل شيء حي 
متصلاً بالماء أي مخالطاً له غير منفك عنه والمراد أنه لا يحيا دونه» وجوّز أبو البقاء على الوجه الأول أن يكون الجار 
والمجرور في موضع الحال من «كل» وجعل الطيبي من على هذا بيانية تجريدية فيكون قد جرد من الماء الحي 
مبالغة كأنه هوء وقرأ حميد (حياً» بالنصب على أنه صفة «إكل» أو مفعول ثان لجعل» والظرف متعلق بما عنده لا يحياء 
والشيء مخصوص بالحيوان لأنه الموصوف بالحياة» وجوّز تعميمه للنبات. 
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وأنت تعلم أن من الناس من يقول: إن كل شيء من العلويات و السفليات حي حياة لائقة به وهم الذين ذهبوا 
إلى أن تسبيح الأشياء المفاد بقوله تعالى: «إوإن من شيء إلا يسبح بحمده» [الإسراء: 44] قالي لا حالي» وإذا قيل 
بذلك فلا بد من تخصيص الشيء أيضاً إذا لم يجعل من الماء كل شيء حياً؛ ولم أقف على مخالف في ذلك مناء نعم 
نقل عن ثالس الملطي وهو أول من تفلسف بملطية أن أصل الموجودات الماء حيث قال: الماء قابل كل صورة ومنه 
أبدعت الجواهر كلها من السماء والأرض انتهى. 


ويمكن تخريجه على مشرب صوفي بأن يقال إنه أراد بالماء الوجود الانبساطي المعبر عنه في اصطلاح الصوفية 
بالنفس الرحماني» وحيتئذ لو جعلت الإشارة في الآية إلى ذلك عندهم لم يبعد لأقَلاَ ُؤْمُونَ) إنكار لعدم إيمانهم بالله 
تعالى وحده مع ظهور ما يوجبه حتماً من الآيات» والفاء للعطف على مقدر يستدعيه الإنكار أي أيعلمون ذلك فلا 
يؤمنون «وَجَعَلَنَا في الأزض رَوَاسِي)4 أي جبالاً ثوابت جمع راسية من رسا الشيء إذا ثبت ورسخ؛ ووصف جمع 
المذكر بجمع المؤنث في غير العقلاء مما لا ريب في صحته لأَنْتميدَ بهخ» أي كراهة أن تتحرك وتضطرب بهم أو 
لثلا تميد فحذف اللام ولا لعدم الإلباس» وهذا مذهب الكوفيين والأول أولى» وفي الانتصاف أولى من هذين الوجهين 
أن يكون مثل قولك أعددت هذه الخشبة أن يميل الحائط على ما قال سيبويه من أن معناه أن أدعم الحائط بها إذا مال» 
وقدم ذكر الميد عناية بأمره ولأنه السبب في الادعام والادعام سبب إعداد الخشبة فعومل سبب السبب معاملة السبب 
فكذا فيما نحن فيه يكون الأصل وجعلنا في الأرض رواسي أن نثبتها إذا مادت بهم فجعل الميد هو السبب كما جعل 
الميل في المثال سبباً وصار الكلام وجعلنا في الأرض رواسي أن تميد بهم فنثبتها ثم حذف ففثبتها لأمن الإلباس إيجازا 
وهذا أقرب إلى الواقع مما ذكر أولاً فإن مقتضاه أن لا تميد الأرض بأهلها لأن الله تعالى كره ذلك ومحال أن يقع ما 
يكرهه سبحانه والمشاهدة بخلافه فكم من زلزلة أمادت الأرض حتى كادت تنقلب وعلى ما ذكرنا يكون المراد أن الله 
تعالى يثبت الأرض بالجبال إذا مادت؛ وهذا لا يأبى وقوع الميد لكنه ميد يستعقبه التثبيت» وكذلك الواقع من الزلزال 
إنما هو كاللمحة ثم يثبتها الله تعالى انتهى. 


وفي الكشف أن قولهم كراهة أن تميد بيان للمعنى لا أن هناك إضمار البتة ولهذا كان مذهب الكوفيين خليقاً 
بالرد» وما في الانتصاف من أن الأولى أن يكون من باب أعددت الخشبة أن يميل الحائط على ما قرر راجع إلى ما 
ذكرناه ولا مخالف له. أما ما ذكره من الرد بمخالفة الواقع المشاهد فليس بالوجه لأن ميدودة الأرض غير كاثنة البتة 
وليست هذه الزلازل منها في شيء انتهى» وهو كلام رصين كما لا يخفى» وقد طعن بعض الكفرة المعاصرين فيما 
دلت عليه الآية الكريمة بأن الأرض لطلبها المركز طبعاً ساكنة لا يتصور فيها الميد ولو لم يكن فيها الجبال. وأجيب 
أولاً بعد الإغماض عما في دعوى طلبها المركز طبعاً وسكونها عنده من القيل والقال يجوز أن يكون الله تعالى قد خحلق 
الأرض يوم خلقها عرية عن الجبال مختلفة الأجزاء ثقلاً وخفة اختلافاً تاماً أو عرض لها الاختلاف المذكور ومع هذا 
الم يجعل سبخانه لمجموعها من الثقل ما لا يظهر بالنسبة إليه ثقل ما علم جل وعلا أنه يتتحرك عليها من الأجسام 
الثتقيلة فيكون لها مركزان متغايران مركز حجم ومركز ثقل وهي إنما تطلب بطبعها عندهم أن ينطبق مركز ثقلها على 
مركز العالم وذلك وإن اقنضى سكونها إلا أنه يلزم أن تتحرك بتحرك هاتيك الأجسام فخلق جل جلاله الجبال فيها 
ليحصل لها من الثقل ما لا يظهر معه ثقل المتحرك فلا تتحرك بتحركه أصلأء وكون نسبة ارتفاع أعظم الجبال إلى 
قطرها كنسبة سبع عرض شعيرة إلى ذراع إنما ينفع في أمر الكرية الحسية وأما أنه يلزم منه أن لا يكون لمجموع الجبال 
ثقل معتد بة بالنسبة إلى ثقل الأرض فلا. 
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ثم ليس خخلق الجبال لهذه الحكمة فقط بل لحكم لا تحصى ومنافع لا تستقصى فلا يقال إنه يغني عن الجبال 
خلقها بحيث لا يظهر للأجسام الثقيلة المتحركة عليها أثر بالنسبة إلى ثقلهاء وثانياً أنها بحسب طبعها تقتضي أن 
تكون مغمورة بالماء بحيث تكون الخطوط الخارجة من مركزها المنطبق على مركز العالم إلى محدب | لماء متساوية 
من جميع الجوانب فبروز هذا المقدار المعمور منها قسريء ويجوز أن يكون للجبال مدخل في القسر باحتباس 
الأبخرة فيها وصيرورة الأرض بسبب ذلك كزق في الماء نفخ نفخاً ظهر به شيء منه على وجه الماء ولولا ذلك لم 
يكن القسر قوياً بحيث لا يعارضه ما يكون فوق الأرض من الحيوانات وغيرها وذلك يوجب الميد الذي قد يفضي بها 
إلى الانغمار فتأمل» وقد مر لك ما يتعلق بهذا المطلب فتذكر طوَجَعَلَْا فيها4 أي في الأرضء وتكرير الفعل لاختلاف 
المجعولين مع ما فيه من الإشارة إلى كمال الامتنان أو في الرواسي على ما أخرجه ابن جرير والمنذر عن ابن عباس 
ويؤيده أنها المحتاجة لأن يجعل سبحانه فيها فَجَاجاً جمع فج قال الراغب: هو شقة يكتنفها جبلان» وقال الزجاج: 
كل مخترق بين جبلين فهو فج» وقال بعضهم: هو مطلق الواسع سواء كان طريقاً بين جبلين أم لا ولذا يقال جرح فجء 
والظاهر أن «فجاجاً» نصب على المفعولية لجعل» وقوله سبحانه: سبلا 4 بدل منه فيدل ضمناً على أنه تعالى خخلقها 
ووسعها للسابلة مع ما فيه من التأكيد لأن البدل كالتكرار وعلى نية تكرار العامل والمبدل منه ليس في حكم السقوط 
مطلقاً وقال في الكشاف: هو حال من «إسبلاً © ولو تأخر لكان صفة كما في قوله تعالى في سورة [نوح: ]٠١‏ 
«إلتسلكوا منها سبلاً فجاج» وإنما لم يؤت به كذلك بل قدم فصار حالاً ليدل على أنه في حال جعلها سبلاً كانت 
واسعة ولو أتى به صفة لم يدل على ذلك. وأوجب بعضهم كونه مفعولاً وكون طإسبلاً © بدلا منه وكذا أوجب في 
قوله تعالى: طإلتسلكوا4 الخ كون لإسبلاً 4 مفعولاً وكون إفجاجاً 4 بدلاً قائلاً: إن الفج اسم لا صفة لدلالته على 
ذات معينة وهو الطريق الواسع والاسم يوصف ولا يوصف به ولذا وقع موصوفاً في قوله تعالى: «إمن كل فج عميق» 
[الحج: 17؟] والحمل على تجريده عن دلالته على ذات معينة لا قرينة عليه. 


وتعقب بأنا لا نسلم أن معناه ذلك بل معناه مطلق الواسع وتخصيصه بالطريق عارض وهو لا يمنع الوصفية ولو 
سلم فمراد من قال إنه وصف أنه في معنى الوصف بالنسبة إلى السبيل لأن السبيل الطريق وهو الطريق الواسع فإذا قدم 
عليه يكون ذكره بعد لغواً لو لم يكن حال وظاهر كلام الفاضل اليمني في المطلع أن لإسبلاً عطف بيان وهو سائغ 
في النكرات حيث قال: هو تفسير للفجاج وبيان أن تلك الفجاج نافذة فقد يكون الفج غير نافذ وقدم هنا وأخر في آية 
سورة نوح لأن تلك الآية واردة للامتنان على سبيل الإجمال وهذه للاعتبار والحث على إمعان النظر وذلك يقتضي 
النفصيل» ومن ثم ذكرت عقب قوله تعالى كانتا «إرتقاً» الخ انتهى» وأنت تعلم أن الأظهر نصب «إفجاجاً» هنا على 
المفعولية لجعل ووجه التغاير بين الآيتين لا يخفى فتأمل طلَعلَهُمْ يََِدُونَ4 إلى الاستدلال على التوحيد وكمال القدرة 
والحكمة» وقيل: إلى مصالحهم ومهماتهم. ورد على ما تقدم بأنه يغني عن ذلك قوله تعالى فيما بعد وهم عن آياتها 
معرضون4 وبأن خلق السبل لا تظهر دلالته على ما ذكر انتهى» وفيه ما فيه» وجوّز أن يكون المراد ما هو أعم من 
الاهتداء إلى الاستدلال والاهتداء إلى المصالح: 


«وَجَعَلْنَا السسّماء سَفْفاً مَخْفُوظاً) من البلى والتغير على طول الدهر كما روي عن قتادة» والمراد أنها جعلت 
محفوظة عن ذلك الدهر الطويل؛ ولا ينافيه أنها تطوى يوم القيامة طي السجل للكتب وإلى تغيرها ودثورها ذهب جميع 
المسلمين ومعظم أجلة الفلاسفة كما برهن عليه صدر الدين الشيرازي في أسفاره وسنذكره إن شاء الله تعالى في 
محله. 
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وقيل: من الوقوع» وقال الفراء: من استراق السمع بالرجوم؛ وقيل عليه: إنه يكون ذكر السقف لغواً لا يناسب 
البلاغة فضلاً عن الإعجاز» وذكر في وجهه أن المراد أن حفظها ليس كحفظ دور الأرض فإن السرّاق ربما تسلقت من 
سقوفها بخلاف هذه. وقيل: إنه للدلالة على حفظها عمن تحتها ويدل على حفظها عنهم على أتم وجه؛ وفي الحديث 
عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما قال: إن رسول الله عله نظر إلى السماء فقال: «إن السماء سقف مرفوع وموج 
مكفوف تجري كما يجري السهم محفوظة من الشياطين» وهو إذا صح لا يكون نصاً في معنى الآية كما زعم أبو 
حيان: وقيل: من الشرك والمعاصيء ويرد عليه ما أورد على سابقه كما لا يخفى. 

ظوَهُمْ عَنْ آيَاتَهَا الدالة على وحدانيتنا وعلمنا وحكمتنا وقدرتنا وإرادتنا التي بعضها ظاهر كالشمس وبعضها 
معلوم بالبحث عنه مُعْرصُونَ4 ذاهلون عنها لا يجيلون قداح الفكر فيهاء وقرأ مجاهد. وحميد «عن آيتها؛ بالإفراد 
ووجه بأنه لما كان كل واحد مما فيها كافياً في الدلالة على وجود الصانع وصفات كماله وحدت الآية لذلك» وجعل 
الإعراض على هذه القراءة بمعنى إنكار كونها آية بينة دالة على الخالق كما يشير إليه قوله في الكشاف أي هم متفطنون 
لما يرد عليهم من السماء من المنافع وهم عن كونها آية بينة على الخالق معرضون وليس بلازم. 

وقوله تعالى: وَهُوَ الذي حَلَقَ اللَيِلَ والنّهَارَ وَالشّمسس وَالْقَمرَ4 اللذين هما آيتاهما ولذا لم يعد الفعل بيانا 
لبعض تلك الآيات التي هم عنها معرضون بطريق الالتفات الموجب تتأكيد الاعتناء بفحوى الكلام» ولما كان إيجاد 
الليل والنهار ليس على نمط إيجاد الحيوانات وإيجاد الرواسي لم يتحد اللفظ الدال على ذلك بل جيء بالجعل هناك 
وبالخلق هنا وكذا قيل وهو كما ترى؛ وقوله تعالى: «كل» مبتدأ وتنوينه عوض عن المضاف إليه؛ واعتبره صاحب 
الكشاف مفرداً نكرة أي كل واحد من الشمس و القمر. و اعترض بأنه قد صرح ابن هشام في المغني بأن المقدر إذا 
كان مفرداً نكرة يجب الإفراد في الضمير العائد على كل كما لو صرح به وهنا قد جمع فيجب على اعتباره جمعاً 
معرفاً أي كلهم ومتى اعتبر كذلك وجب عند ابن هشام جمع العائد وإن كان لو ذكر لم يجبء ووجوب الإفراد في 
المسألة الأولى والجمع في الثانية للتنبيه على حال المحذوف. 

وأبو حيان يجوز الإفراد والجمع مطلقاً فيجوز هنا اعتبار المضاف إليه مفرداً نكرة مع جمع الضمير بعد كما فعل 
الزمخشري وهو من تعلم علو شأنه في العربية» وقوله سبحانه: في فَلَك# خبره» ووجه إفراده ظاهر لأن التكرة 
المقدرة للعموم البدلي لا الشمولي؛ ومن قدر جمعاً معرفاً قال: المراد به الجنس الكلي المؤول بالجمع نحو كساهم 
خلة ينا على أن السجبوع ليس في فلك واحد. وقوله عز وجل: ليَسْبَحونَ4 حال؛ ويجوز أن يكون الخبر و في 
فلك4» حالاً أو متعلقاً به وجملة #كل4 الخ حال من الشمس والقمر والرابط الضمير دون واو بناء على جواز ذلك من 
غير قبح؛ ومن استقبحه جعلها مستأنفة وكان ضميرهما جمعاً اعتباراً للتكثير يتكاثر المطالع فيكون لهما نظراً إلى 
مفهومهما الوضعي أفراد خارجية بهذا الاعتبار لا حقيقة» ولهذا السبب يقال شموس وأقمار وإن لم يكن في الخارج إلا 
شمس واحدة وقمر واحد والذي حسن ذلك هنا توافق الفواصل» وزعم بعضهم أنه غلب القمران لشرفهما على سائر 
الكواكب فجمع الضمير لذلك. وقيل: الضمير للنجوم وإن لم تذكر لدلالة ما ذكر عليها. 

وقيل الضمير للشمس والقمر والليل والنهار» وفيه أن الليل والنهار لا يحسن وصفهما بالسباحة وإن كانت 
مجازاً عن السيرء واختيار ضمير العقلاء إما لأنهما عقلاء حقيقة كما ذهب إليه بعض المسلمين كالفلاسفة» وإما 
لأنهما عقلاء ادعاء وتنزيلاً حيث نسب إليهما السباحة وهي من صنائع العقلاءء والفلك في الأصل كل شيء دائر ومنه 
فلكة المغزل والمراد به هنا على ما روي عن ابن عباس والسدي رضي الله تعالى عنهم السماء. 
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وقال أكثر المفسرين: هو موج مكفوف تحت السماء يجري فيه الشمس والقمر. وقال الضحاك: هو ليس 
بجسم وإنما هو مدار هذه النجوم» والمشهور ما روي عن ابن عباس والسدي وفيه القول باستدارة السماء وفي «كل في 
فلك» رمز خفي إليه فإنه لا يستحيل بالانقلاب وعليه أدلة جمة. وكونها سقفاً لا يأبى ذلك» وقد وقع في كلام 
الفلاسفة إطلاق الفلك على السماء ووصفوه بأنه حي عالم متحرك بالإرادة حركة مستديرة لا غير ولا يقبل الكون 
والفساد والنمو والذبول والخرق والالتثام ونوعه منحصر في شخصه وأنه لا حار ولا بارد ولا رطب ولا يابس ولا 
خفيف ولا ثقيل» وأكثر هذه الأوصاف متفرع على أنه ليس في طباعه ميل مستقيم» وقد رد ذلك في الكتب الكلامية 
وبنوا على امتناع الخرق والالتثام أن الكوكب لا يتحرك إلا بحركة الفلك ولما رأوا حركات مختلفة قالوا بتعدد 
الأفلاك» والمشهور أن الأفلاك الكلية تسعة سبعة للسبع السيارة وواحد للثوابت وآخر لتحريك الجميع الحركة اليومية» 
والحق أنه لا قاطع على نفي ما عدا ذلك ألا ترى أن الشيخ الرئيس لم يظهر له أن الثوابت في كرة واحدة أو في كرات 
منطو بعضها على بعضء وقولهم إن حركات الثوابت متشابهة ومتى كانت كذلك كانت مركوزة في فلك واحد غير 
يقيني أما صغراه فلأن حركاتها وإن كانت في الحس متشابهة لكن لعلها لا تكون في الحقيقة كذلك لأنا لو قدرنا أن 
الواحدة منها تتم الدورة في ست وثلاثين ألف سنة والأخرى تتممها في هذا الزمان لكن بنقصان عاشرة أو أقل فالذي 
يخص الدرجة الواحدة من هذا القدر من التفاوت يقل جداً بحيث لا تفي أعمارنا بضبطه وإذا احتمل ذلك سقط القطع 
بالتشابه» ومما يزيد ذلك سقوطاً والاحتمال قوة وجدان المتأخرين من أهل الأرصاد كوكباً أسرع حركة من الثوابت 
وأبطأ من السيارة سموه بهرشل ولم يظفر به أحد من المتقدمين في الدهور الماضية؛ وأما كبراه فلاحتمال اشتراك 
الأشياء المختلفة في كثير من اللوازم فيجوز أن لكل فلكاً على حدة وتكون تلك الأفلاك متوافقة في حركاتها جهة 
وقطباً ومنطقة وبطناًء ثم إن الاحتمال غير مختص بفلك الثوابت بل حاصل في كل الأفلاك فيجوز أن يكون بين أفلاك 
السيارة أفلاك أخرء وما يقال في إبطاله من أن أقرب قرب كل كوكب يساوي أبعد بعد كل الكواكب التي فرضت 
تحته ليس بشيء لأن بين أبعد بعد القمر وأقرب قرب عطارد ثخن فلك جوزهر القمر» وقد ذكر المحققون من 
أصحاب الهيئة أن الفلك التدوير لكل من العلوية ثلاث أكر محيط بعضها ببعض وجرم الكوكب مركوز في الكرة 
الداخلة فيكون مقدار ثخن أربع كرات من تلك التداوير من كل واحد من السافل والعالي ثخن كرتين حائلاً بين أقرب 
قرب العالي وأبعد بعد السافل» وأثبتوا للسفلية خمسة تداوير فيكون بين أقرب قرب الزهرة وأبعد بعد عطارد ثخن ثمان 
كرات على أنهم إما اعتقدوا أن أقرب قرب العالي مساو لأبعد بعد السافل لاعتقادهم أولاً أنه ليس بين هذه الأفلاك ما 
يتخللها فليس يمكنهم بناء ذلك عليه وإلا لزم الدور بل لا بد فيه من دليل آخر وقولهم لا فضل في الفلكيات مع أنه 
كما ترى يبطله ما قالوا في عظم ثخن المحدد؛ ويجوز أيضاً أن يكون فوق التاسع من الأفلاك ما لا يعلمه إلا الله تعالى 
بل يحتمل أن يكون هذا الفلك التاسع بما فيه من الكرات مركوزاً في ثخن كرة أخرى عظيمة ويكون في ثخن تلك 
الكرة ألف ألف كرة مثل الكرات وليس ذلك مستبعداً فإن تدوير المريخ أعظم من ممثل الشمس فإذا عقل ذلك فأي 
بأس بأن يفرض مثله مما هو أعظم منه. ويجوز أيضاً كما قيل أن تكون الأفلاك الكلية ثمانية لا مكان كون جميع 
الثوابت مركوزة في محدب ممثل زحل أي في متممه الحاوي على أن يتحرك بالحركة البطيئة والفلك الثامن يتحرك 
بالحركة السريعة بل قيل من الجائز أن تكون سبعة بأن تفرض الثوابت ودوائر البروج على محدب ممثل زحل ونفسان 
تتصل إحداهما بمجموع السبعة وتحركها إحدى الحركتين السريعة والبطيئة والأخرى بالفلك السابع وتحركه الأخرى 
فلا قاطع أيضاً على نفي أن تكون الأفلاك أقل من تسعة. 
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ثم الظاهر من الآية أن كلاً من الشمس والقمر يجري في ثخن فلكه ولا مانع منه عقلاً ودليل امتناع الخرق 
والالتئام وهو أنه لو كان الفلك قابلاً لذلك لكان قابلاً للحركة المستقيمة وهي محال عليه غير تام وعلى فرض تمامه نما 
يتم في المحدد على أنه يجوز أن يحصل الخرق في الفلك من جهة بعض أجزائه على الاستدارة فلا مانع من أن يقال: 
الكواكب مطلقاً متحركة في أفلاكها حركة الحيتان في الماء ولا يبطل به علم الهيئة لأن حركاتها يلزم أن تكون 
متشابهة حول مراكز أفلاكها أي لا تسرع ولا تبطىء ولا تقف ولا ترجع ولا تنعطف» وقول السهروردي في 
المطارحات: لو كانت الأفلاك قابلة للخرق وقد برهن على كونها ذات حياة فعند حصول الخرق فيها وتبدد الأجزاء 
فإن لم تحس فليس جزؤها المنخرق له نسبة إلى الآخر بجامع إدراكي ولا خبر لها عن أجزائها وما سرى لنفسها قوة 
في بدنها جامعة لتلك الأجزاء فلا علاقة لنفسها مع بدنهاء وقد قيل إنها ذات حياة وإن كانت تحس فلا بد من التألم 
بتبديد الأجزاء فإنه شعور بالمنافي وكل شعور بالمنافي إما ألم أو موجب لألم وإذا كان كذا وكانت الكواكب تخرقها 
بجريها كانت في عذاب دائم» وسنبرهن على أن الأمور الدائمة غير الممكنة الإشراف لا يتصور عليها لا يخفى أنه من 
الخطابيات بل مما هو أدون منها. 


وزعم بعضهم أنه من البراهين القوية مما لا برهان عليه من البراهين الضعيفة» وادّعى الإمام أنها كما تدل على 
جري الكوكب تدل على سكون الفلك» والحق أنها مجملة بالنسبة إلى السكون غير ظاهرة فيه» وإلى حركته وسكون 
الفلك بأسره ذهب بعض المسلمين ويحكى عن الشيخ الأكبر قدس سره؛ ويجوز أن يكون الفلك متحركاً والكوكب 
يتحرك فيه إما مخالفاً لجهة حركته أو موافقاً لها إما بحركة مساوية في السرعة والبطء لحركة الفلك أو مخالفة» ويجوز 
أيضاً أن يكون الكوكب مغروزاً في الفلك ساكناً فيه كما هو عند أكثر الفلاسفة أو متحركاً على نفسه كما هو عند 
محققيهم والفلك بأسره متحركاً وهو الذي أوجبه الفلاسفة لما لا يسلم لهم ولا يتم عليه برهان منهم. 

ويجوز أيضاً أن يكون الكوكب في جسم منفصل عن ثخن الفلك شبيه بحلقة قطرة مساو لقطر الكوكب وهو 
الذي يتحرك به ويكون الفلك ساكناً ويجوز أيضاً أن يكون في ثخن الفلك خلاء يدور الكوكب فيه مع سكون الفلك 
أو حركته وليس في هذا قول بالخرق والالتمام بل فيه القول بالخلاء وهو عندنا وعند أكثر الفلاسفة جائز خلافاً 
لأرسطاطاليس وأتباعه» ودليل الجواز أقوى من صخرة ملساء» والقول بأن الفلك بسيط فبساطته مانعة من أن يكون في 
ثخنه ذلك ليس بشيء فما ذكروه من الدليل على البساطة على ضعفه لا يتأتى إلا في المحدد دون سائر الأفلاك؛ 
وأيضاً متى جاز أن يكون الفلك مجوفاً مع بساطته فليجز ما ذكر معها ولا يكاد يتم لهم التقصي عن ذلك؛ وجاء في 
بعض الآثار أن الكواكب جميعها معلقة بسلاسل من نور تحت سماء الدنيا بأيدي ملائكة يجرونها حيث شاء الله 
تعالى: ولا يكاد يصح وإن كان الله عز وجل على كل شيء قديرً» والذي عليه معظم الفلاسفة والهيثيين أن الحركة 
الخاصة بالكوكب الثابتة لفلكه أولا وبالذات آخذة من المغرب إلى المشرق وهي الحركة على توالي البروج وتسمى 
الحركة الثانية والحركة البطيئة وهي ظاهرة في السيارات وفي القمر منها في غاية الظهور وفي الثوابت خفية ولهذا لم 
يثبتها المتقدمون منهم» وغير الخاصة به الثابتة لفلكه ثانياً وبالعرض آخذة من المشرق إلى المغرب وتسمى الحركة 
الأولى والحركة السريعة وهي بواسطة حركة المحدد وبها يكون الليل والنهار في سائر المعمورة» وأما في عرض 
تسعين ونحوه ففي الحركة الثانية فعندهم للكوكب حركتان مختلفتان جهة وبطأ ومثلوهما بحركة رحى إلى جهة 
سريعاً وحركة نملة عليها إلى خلاف تلك الجهة بطيئاً. 


وذهب بعض الأوائل إلى أنه لا حركة في الأجرام العلوية من المغرب إلى المشرق بل حركاتها كلها من 
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المشرق إلى المغرب لأنها أولى بهذه الأجرام لكونها أقل مخالفة ولأن غاية الحركة للجرم الأقصى وغاية السكون 
للأرض فيجب أن يكون ما هو أقرب إلى الأقصى أسرع مما هو أبعد ولأنه لو كان بعضها من المشرق وبعضها من 
المغرب يلزم أن يتحرك الكوكب بحركتين مختلفتين جهة وذلك محال لأن الحركة إلى جهة تقتضي حصول 
المتحرك في الجهة المنتقل إليها فلو تحرك الجسم الواحد دفعة واحدة إلى جهتين لزم حصوله دفعة واحدة في مكانين 
وهو محال ولا فرق في ذلك بين أن تكون الحركتان طبيعيتين أو قسريتين أو إحداهما طبيعية والأخرى قسرية. 

ولا يدفع هذا بما يشاهد من حركة النملة على الرحى إلى جهة حال حركة الرحى إلى خلافها لأنه مثال والمثال 
لا يقدح في البرهان ولأن القطع على مثل هذه الحركات جائز أما على الحركات الفلكية فمحال» وما استدل به على 
أن غير الحركة السريعة من المغرب إلى المشرق لا يدل عليه لجواز أن تكون من المشرق ويظن أنها من المغرب 
وبيانه أن المتحركين إلى جهة واحدة حركة دورية متى كان أحدهما أسرع من حركة الآخر فإنهما إذا تحركا إلى تلك 
الجهة رؤي الإبطاء منهما متخلفاً فيظن أنه متحرك إلى خلاف تلك الجهة لأنهما إذا اقترنا ثم تحركا في الجهة بما 
لهما من الحركة فسار السريع دورة تامة وسار البطيء دورة الأقوى صار البطيء متخلفاً عن السريع في الجهة المخالفة 
لجهة حركتهما بتلك القوس» وقالوا: يجب المصير إلى ذلك لما أن البرهان يقتضيه ولا ييطله شيء من الأعمال 
النجومية. 

وقد أورد الإمام في الملخص ما ذكر في الاستدلال على محالية الحركتين المختلفتي الجهة للجسم الواحد 
إشكالاً على القائلين بهما ثم قال: ولقوة هذا الكلام أثبت بعضهم الحركة اليومية لكرة الأرض لا لكرة السماء وإن كان 
ذلك باطلاً وأورده في التفسير وسماه برهاناً قاطعاً وذهب فيه إلى ما ذهب إليه هذا البعض من أن الحركات كلها من 
المشرق إلى المغرب لكنها مختلفة سرعة وبطأ وفيما ذكروه نظر لأن الشبهتين الأوليين اقناعيتان والثالثة وإن كانت 
برهانية لكن فسادها أظهر من أن يخفىء وأما أن شيئاً من الأعمال النجومية لا يبطله فباطل لأن هذه الحركة الخاصة 
للكوكب أعني حركة القمر من المشرق إلى المغرب مثلاً دورة إلا قوساً لا يجوز أن تكون على قطبي البروج لأنها 
توجد موازية لمعدل النهار ولا على قطبي المعدل وإلا لما زالت عن موازنة ولما انتنظمت من القسي التي تتأخر فيها 
كل يوم دائرة عظيمة مقاطعة للمعدل كدائرة البروج من القسي التي تأخرت الشمس فيها بل اننظمت صغيرة موازية له 
اللهم إلا إذا كان الكوكب على المعدل مقدار ما يتمم بحركته دورة فإن المنتظمة حيتئذٍ تكون نفس المعدل لكن هذا 
غير موجود في الكواكب التي نعرفها ولا على قطبين غير قطبيهما وإلا لكان يرى مسيره فوق الأرض على دائرة مقاطعة 
للدوائر المتوازية ولم تكن دائرة نصف النهار تفصل الزمان الذي من حين يطلع إلى حين يغرب بنصفين لأن قطبي 
فلكه المائل لا يكون دائماً على دائرة نصف النهار فلا تنفصل قسي مداراته الظاهرة بنصفين» ولأنه لو كان الأمر كما 
توهموا لكانت الشمس تصل إلى أوجها وحضيضها وبعديها الأوسطين بل إلى الشمال والجنوب فيجب أن تحصل 
جميع الأظلال اللائقة بكون الشمس في هذه المواضع في اليوم الواحد والوجود بخلافه. 

وقول من قال يجوز أن يكون حركة الشمس في دائرة البروج إلى المغرب ظاهر الفساد لأنه لو كان كذلك لكان 
اليوم الواحد بليلته ينقص عن دور معدل النهار بقدر القوس التي قطعتها الشمس بالتقريب بخلاف ما هو الواقع لأنه 
يزيد على دور المعدل بذلك القدر ولكان يرى قطعها البروج على خلاف التوالي وليس كذلك لتأخرها عن الجزء 
الذي يتوسط معها من المعدل في كل يوم نحو المشرق» فإذا حركات الأفلاك الشاملة للأرض ثنتان حركة إلى التوالي 
وأخرى إلى خلافه» وأما حركات التداوير فخارجة عن القسمين لأن حركات أعاليها مخالفة لحركات أسافلها لا محالة 
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لكونها غير شاملة للأرض» فإن كانت حركة الأعلى من المغرب إلى المشرق فحركة الأسفل بالعكس كما في 
المتحيرة» وإن كانت حركة الأعلى من المشرق إلى المغرب كانت حركة الأسفل بالعكس كما في القمر. هذا 
وقصارى ما نقول في هذا المقام: إن ما ذكره الفلاسفة في أمر الأفلاك الكلية والجزئية وكيفية حركاتها وأوضاعها أمر 
ممكن في نفسه ولا دليل على أنه هو الواقع لا غير» وقد ذهب إلى خلافة أهل لندن وغيرهم من أصحاب الأرصاد 
اليوم» وكذا أصحاب القلبية والمعارج المعنوية كالشيخ الأكبر قدس سره وقد أطال الكلام في ذلك في الفتوحات 
المكية. وأما السالف الصالح فلم يصح عنهم تفصيل الكلام في ذلك لما أنه قليل الجدوى ووقفوا حيث صح الخبر 
وقالوا: إن اختلاف الحركات ونحوه بتقدير العزيز العليم وتشبثوا فيما صح وخفي سببه بأذيال التسليم؛ والذي أميل إليه 
أن السموات على طبق ما صحت به الأخبار النبوية في أمر الشخن وما بين كل سماء وسماء ولا أخرج عن دائرة هذا 
الميل» وأقول يجوز أن يكون ثخن كل سماء فلك لكل واحدة من السيارات على نحو الفلك الذي أثبته الفلاسفة لها 
وحركته الذاتية على نحو حركته عندهم وحركته العرضية بواسطة حركة سمائه إلى المغرب الحركة اليومية فتكون 
حركات السموات متساوية» وإن أبيت تحرك السماء بجميع ما فيها لإباء بعض الأخبار عنه مع عدم دليل قطعي يوجبه 
قلت: يجوز أن يكون هناك محرك في ثخن السماء أيضاً ويبقى ما يبقى منها ساكناً بقدرة الله تعالى على سطحه 
الأعلى ملائكة يسبحون الليل والنهار لا يفترون» وللفلاسفة في تحقيق أن المحيط كيف يحرك المحاط به كلام 
تعقبه الإمام ثم قال: الصحيح أن المحرك للكل هو الله تعالى باختياره وإن ثبت على قانون قولهم كون الحاوي محركاً 
للمحوي فإنه يكون محركاً بقوة نفسه لا بالمماسة» وأما الثوابت فيحتمل أن تكون في فلك فوق السموات السبع 
ويحتمل أن يكون في خن السماء السابعة فوق فلك زحل بل إذا قيل بأن جميع الكواكب الثوابت والسيارات في شخن 
السماء الدنيا تتحرك على أفلاك ممائلة للأفلاك التي أثبتها لها الفلاسفة ويكون لها حركتان على نحو ما يقولون لم 
ييعدء وفيه حفظ الظاهر قوله تعالى: «إولقد زينا السماء الدنيا بمصابيح» [الملك: ه] وما ذكروه في علم الأجرام 
والأبعاد على اضطرابه لا يازمنا تسليمه فلا يراد أنهم قالوا بعد الثوابت عن مركز الأرض خمسة وعشرون ألف ألف 
وأربعمائة واثنا عشر ألفاً وثمائمائة وتسع وتسعون فرسخاًء وما ورد في الخبر من أن بين السماء والأرض خمسمائة عام 
وسمك السماء كذلك يقتضي أن يكون بين وجه الأرض والثوابت على هذا التقدير ألف عام وفراسخ مسيرة ذلك مع 
فراسخ نصف قطر الأرض وهي ألف ومائتان وثلائة وسبعون تقريياً على ما قيل دون ما ذكر بكثير. 

ولا حاجة إلى أن يقال: العدد لا مفهوم له واختيار خمسمائة لما أن الخمسة عدد دائر فيكون في ذلك رمز 
خفي إلى الاستدارة كما قيل في كل فلكء ويشير إلى صحة احتمال أن يكون الفلك في ثخن السماء ما أخرجه ابن 
أبي حاتم وأبو الشيخ عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما قال: الشمس بممنزلة الساقية تجري في السماء في فلكها فإذا 
غربت جرت الليل في فلكها تحت الأرض حتى تطلع من مشرقها وكذلك القمر» والأخبار المرفوعة والموقوفة في أمر 
الكواكب والسموات والأرض كثيرة. 


وقد ذكر الجلال السيوطي منها ما ذكر في رسالة ألفها في بيان الهيئة السنية» وإذا رصدتها رأيت أكثرها مائلاً 
عن دائرة بروج القبول» وفيها ما يشعر بأن للكوكب حركة قسرية نحو ما أخرجه ابن المنذر عن عكرمة ما طلعت 
الشمس حتى يوتر لها كما توتر القوسء ثم الظاهر أن يراد. بالسباحة الحركة الذاتية ويجوز أن يراد بها الحركة العرضية 
بل قيل هذا أولى لأن تلك غير مشاهدة مشاهدة هذه بل عوام الناس لا يعرفونهاء وقيل يجوز أن يراد بها ما يعم 
الحركتين» واستنبط بعضهم من نسبة السباحة إلى الكوكب أن ليس هناك حامل له يتحرك بحركته مطلقاً بل هو 
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متحرك بنفسه في الفلك تحرك السمكة في الماء إذ لا يقال للجالس في صندوق أو جذع يجري في الماء إنه يسبح» 
واختار أنه يجري في مجرى قابل للخرق والالتثام كالماء ودون إثبات استحالة ذلك العروج إلى السماء السابعة» والله 
تعالى أعلم بحقيقة الحال وهو سبحانه ولي التوفيق وعلى محور هدايته تدور كرة التحقيق» وهذه نبذة مما رأينا إيراده 
مناسباً لهذا المقام؛ وسيأتي إن شاء الله تعالى نبذة أخرى مما يتعلق بذلك من الكلام وما جَعَلْنَا لببشّر» كائناً من كان 
«من قَبلكَ الخُلْدَبُ أي الخلود والبقاء في الدنيا لكونه مخالفاً للحكمة التكوينية والتشريعية» وقيل الخلد المكث 
الطويل ومنه قولهم للأثافي خوالدء واستدل بذلك على عدم حياة الخضر عليه السلام؛ وفيه نظر لأَقَِنْ متّ) بمقتضى 
حكمتنا طقَهُمْ الْحَالدُونَ4 نزلت حين قالوا إنتربص به ريب المنون» [الطور: ]٠‏ والفاء الأولى لتعليق الجملة 
الشرطية بما قبلها والهمزة لإنكار مضمونها وهي في الحقيقة لإنكار جزائها أعني ما بعد الفاء الثانية. وزعم يونس أن 
تلك الجملة مصب الإنكار والشرط معترض بينهما وجوابه محذوف تدل عليه الجملة وليس بذاكء ويتضمن إنكار ما 
ذكر إنكار ما هو مدار له وجوداً وعدماً من شماتتهم بموته مله كأنه قيل أفإن مت فهم الخالدون حتى يشمتوا بموتك» 
وفي معنى ذلك قول الإمام الشافعي عليه الرحمة: 


تمنى رجال أن أموت وإن أمست فتلك سبيل لست فيها بأوحد 
فقل للذي يبغي خلاف الذي مضى شزوة الأخرئ معليها فكأن قد 
وقول ذي الإصبع العدواني: 

إذا ماالدهر جر على أناس كلا كههه أبنباء تالكرياها 
فقل للشامتين بناأفيقوا سيلقى الشامتون كما لقينا 


وذكر العلامة الطيبي ونقله صاحب الكشف بأدنى زيادة أن هذا رجوع إلى ما سيق له السورة الكريمة من حيث 
النبوة ليتخلص منه إلى تقرير مشرع آخرء وذلك لأنه تعالى لما أفحم القائلين باتخاذ الولد والمتخذين له سبحانه 
شركاء وبكتهم ذكر ما يدل على إفحامهم وهو قوله تعالى: #أفإن4 إلخ لأن الخصم إذا لم يق له متشبث تمنى هلاك 
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وقوله تعالى: «إكل تفس ذائقة المَؤْت» برهان على ما أنكر من خلودهم وفيه تأكيد لقوله سبحانه: «إوما 
جعلنا» إلخ, والموت عند الشيخ الأشعري كيفية وجودية تضاد الحياق, وعند الإسفرايني وعري للأكثرين أنه عدم 
الحياة عما من شأنه الحياة بالفعل فيكون عدم تلك الحياة كما في العمى الطارىء على البصر لا مطلق العمى فلا يلزم 
كون عدم الحياة عن الجنين عند استعداده للحياة موتأء وقيل عدم الحياة عما من شأنه الحياة مطلقاً فيلزم ذلك ولا 
ضير لقوله تعالى: «إكيف تكفرون بالله وكنتم أمواتاً فأحياكم ثم يميتكم ثم يحييكم» [البقرة: ]١8‏ واستدل الأشعري 
الإيجاد ولو سلم كونه بمعنى الإيجاد فيجوز أن يراد بخلق الموت إيجاد أسبابه أو يقدر المضاف وهو غير عزيز في 
الكلام؛ وعن الأستاذ أن المراد بالموت الآخرة والحياة الدنيا لما روي عن ابن عباس تفسيرهما بذلك» وعن الثاني بأن 
الفاعل قد يريد العدم كما يريد الحياة فالفاعل يعدم الحياة كما يعدم البصر مثلا. 
صرح في أنه عرض وتوقف بعض العلماء القائلين بأنه وجودي في أنه جوهر أو عرض لما أن في بعض الأحاديث أنه 


معنى خخلقه الله تعالى في كف ملك الموت» وفي بعضها أن الله تعالى خلقه على صورة كبش لا يمر بشيء يجد ريحه 
إلا مات؛ وجل عبارات العلماء أنه عرض يعقب الحياة أو فساد بنية الحيوان» والأول غير مانع والثاني رسم بالثمرة» 
وقريب منه ما قاله بعض الأفاضل: إنه تعطل القوى لانطفاء الحرارة الغريزية التي هي آلتها فإن كان ذلك لانطفاء الرطوبة 
الغريزية فهو الموت الطبيعي وإلا فهو الغير الطبيعي» والناس لا يعرفون من الموت إلا انقطاع تعلق الروح بالبدن التعلق 
المخصوص ومفارقنها إياه» والمراد بالنفس النفس الحيوانية وهي مطلقاً أعم من النفس الإنسانية كما أن الحيوان مطلقاً 
أعم من الإنسان. 

والنفوس عند الفلاسفة ومن حذا حذوهم ثلاثة: النباتية والحيوانية والفلكية والنفس مقولة على الثلاثة بالاشتراك 
اللفظي على ما حكاه الإمام في الملخص عن المحققين. وبالاشتراك المعنوي على ما يقتضيه كلام الشيخ في الشفاء» 
وتحقيق ذلك في محله؛ وإرادة ما يشمل الجميع هنا مما لا ينبغي أن يلتفت إليه» وقال بعضهم: المراد بها النفس 
الإنسانية لأن الكلام مسوق لنفي لود البشرء واختير عمومها لتشمل نفوس البشر والجن وسائر أنواع الحيوان ولا 
يضر ذلك بالسوق بل هو أنفع فيه» ولا شك في موت كل من أفراد تلك الأنواع نعم اختلف في أنه هل يصح إرادة 
عمومها بحيث تشمل نفس كل حي كالملك وغيره أم لا بناء على الاختلاف في موت الملائكة عليهم السلام والحور 
العين فقال بعضهم: إن الكل يموتون ولو لحظة لقوله تعالى: #كل شيء هالك إلا وجهد» [القصص: 88] وقال 
بعضهم: إنهم لا يموتون لدلالة بعض الاخبار على ذلكء والمراد من كل نفس النفوس الارضية والاية التي استدل بها 
مؤولة بما ستعلمه إن شاء الله تعالى إلى وهم داخلون في المستثنى في قوله تعالى: «إونفخ في الصور فصعق من في 
السموات ومن في الأرض إلا من شاء الله4 [الزمر: 1] أولاً يسلم أن كل صعق موتء وقال بعضهم: إن الملائكة 
يموتون والحور لا تموت», وقال آخرون: إن بعض الملائكة عليهم السلام يموتون وبعضهم لا يموت كجبريل وإسرافيل 
وميكائيل وعزرائيل عليهم السلام ورجح قول البعضء ولا يرد أن الموت يقتضي مفارقة الروح البدن والملائكة عليهم 
السلام لا أبدان لهم لأن القائل بموتهم يقول بأن لهم أبداناً لكنها لطيفة كما هو الحق الذي دلت عليه النصوصء وربما 
يمنع اقتضاء الموت البدن. 

وبالغ بعضهم فادعى أن النفوس أنفسها تموت بعد مفارقتها للبدن وإن لم تكن بعد المفارقة ذات بدن» وكأنه 
يلتزم تفسير الموت بالعدم والاضمحلالء والحق أنها لا تموت سواء فسر الموت بما ذكر أم لاء وقد أشار أحمد بن 
الحسين الكندي إلى هذا الاختلاف بقوله: 


فقيل تخا 0 المرء سالمة وقيل تشرك جسم المرء في العطب 


وذهب الإمام إلى العموم في الآية إلا أنه قال: هو مخصوص فإن له تعالى نفساً كما قال سبحانه حكاية عن 
عيسى عليه السلام #تعلم ما في نفسي ولا أعلم ما في نفسك4 [المائدة: ]١١7‏ مع أن الموت مستحيل عليه 
سبحانه» وكذا الجمادات لها نفوس وهي لا تموت» ثم قال: والعام المخصوص حجة فيبقى معمولاً به على ظاهره فيما 
عدا ما أخرج منهء وذلك يبطل قول الفلاسفة في الأرواح البشرية والعقول المفارقة والنفوس الفلكية إنها لا تموت اه 
وفيه أنه إن أراد بالنفس الجوهر المتعلق بالبدن تعلق التدبير والتصريف كما قاله الفلاسفة ومن وافقهم أو الجسم 
النوراني الخفيف الحي المتحرك النافذ في الأعضاء الساري فيها سريان ماء الورد كما عليه جمهور المحدثين وذكر 
له ابن القيم مائة دليل فالله تعالى منزه عن ذلك أصلا. 
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وكذا الجمادات لا تتصف بها على الشائع» وأيضاً ليس للأرواح البشرية والعقول المفارقة عند الفلاسفة نفساً 
بأحد ذينك المعنيين فكيف يبطل بالآية الكريمة قولهم» وإن أراد بها الذات كما هو أحد معانيها جاز أن تثبت لله تعالى 
وقد قيل به في الآية التي ذكرهاء وكذا هي ثابتة للجمادات لكن يرد عليه أنه إن أراد بالموت مفارقة الروح للبدن أو 
نحو ذلك يبطل قوله وذلك يبطل الخ لأن الأرواح والعقول المذكورة لا أبدان لها عند الفلاسفة فلايتصور فيها الموت 
بذلك المعنى» وإن أراد به العدم والاضمحلال يرد عليه أن الجمادات تتصف به فلا يصح قوله وهي لا تموت» 
وبالجملة لا يخفى على المتذكر أن الإمام سها في هذا المقام؛ ثم إن معنى كون النفس ذائقة الموت أنها تلابسه على 
وجه تتألم به أو تلتذ من حيث إنها تخلص به من مضيق الدنيا الدنيئة إلى عالم الملكوت وحظائر القدس كذا قيل. 

والظاهر أن كل نفس تتألم بالموت لكن ذلك علق شلة وضعفاء وفي الحديث «إن للموت سكرات» ولا 
يلزم من التخلص المذكور لبعض الناس عدم التألم» ولعل في اختيار الذوق إيماء إلى ذلك لمن له ذوق فإن أكثر ما 
جاء في العذاب» وقال الإمام: إن الذوق إدراك خاص وهو ها هنا مجاز عن أصل الإدراك ولا يمكن إجراؤه على ظاهره 
لأن الموت ليس من جنس الطعام حتى يذاق» وذكر أن المراد من الموت مقدماته من الآلام العظيمة لأنه قيل دخوله 
في الوجود ممتنع الإدرك وحال وجوده يصير الشخص ميتاً والميت لا يدرك» وتعقب بأن المدرك النفس المفارقة 
وتدرك ألم مفارقتها البدن «وَتَبنُ ك4 الخطاب إما للناس كافة بطريق التلوين أو للكفرة بطريق الالتفات أي نعاملكم 
معاملة من يختبركم «إبالشّرٌ وَالْخَيِرِ» بالمكروه والمحبوب هل تصبرون وتشكرون أو لا 

وتفسير الشر والخير بما ذكر مروي عن ابن زيد» وروي عن ابن عباس أنهما الشدة والرخاء» وقال الضحاك: 
الفقر والمرض والغنى والصحة: والتعميم أولى» وقدم الشر لأنه اللائق بالمنكر عليهم أو لأنه ألصق بالموت المذكور 
قبله» وذكر ات أن اختيار الله تعالى للعباد تارة بالمسار ليشكروا وتارة بالمضار ليصبروا فالمنحة والمحنة جميعاً 
بلاء فالمحنة مقتضية للصبر والمنحة مقتضية للشكر والقيام بحقوق الصبر أيسر من القيام بحقوق الشكر فالمحنة 
أعظم البلاءين» وبهذا النظر قال عمر رضي الله تعالى عنه: بلينا بالضراء فصبرنا وبلينا بالسراء فلم نصبر» ولهذا قال علي 
كرم الله تعالى وجهه: من وسع عليه دنياه فلم يعلم أنه قد مكر به فهو مخدوع عن عقله اه ولعله يعلم منه وجه 
لتقديم الشر إفنتة» أي ابتلاء فهو مصدر مؤكد لنبلوكم على غير لفظه. 

وجوز أن يكون مفعولاً له أو حالاً على معنى نبلوكم بالشر والخير لأجل إظهار جودتكم ورداءتكم أو مظهرين 
ذلك فتأمل ولا تغفل ينا ترجعُو ن لا إلى غيرنا لا استقلالاً ولا اشتراكاً فنجازيكم حسبما يظهر منكم من 
الأعمال» فهو على الأول من وجهي الخطاب وعد ووعيد وعلى الثاني منهما وعيد محض» وفي الآية إيماء إلى أن 
المراد من هذه الحياة الدنيا الابتلاء را التعريض للثواب والعقاب. وقرىء (يرجعون» بياء الغيبة على الالتفات إوَإِذًا رَآكُ 
الَّذِينَ كَفَرُوا أي المشركون «إإنْ يَتُحْدُوتَكَ إلا هُرُوأه أي ما يتخذونك إلا مهزواً به على معنى قصر معاملتهم معه 
ْله على اتخاذهم إياه عاملهم الله تعالى بعدله هزواً لا على معنى قصر اتخاذهم على كونه هزواً كما هو المتبادر كأنه 
قيل ما يفعلون بك إلا اتخاذك هزواً. 

والظاهر أن جملة إإن يتخذونك4 الخ جواب «إإذا» ولم يحتج إلى الفاء كما لم يحتج جوابها المقترن بما 
إليها في قوله تعالى: «إوإذا تتلى عليهم آياتنا بينات ما كان حجتهم# [الجاثية: ]١٠©‏ وهذا بخلاف جواب غير إذا من 
أدوات الشرط المقترن با فإنه يلزم فيه الاقتران بالفاء نحو إن تزورنا فما نسيء إليك: وقيل الجواب محذوف وهو 
يقولون المحكي به قوله تعالى: <أهذًا الذي يَدْكو الهتكن» وقوله سبحانه: إن يتخذونك4 إلخ اعتراض وليس 


بذاك» نعم لا بدّ من تقدير القول فيما ذكر وهو إما معطوف على جملة «إإن يشخذونك4 أو حال أي ويقولون أو 
قائلين والاستفهام للإنكار والتعجب ويفيدان أن المراد يذكر آلهتكم بسوء؛ وقد يكتفى بدلالة الحال عليه كما في 
قوله تعالى: «إسمعنا فنى يذكرهم» [الأنبياء: ]1١‏ فإن ذكر العدو لا يكون إلا بسوء وقد تحاشوا عن التصريح أدبا مع 
آلهتهم. وفي مجمع البيان تقول العرب ذكرت فلاناً أي عبته» وعليه قول عتترة: 

لا تذكري مهري وماأطعمته فيكون جلدك مثل جلد الأجرب 

انتهى؟ والإشارة مثلها في قوله: 

هذا أبو الصقر فرداً في محاسنه عفن سبل شييان بين الشفال والسلم 

فيكون في ذلك نوع بيان للاتخاذ هزواًء وقوله تعالى: طِوَهُمْ بذكر الرّخمن هُمْ كافرُونَ4 في حيز النصب 
على الحالية من ضمير القول المقدر, والمعنى أنهم يعيبون عليه عليه الصلاة والسلام أن يذكر آلهتهم التي لا تضر ولا 
تنفع بالسوء والحال أنهم بالقرآن الذي أنزل رحمة كافرون فهم أحقاء بالعيب والإنكار» فالضمير الأول مبتدأ خبره 
«إكافرون» وبه يتعلق «إبذكر» وقدم رعاية للفاصلة وإضافته لامية» والضمير الثاني تأكيد لفظي للأول؛ والفصل بين 
العامل والمعمول بالمؤكد وبين المؤكد والمؤكد بالمعمول جائزء ويجوز أن يراد إبذكر الرحمن4 توحيده على أن 
ذكر مصدر مضاف إلى المفعول أي وهم كافرون بتوحيد الرحمن المنعم عليهم بما يستدعي توحيده والإيمان به 
سبحانه؛ وأن يراد به عظته تعالى وإرشاده الخلق يإرسال الرسل وإنزال الكتب على أنه مصدر مضاف إلى الفاعل» وقيل 
المراد بذكر الرحمن ذكره عَْتّمِ هذا اللفظ وإطلاقه عليه تعالى» والراد بكفرهم به قولهم ما نعرف الرحمن إلا رحمن 
اليمامة فهو مصدر مضاف إلى المفعول لا غير وليس بشيء كما لا يخفى. 

وجعل الزمخشري الجملة حالاً من ضمير «إيتخذونك4 أي يتخذونك هزواً وهم على حال هي أصل الهزء 
والسخرية وهي الكفر بذكر الرحمن. وسبب نزول الآية على ما أخرج ابن أبي حاتم عن السدي أنه عَم مر على أبي 
سفيان. وأبي جهل وهما يتحدثان فلما رآه أبو جهل ضحك وقال لأبي سفيان: هذا نبي بني عبد مناف فغضب أبو 
سفيان فقال: ما تنكر أن يكون لبي عبد مناف فسمعها النبي َه فرجع إلى أبي جهل فوقع به وخوفه وقال: ما أراك 
منتهياً حتى يصيبك ما أصاب عمك الوليد بن المغيرة وقال لأبي سفيان: و وأنا أرى 
أن القلب لا يثلج لكون هذا سبباً للنزول والله تعالى أعلم. 


يلقَ لضن مِنْ عبَلٍ سَأورِيكُمْ اي يق قلا تَسْتَعِلُون () وَبَقُولوت مق هنذا الْوَعَدُ إن كم 
صرف © لبت له كتواجها ثرت 0 هِر ولا 


هُمْ 0 لصوت حير 9 بل تأَتَي عه شيو 36 و ا يدهاو وه لَاهُمُْ و 0 


ره 2 0 47 2 د ره أ 2 عل م 
9 شل زد لك تلك يليت سج يك كا كثاح تكرت © قل 
د عرو ا ا ص مس دا ل ل 70 ع 30 2 6 .2 

د حكم بال وَالئَمَارِ ون يمن بل هُمْ عن ؤصكر رَيَهم مُعْرِضُوت © آرم َالهَةٌ 
دحمروو اس و دعو - يي حت سر الور لز صم 


200 سج سر -- ذه 
ما و تر إلاهم 2 يضَحبويت 09 ده 


١‏ 0م 
3 
5 
3 
5 
طاو 
٠‏ 
5 
4 
بامحد 
ا 
١١‏ 
3 
3 
١‏ 
2 
اك 
م 
ا 
1١‏ 
34 
ع 
5 
١‏ 


سورة الأنبياء الآيات: /ا8 - ره 00 


الْمتبلورس © فل إِنَّمَآ مركم يلوي ولا يسْمَعٌ لضم ألدَعاه ذا ما سُدَرُوَ ا لين 
َعَدَو رتفح ين عدا رك بج ونا تحضأ أل (© علوي اإندية و 
اليمَو امم تن بعاد كا قال حبكؤ ين لأسا بها وَكَق يا حَسِييتَ 
© يعد تتامو ب عدون لفان وضِيآه ووق ل مسقت 9) لذن حْمَو رَيّهُم بالْعَيٍ 


ا 


َكُم يَب السَاعََ مُِفُوت © وعدا كروك رُم لم مكزو () # وَلَقَد انآ رهم 
فق ل و25 مده 0508 ددا َل أ أَسْرهَا عكفونَ (©) دالوأ 


دآ ررس ل جف 1 كد 2 1 سل سس د 5 وه« 72 5 
وجدنا ءَابَاء ناللما عنبيبس ل قال لفَد كش أَسْرٌ وءابا صَكلٍ مِينٍ (6) الوا تنا بالحي 
ع ># سا عامة ‏ ساححس مده م 2 2س رصخ م 0 4 رس 7 00 0 
منت نت ين الللعييت 29 ليل 1 0 أنه قش ولا من الشّهريت 
0 58 1 2 00 0 5 جه ل سس و 0 سير 2 رموه 0-4 
يت عور ار 

9 2 


لق الإنْسَانُ مئْ عَجَل وهو طلب الشيء وتحريه قبل أوانه» والمراد بالإنسان جنسه جعل لفرط استعجاله 
وقلة صبره كأنه مخلوق من نفس العجل تزيلاً لما طبع عليه من الأخلاف منزلة ما طبع منه من الأركان إيذاناً بغاية 
لزومه له وعدم انفكاكه عنه» وقال أبو عمرو وأبو عبيدة وقطرب: في ذلك قلب والتقدير خلق العجل من الإنسان على 
معنى أنه جعل من طبائعه وأخلاقه للزومه لهء وبذلك قرأ عبد الله وهو قلب غير مقبول» وقد شاع في كلامهم مثل ذلك 
عند إرادة المبالغة فيقولون لمن لازم اللعب أنت من لعبء ومنه قوله: 

وأنا ليما يضري الكيدق هرية على رأسه يلقي اللسان من الفم 

وقيل المراد بالإنسان النضر بن الحرث لأن الآية نزلت فيه حين استعجل العذاب بقوله «اللهم إن كان هذا هو 
الحق من عندك فأمطر» [الأنفال: #7] الخ وقال مجاهد. وسعيد ن جبير وعكرمة والسدي والضحاك ومقاتل 
والكلبي: المراد به آدم عليه السلام أراد أن يقوم قبل أن يتم نفخ الروح فيه وتصل إلى رجليه» وقيل خلقه الله تعالى في 
آخر النهار يوم الجمعة فلما أجري الروح في عينيه ولسانه ولم يبلغ أسفله قال: يا رب استعجل بخلقي قبل غروب 
الشمس وروي ذلك عن مجاهدء وقيل المراد أنه خلق بسرعة على غير ترتيب خلق بنيه حيث تدرج في خلقهم) 
وذكر ذلك لبيان أن خلقه كذلك من دواعي عجلته في الأمور, والأظهر إرادة الجنس وإن كان خلقه عليه السلام وما 
يقتضيه سارياً إلى أولاده وما تقدم في سبب النزول لا يأباه كما لا يخفى» وقيل العجل الطين بلغة حمير» وأنشد أبو 
عبيدة لبعضهم: 

النبع في الصخرة الصماء منبته عر ا والعجل 

اعترض بأ لا تقريب لهذا المعنى ها هنا وقال الطلمي: يكون القصد عليه تحقير شأن جنس الإنسان تتميماً 
لمعنى التهديد في قوله تعالى: لسَأَرِيكُمْ آياتي قلا تَسْتعْجِلُون» والمعول عليه المعنى الأول» والخطاب للكفرة 
المستعجلين» والمراد بآياته تعالى نقماته عز وجلء والمراد يإراءتهم إياها إصابته تعالى إياهم بهاء وتلك الإراءة في 
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الآخرة على ما يشير إليه ما بعدء وقيل فيها وفي الدنياء والنهي عن استعجالهم إياه تعالى بالإتيان بها مع أن نفوسهم 
جبلت على العجلة ليمنعوها عما تريده وليس هذا من التكليف بما لا يطاق لأن الله تعالى أعطاهم من الأسباب ما 
يستطيعون به كف النفس عن مقتضاها ويرجع هذا النهي إلى الأمر بالصبرء وقرأ مجاهد وحميد وابن مقسم «حلِقَ 
الإِنْسَانَ) بيناء «خلق» للفاعل ونصب «الإنسان». 


(«وَيقُولُونَ مَى هَذًا الْوَعدُ4 أي وقت وقوع الساعة الموعود بهاء وكانوا يقولون ذلك استعجالاً لمجيئه بطريق 
الاستهزاء والإنكار كما يرشد إليه الجواب لا طلباً لتعيين وقته بطريق الإلزام كما في سورة الملك» و «إمتى» في 
موضع رفع على أنه خبر لهذا. 

ونقل عن بعض الكوفيين أنه في موضع نصب على الظرفية والعامل فيه فعل مقدر أي متى يأني هذا الوعدٌ «إإنْ 
كنكُمْ صَادقين4 بأنه يأتي؛ والخطاب للنبي عه والمؤمنين الذين يتلون الآيات الكريمة المنبئة عن إتيان الساعة 
وجواب الشرط محذوف ثقة بدلالة ما قبله عليه فإن قولهم إمتى هذا الوعد» حيث كان استبطاء منهم للموعود 
وطلباً لإنيانه بطريق العجلة في قوة طلب إتيانه العجلة فكأنه قيل إن كنتم صادقين فليأتنا بسرعة» وقوله تعالى: إلَوْ 
يعْلَمُ الّذِينَ كَفَرُوا4 استعناف مسوق لبيان شدة هول ما يستعجلونه وفظاعة ما فيه من العذاب وأنهم إنما يستعجلونه 
لجهلهم بشأنه» وإيثار صيغة المضارع في الشرط وإن كان المعنى على المضي لإفادة استمرار عدم العلم بحسب 
المقام وإلا فكثيراً ما يفيد المضارع المنفي انتفاء الاستمرار» ووضع الموصول موضع الضمير للتنبيه بما في حيز الصلة 
على علة استعجالهم. 

وقوله تعالى: طإحين لا يَكُقُونَ عَنْ وْجُوههمُ ار وَل عَنْ طُهُورهم4 مفعول طإيعلم» على ما اختاره 
الزمخشري وهو عبارة عن الوقت الموعود الذي كانوا يستعجلونه» وإضافته إلى الجملة الجارية مجرى الصفة التي 
حقها أن تكون معلومة الانتساب إلى الموصوف عند المخاطب أيضاً مع إنكار الكفرة ذلك للإيذان بأنه من الظهور 
بحيث لا حاجة إلى الإخبار به وإنما حقه الانتظام في سلك المسلمات المفروغ عنهاء وجواب «إلو# محذوف أي لو 
لم يستمر عدم علمهم بالوقت الذي يستعجلونه بقولهم «إمتى هذا الوعد» وهو الوقت الذي تحيط بهم النار فيه من 
كل جانب» وتخصيص الوجوه والظهور بالذكر بمعنى القدام والخلف لكونهما أشهر الجوانب واستازام الإحاطة بهما 
للإحاطة بالكل بحيث لا يقدرون على رفعها بأنفسهم من جانب من جوانبهم «إوَّلآ هُمْ يُنُصَرُونَ4 من جهة الغير في 
دفعها الخ لما فعلوا ما فعلوا من الاستعجال؛ وقدر الحوفي لسارعوا إلى الإيمان وبعضهم لعلموا صحة البعث وكلاهما 
ليس بشيء» وقيل إن «إلو» للتمني لا جواب لها وهو كما ترى. 

وجوز أن يكون «إيعلم» متروك المفعول منزلاً منزلة اللام أي لو كان لهم علم لما فعلوا ذلك» وقوله تعالى: 
«إحين» الخ استئناف مقرر لجهلهم ومبين لاستمراره إلى ذلك الوقت كأنه قيل: حين يرون ما يرون يعلمون حقيقة 
الحال» وفي الكشف كأنه استثناف بياني وذلك أنه لما نفي العلم كان مظنة أن يسأل فأي وقت يعلمون؟ فأجيب حين 
لا ينفعهم؛ والظاهر كون طإحين» الخ مفعولاً به ليعلم. 

وقال أبو حيان: الذي يظهر أن مفعوله محذوف لدلالة ما قبله عليه أي لو يعلم الذين كفروا مجيء الموعود 
الذي سألوا عنه واستبطؤوه و «إحين» منصوب بذلك المفعول وليس عندي بظاهر ِبَلْ تأنيهم بَفْيَ عطف على 
«ولا يكفون4 وزعم ابن عطية أنه استدراك مقدر قبله نفي والتقدير إن الآيات لا تأتي بحسب اقتراحهم بل تأتيهم بغتة» 
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وقيل: إنه استدراك عن قوله تعالى: إلو يعلم» الخ وهو منفي معنى كأنه قيل: لا يعلمون ذلك بل تأتيهم الخ» وبينه 
وبين ما زعمه ابن عطية كما بين السماء الأرض. والمضمر في تأتيهم» عائد على «الوعد» لتأويله بالعدة أو 
الموعدة أو الحين لتأويله بالساعة أو على #9النار» واستظهره في البحرء إبغتة4 أي فجأة مصدر في موضع الحال أو 
مفعول مطلق لتأتيهم وهو مصدر من غير لفظه «فْتبِهنُ 


له 


و 1 تغلبهم على أنه معنى كنائي. 


وقرأ الأعمش «بل يأتيهم) بياء الغيبة (بََتَهَ بفتح الغين وهو لغة فيهاء وقيل: إنه يجوز في كل ما عينه حرف 
حلق «فيبهتهم) بياء الغيبة أيضاء فالضمير المستتر في كل من الفعلين للوعد أو للحين على ما قال الزمخشري. 


وقال أبو الفضل الرازي: يحتمل أن يكون للنار بجعلها بمعنى العذاب «إقَلاً يَسْتَطيعُونَ رَدُهَا الضمير المجرور 
عائد على ما عاد عليه ضمير المؤنث فيما قبله» وقيل: على البغتة أي لا يستطيعون ردها عنهم بالكلية «وَلاً هُمْ 
ينظَُونَ4 أي بمهلون ليستريحوا طرفة عين» وفيه تذكير بإمهالهم في الدنيا. 

«وَلَقَد اسْتُهزىء بِرْسْل من قَبِلكَ)4 الخ تسلية لرسوله عه عن استهزائهم بعد أن قضى الوطر من ذكر الأجوبة 
الحكمية عن مطاعنهم في النبوة وما أدمج فيها من المعاني التي هي لباب المقاصد وفيه أنه عليه الصلاة والسلام 
قضى ما عليه من عهدة الإبلاغ وأنه المنصور في العاقبة ولهذا بدىء بذكر أجلة الأنبياء عليهم السلام للتأسي وختم 
بقوله تعالى: «إولقد كتبنا في الزبور» [الأنبياء: ]٠١©‏ الخ» وتصدير ذلك بالقسم لزيادة تحقيق مضمونه» وتنوين 
الرسل للتفخيم والتكثير» ومن متعلقة بمحذوف هو صفة له أي وبالله لقد استهزىء برسل أولى شأن خطير وذوي عدد 
كثير كائنين من زمان قبل زمانك على حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه فَحَاقَ» أي أحاط عقيب ذلك أو 
نزل أو حل أو نحو ذلك فإن معناه يدور على الشمول واللزوم ولا يكاد يستعمل إلا في الشر. والحيق ما يشتمل على 
الإنسان من مكروه فعله» وقيل: أصل حاق حق كزال وزل وذام وذم. وقوله تعالى: 58 سَخْرُوا منْهُم4 أي من 
أولنك الرسل عليهم السلام متعلق بحاق. وتقديمه على فاعله الذي هو قوله تعالى: «إمًا كَانُوا به يَسْتَهْزئُونَ» 
للمسارعة إلى بيان لحوق الشر بهم و «إها#إما موصولة مفيدة للتهويل والضمير المجرور عائد عليها والجار متعلق 
بالفعل بعده وتقديمه لرعاية الفواصل أي فأحاط بهم الذي كانوا يستهزؤون به حيث أهلكوا لأجله. وإما مصدرية 
فالضمير راجع إلى جنس الرسول المدلول عليه بالجمع كما قالوا. ولعل إيثار الأفراد على الجمع للتنبيه على أنه يحيق 
بهم جزاء استهزائهم بكل واحد منهم عليهم السلام لأجزاء استهزائهم بكلهم من حيث هو فقط أي فنزل بهم جزاء 
استهزائهم على وضع السبب موضع المسبب إيذاناً بكمال الملابسة بينهما أو عين استهزائهم إن أريد بذلك العذاب 
الأخروي بناء على ظهور الأعمال في النشأة الأخروية بصور مناسبة لها في الحسن والقبح (قُل) أمر له عله أن هال 
أوانك المستهزئين سؤال تقريع وتنبيه كيلا يغتروا بما غشيهم من نعم الله تعالى ويقول لإمَنْ يَكلوُكُمْ4 أي يعنظكم 
«باللّيل وَالتْهَار منَ الرَحْمَن» أي من بأسه بقرينة الحفظء وتقديم الليل لما أن الدواهي فيه أكثر وقوعاً وأشد وقعاً. 
وفي التعرض لعنوان الرحمانية تنبيه على أنه لا حفظ لهم إلا برحمته تعالى وتلقين للجواب كما قيل في قوله تعالى: 
«إما غرك بربك الكريم4 [الانفطار: 5] وقيل إن ذلك إيماء إلى أن بأسه تعالى إذا أراد شديد أليم ولذا يقال نعوذ بالله 
عز وجل من غضب الحليم وتنديم لهم حيث عذبهم من غلبت رحمته ودلالة على شدة خبثهم. 

وقرأ أبو جعفر والزهري وشيبة ويكلوكم) بضمة خفيفة من غير هم وحكى الكسائي والفراء «يَكلؤكم) بفتح 


اللام وإسكان الواوء وقوله تعالى: «إبَلُ هُمْ عَنْ ذكر رَبُهِمْ مُعْرِصُونَ4 إضراب عن ذلك تسجيلاً عليهم بأنهم ليسوا 
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من أهل السماع وأنهم قوم ألهتهم 0 مك بأسه أو يعدوا ما كانوا فيه من 
الأمن والدعة 18 وكلاءة ليسألوا عن الكالىء على طريقة قوا 

عوجوا فحيوا لنعمى دمنة الدار ماذا تحيون من نوء وأحجار 

وفيه أنهم مستمرون على الأعراض ذكروا ونبهوا أولأء وفي تعليق الأعراض بذكره تعالى وإيراد اسم الرب 
المضاف إلى ضميرهم المنبىء عن كونهم تحت ملكوته وتدبيره وتربيته تعالى من الدلالة على كونهم في الغاية 
القاصية من الضلالة والغي ما لا يخفى» وقيل إنه إضراب عن مقدر أي إنهم غير غافلين عن الله تعالى حتى لا يجدي 
السؤال عنه سبحانه كيف وهم إنما اتخذوا الآلهة وعبدوها لتشفع لهم عنده تعالى وتقربهم إليه زلفى بل هم معرضون 
عن ذكره عز وجل فالتذكير يناسبهم» وهذا مع ظهوره من مساق الكلام ووضوح انطباقه على مقتضى المقام قد خفي 
عن الناظرين وغفلوا عنه أجمعين اه. 

وتعقب بأن السياق لتجهيلهم والتسجيل عليهم بأنهم إذا ذكروا لا يذكرون ألا يرى قوله تعالى: «إولا يسمع 
الصم الدعاء» [الأنبياء: ©4] وما ذكر يقتضي العكس لتضمنه وصفهم بإجداء الإنذار والدعاء مع أن قوله غير غافلين 
مناف لما يدل عليه النظم الكريم فالحق ما تقدم؛ وقوله تعالى: جِأمْ لَهُْ آلِهد عُتَعْهُمْ متَعْهُمْ من دُونتاُ إعراض عن وصفهم 
بالإعراض إلى توبيخهم باعتمادهم على آلهتهم وإسنادهم الحفظ إليهاء فأم منقطعة مقدرة بيبل والهمزة و «إلهم# خبر 
مقدم و طإآلهة4 مبتدأ وجملة «إقنعهم4 صفته و طإمن دوننا قيل صفة بعد صفة أي بل ألهم آلهة مائعة لهم 
متجاوزة منعنا أو حفظنا فهم معولون عليها واثقون بحفظهاء وروي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أن في الكلام 
تقديماً وتأخخيراً والأصل أم لهم آلهة من دوننا تمنعهم: وعليه يكون «إمن دوننا# صفة أيضاًء وقال الحوفي: إنه متعلق 
بتمنعهم أي بل ألهم آلهة تمنعهم من عذاب من عندناء» والاستفهام لإنكار أن يكون لهم آلهة كذلك» وفي توجيه الإنكار 
والنفي إلى وجود الآلهة الموصوفة بما ذكر لا إلى نفس الصفة بأن يقال أم تمنعهم آلهتهم الخ من الدلالة على سقوطها 
عن مرتبة الوجود فضلاً عن رتبة المنع ما لا يخفى. 


وقال بعض الأجلة: إن الإضراب الذي تضمنته إأم» عائد على الأمر بالسؤال كالإضراب السابق لكنه أبلغ منه 
من حيث إن سؤال الغافل عن الشيء بعيد وسؤال المعتقد لنقيضه أبعد» وفهم منه بعضهم أن الهمزة عليه للتقرير بما في 
زعم الكفرة تهكماً. 

وتعقب أنه ليس بمتعين فيجوز أن يكون للإنكار لا بمعنى أنه لم يكن منهم زعم ذلك بل بمعنى أنه لم كان مثله 
مما لا حقيقة له؛ والأظهر عندي جعله عائداً على الوصف بالإعراض كما سمعت أولء وفي الكشف ضمن الإعراض 
عن وصفهم بالإعراض إنكاره أبلغ الإنكار بأنهم في إعراضهم عن ذكره تعالى كمن له كالىء يمنعه عن بأسنا معرضاً فيه 
بجانب آلهتهم وأنهم أعرضوا عنه تعالى واشتغلوا بهم ولهذا رشح بما بعد كأنه قيل دع حديث الإعراض وانظر إلى من 
أعرضوا عن ربهم سبحانه إليه فإن هذا أطم وأطم فتأمله فإنه دقيق. 

وقوله تعالى: إلا يَسْمَطِيعُونَ نَضْرَ أَْفُسهمْ وَلِاَ هُمْ منًا يُضْحَبُونَ4 استثناف مقرر لما قبله من الإنكار أي لا 
يستطيعون أن ينصروا أنفسهم ويدفعوا عنها ما ينزل بها ولا هم منا يصحبون بنصر أو بمن يدفع عنهم ذلك من جهتنا فهم 
في غاية العجز وغير معتنى بهم فكيف يتوهم فيهم ما يتوهمء فالضمائر للآلهة بتنزيلهم منزلة العقلاء وروي عن قتادة» 
وروي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنها للكفرة على معنى لا يستطيع الكفار نصر أنفسهم بآلهتهم ولا يصحبهم 
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نصر من جهتناء والأول أولى بالمقام وإن كان هذا أبعد عن التفكيك؛ و إمنا» على القولين يحتمل أن يتعلق بالفعل 
بعده وأن يتعلق بمقدر وقع صفة لمحذوف. 

وقوله تعالى: بل مَتَّعْنَا هَؤلاءٍ وَآبَاءَهُمْ حَتّى طَالَ عَلَيْهُم الْعُمُْ الخ إضراب على ما في الكشف عن الضرب 
السابق من الكلام إلى وعيدهم وأنهم من أهل الاستدراج وأخرجهم عن الخطاب عدم مبالاة بهم» وفي العدول إلى 
الإشارة عن الضمير إشارة إلى تحقيرهم؛ وفي غير كتاب إنه إضراب عما توهموه من أن ما هم فيه من الكلاءة من جهة 
أن لهم آلهة تمنعهم من تطرق البأس إليهم كأنه قيل 9 قيل دع ما زعموا من كونهم محفوظين بكلاءة آلهتهم بل ما هم فيه من 
الحفظ منا لا غير حفظناهم من البأساء ومتعناهم بأنواع السراء لكونهم من أهل الاستدراج والانهماك فيما يؤديهم إلى 
العذاب الأليم. 

ويحتمل أن يكون إضراباً عما يدل عليه الاستئناف السابق من بطلان توهمهم كأنه قيل دع ما يبين بطلان 
توهمهم من أن يكون لهم آلهة تمنعهم واعلم أنهم إنما وقعوا في ورطة ذلك التوهم الباطل بسبب أنا متعناهم بما يشتهون 
حتى طالت مدة عمارة أبدانهم بالحياة فحسبوا أن ذلك يدوم فاغتروا وأعرضوا عن الحق واتبعوا ما سولت لهم أنفسهم 
وذلك طمع فارغ وأمل كاذب جأقلا يَرَوْنَ4 أي ألا ينظرون فلا يرون آنا نأتي الأزْض4 أي أرض الكفرة أو أرضهم 
(تقْصُهَا من أَطَرَاقَها4 بتسليط المسلمين عليها وحوز ما يحوزونه منها ونظمه في سلك ملكهم, والعدول عن أنا 
ننقص الأرض من أطرافها إلى ما في النظم الجليل لتصوير كيفية نقصها وانتزاعها من أيديهمٍ فإنه يإتيان جيوش 
المسلمين واستيلائهم؛ وكان الأصل يأني جيوش المسلمين لكنه أسند الإنيان إليه عز وجل تعظيماً لهم وإشارة إلى أنه 
بقدرته تعالى ورضاه؛ وفيه تعظيم للجهاد والمجاهدين. 

والآية كما قدمنا أول السورة مدنية وهي نازلة بعد فرض الجهاد فلا يرد أن السورة مكية والجهاد فرض بعدها 
حتى يقال: إن ذلك إخبار عن المستقبل أو يقال: إن المراد ننقصها يإذهاب بركتها كما جاء في رواية عن ابن عباس أو 
بتخريب قراها وموت أهلها كما روي عن عكرمة؛ وقيل ننقصها بموت العلماء وهذا إن صح عن رسول الله عه فلا 
معدل عنه وإلا فالأظهر نظراً إلى المقام ما تقدم ويؤيده قوله تعالى: أَقَهُمُ الْكَالبُونَ4 على رسول الله عَيه والمؤمنين. 
والمراد إنكار ترتيب الغالبية على ما ذكر من نقص أرض الكفرة سيط لتر عليه كاك ول ايد زربا 1 
ورؤيتهم له يتوهم غلبتهم؛ وفي التعريف تعريض بأن المسلمين هم المتعينون للغلبة المعروفون فيها قل 5 ألزركن» 
بعدما بين من جهته تعالى غاية هول ما يستعجله المستعجلون ونهاية سوء حالهم عند إنيانه ونعي عليهم جهلهم بذلك 
وإعراضهم عن ذكر ربهم الذي يكلؤهم من طوارق الليل وحرادت النهار وغير ذلك من مساويهم أمر عليه الصلاة 
والسلام بأن يقول لهم: إنما أنذركم ما تستعجلونه من الساعة «إبالوّخي4 الصادق الناطق يإثباتها وفظاعة ما فيها من 
الأهوال أي إنما شأني أن أنذركم بالإخبار بذلك لا بالإتيان بها فإنه مزاحم للحكمة التكوينية والتشريعية فإن الإيمان 
برهان لاعياني. 

وقوله تعالى: ولا يَسْمَعُ الصّمْ الذعَاء4 إما من :- تئمة الكلام الملقن تذييل له بطريق الاعتراض قد أمر عََهِ بأن 
يقوله لهم توبيخاً وتقريعاً وتسجيلاً عليهم بكمال الجهل والعناد» وإما من جهته تعالى على طريقة قوله سبحانه: «إبل 
هم عن ذكر ربهم معرضون4 كأنه قيل قل لهم ذلك وهم بمعزل عن السماع» واللام في الصم إما للجنس المنتظم 
لهؤلاء الكفرة انتظاماً أولياً وإما للعهد فوضع المظهر موضع المضمر للتسجيل عليهم بالتصامم: وتقييد نفي السماع 
بقوله تعالى: إِذًا مَا يُنذَرُونَ4 مع أن الصم لا يسمعون مطلقاً لبيان كمال شدة الصمم كما أن إيثار الدعاء الذي هو 
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عبارة عن الصوت والنداء على الكلام لذلك» فإن الإنذار عادة يكون بأصوات عالية مكررة مقارنة لهيئات دالة عليه فإذا 
لم يسمعوها يكن صممهم في غاية لم يسمع بمثلهاء وقيل لأن الكلام في الإنذار ألا ترى قوله تعالى: «إقل إنما أنذركم 
بالورحي 4 وفيه دغدغة لا تخفى. 

وقرأ ابن عامر وابن جبير عن أبي عمرو وابن الصلت عن حفص «تَسْمِعُ) الناء على المخطاب للنبي ع من 
الأسماع «الصمٌ الدعاءًة بنصبهما على المفعولية» وهذه القراءة تؤيد احتمال كون الجملة من جهته تعالى وقرىء 
«يسمع) بالياء على الغيبة وإسناد الفعل إلى ضميره عَرَْهُ «الصم الدعاء؛ بنصبهما على ما مر. وذكر ابن خالويه أنه قرىء 
«يسمع) مبنياً للمفعول «الصم) بالرفع على النيابة عن الفاعل «الدعاءة بالنصب على المفعولية. وقرأ أحمد بن جبير 
الأنطاكي عن اليزيدي عن أبي عمرو «يَسْمِعٌ) بضم ياء الغيبة وكسر الميم «الصعٌ) بالنصب على 0 «الدعائ» 
بالرفع على الفاعلية يسمع؛ وإسناد الأسماع إليه من ياب لاح والمفعول الثاني محذوف كأنه قيل ولا يسمع الصم 
الدعاء شيعا وقوله تعالى: (وَلَن مَسَتِهُمْ تَفْحَةٌ مئ عَذَاب ز رَبك بيان لسرعة ال ا بيان 
عدم تأثرهم من مجيء خبره على نهج التوكيد القسمي أي وبالثه لعن مسهم أدنى شيء من عذابه تعالى: لَيقُولٌ يا 
وَيْلََا نا كنا ظالمين» أي ليدعن على أنفسهم با لويل والهلاك ويعترفن عليها بالظلم السابق» وفي «إمستهم نفحة» 
ثلاث مبالغات كما قال الزمخشري وهي كما في الكشف ذكر المس وهو دون النفوذ ويكفي في تحققه إيصال ماء 
وما في النفح من معنى النزارة فإن أصله هبوب رائحة الشيء ويقال نفحته الدابة ضربته بحد حافرها ونفحه بعطية رضخه 
وأعطاه يسيراًء وبناء المرة وهي لأقل ما ينطلق عليه الاسم وجعل السكاكي التدكير رابعتها لما يفيده من التحقير» 
واستفادة ذلك إن سلمت من بناء المرة ونفس الكلمة لا يعكر عليه كما زعم صاحب الإيضاح. 

واعترض بعضهم المبالغة في المس بأنه أقوى من الإصابة لما فيه من الدلالة على تأثر حاسة الممسوس ومما 
ذكر في الكشف يعلم اندفاعه لمن مسته نفحة عناية» ولعل في الآية مبالغة خامسة تظهر بالتأمل؛ ثم الظاهر أن هذا 
المس يوم القيامة كما رمزنا إليه» وقيل في الدنيا بناء على ما روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما من تفسير 
النفحة بالجوع الذي نزل بمكة؛ وقوله تعالى: «طوَنَضَعُْ الْمَوَازِينَ القشطٌ» بيان لما سيقع عند إتيان ما أنذروه. 

وجعل الطيبي الجملة حالاً من الضمير في إليقولن4 بتقدير ونحن نضع؛ وهي في الخلو عن العائد نحو 
جئتك والشمس طالعة» ويجوز أن يقال: أقيم العموم في «إنفس4 الآتي بعد مقام العائد وهو كما ترى أي ونحضر 
الموازين العادلة التي توزن بها صحائف الأعمال كما يقضي بذلك حديث السجلات والبطاقة التي ذكره مسلم وغيره 
أر نتن الاعمال كما قبل وتظهر بصور جوغرية مشرقة إن كانت حسنات ومظلمة إن كانت سيئات» وجمع الموازين 
لاغراني تعدد الميزان حقيقة وقد قيل به فقيل لكل أمة ميزان» وقيل لكل مكلف ميزان» وقيل للمؤمن موازين بعد 
خيراته وأنواع حسناته» والأصح اشهر أنه ميزان واحد لجميع الأمم ولجميع الأعمال كفتاه كأطباق السموات» والأرض 
لصحة الأخبار بذلك؛ والتعدد اعتباري وقد يعبر عن الواحد بما يدل على الجمع للتعظيم كقوله تعالى: «إرب ارجعون 
لعلي أعمل صالحاً» [المؤمنون: 44ع وقوله فارحموني يا إله محمّدء وإحضار ذلك تجاه العرش بين الجنة والنار 
ويأخذ جبريل عليه السلام بعموده ناظراً إلى لسانه وميكائيل عليه السلام أمين عليه كما في نوادر الأصول» وهل هو 
مخلوق اليوم أو سيخلق غداً؟. 

قال اللقاني: لم أقف على نص في ذلك كما لم أقف على نص في أنه من أي الجواهر هو اهه وما روي من أن 
داود عليه السلام سأل ربه سبحانه أن يريه الميزان فلما رآه غشي عليه ثم أفاق فقال: يا إلهي من الذي يقدر أن بملأً 
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كفته حسنات؟ فقال تعالى: يا داود إني إذا رضيت عن عبدي ملأتها بتمرة نص في أنه مخلوق اليوم لكن لا أدري حال 
الحديث فلينقر. 

وأنكر المعتزلة الميزان بالمعنى الحقيقي وقالوا: يجب أن يحمل ما ورد في القرآن من ذلك على رعاية العدل 
والإنصاف؛ ووضع الموازين عندهم تمثيل لأرصاد الحساب السوي والجزاء على حسب الأعمال» وروي هذا عن 
الضحاك وقتادة ومجاهد والأعمش ولا داعي إلى العدول عن الظاهرء وأفراد القسط مع كونه صفة الجمع لأنه مصدر 
ووضق به مبالغة» ويجوز أن يكون على حلاف مظناف أي ذوات القسط» وجوز أبو حيان أن يكون مقعولا لأجله نخو 
قوله: 

لا أقعدالجبن عنالهيجاء 

وحيتكذ يستغني عن توجيه أفراده. وقرىء «القصطء بالصاد. واللام في قوله تعالى: طإليؤم الْقيامة4 بمعنى في 
كما نص عليه ابن مالك وأنشد لمجيئها كذلك قول مسكين الدارمي: 

أولغكك قومي قد مضوا لسبيلهم كما مضى من قبل عاد وتبع 

وهو مذهب الكوفيين ووافقهم ابن قتيبة أي نضع الموازين في يوم القيامة التي كانوا يستجعلونها؛ وقال غير 
واحد: هي للتعليل أي لأجل حساب يوم القيامة أو لأجل أهله وجعلها بعضهم للاختصاص كما هو أحد احتمالين في 
قولك جعت لخمس ليال خلون من الشهرء والمشهور فيه وهو الاحتمال الثاني أن اللام بمعنى في: طقلا تُظلّمُ تَفْسَ» 
من النفوس «إشَيئا4 من الظلم فلا ينقص ثوابها الموعود ولا يزاد عذابها المعهود. فالشيء منصوب على المصدرية 
والظلم هو بمعناه المشهور. 

وجوّز أن يكون إشيئاً» مفعولاً به على الحذف والإيصال والظلم بحالة أي فلا تظلم في شيء بأن تمنع ثواباً أو 
تزاد عذابًء وبعضهم فسر الظلم بالنقص وجوّز في إشيئً4 المصدرية والمفعولية من غير اعتبار الحذف والإيصال أي 
فلا تنقص شيئاً من النقص أو شيئاً من الثواب» ويفهم عدم الزيادة في العقاب من إشارة النص واللزوم المتعارف» واختير 
ما لا يحتاج فيه إلى الإشارة واللزوم؛ والفاء لترتيب انتفاء الظلم على وضع الموازين. 

وربما يفهم من ذلك أن كل أحد من توزن أعماله» وقال القرطبي: الميزان حق ولا يكون في حق كل أحد بدليل 
الحديث الصحيح فيقال: يا محمد أدخل الجنة من امتك من لا حساب عليه من الباب الأيمن الحديث وأحرى 
الأنبياء عليهم السلام» وقوله تعالى: «إيعرف المجرمون بسيماهم فيؤخذ بالنواصي والأقدام» [الرحمن: ]4١‏ وقوله 
تعالى: «إفلا نقيم لهم يوم القيامة وزناً» [الكهف: .]٠١٠‏ وقوله سبحانه: إوقدمنا إلى ما عملوا من عمل فجعلناه هباء 
منثوراً» [الفرقان: 77ع. وإنما يبقى الوزن لمن شاء الله سبحانه من الفريقين. 

وذكر القاضي منذر بن سعيد البلوطي أن أهل الصبر لا توزن أعمالهم وإنما يصب لهم الأجر صباًء وظواهر أكثر 
الآيات والأحاديث تقتضي وزن أعمال الكفار» وأول لها ما اقتضى ظاهره خلاف ذلك وهو قليل بالنسبة إليها» وعندي 
لا قاطع في عموم الوزن وأميل إلى عدم العموم؛ ثم إنه كما اختلف في عمومه بالنسبة إلى أفراد الأنس اختلف في 
عمومه بالنسبة إلى نوعي الإنس والجن؛ والحق أن مؤمني الجن كمؤمني الإنس وكافرهم ككافرهم كما بحثه القرطبي 
واستنبطه من عدة آيات» وبسط اللقاني القول في ذلك في شرحه الكبير للجوهرة؛ وسيأتي إن شاء الله تعالى بيان 
الخلاف في كيفية الوزن وَنْ كَانَ4 أي العمل المدلول عليه بوضع الموازين» وقيل الضمير راجع لشيئاً بناء على أن 
المعنى فلا تظلم جزاء عمل من الأعمال «إمثْقَال حَبّة من خَرْدّل)4 أي مقدار حبة كائنة من خردل فالجار والمجرور 
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متعلق بمحذوف وقع صفة لحبة» وجوز أن يكون صفة لمثقال والأول أقرب» والمراد وإن كان في غاية القلة والحقارة 
فإن حبة الخردل مثل في الصغر. 

وقرأ زيد بن علي رضي الله تعالى عنهماء وأبو جعفر وشيبة ونافع «مثقالُ» بالرفع على أن كان تامة أَنَيَِا بها 
أي جتنا بها وبه قرأ أبي» والمراد أحضرناهاء فالباء للتعدية والضمير للمثقال وأن لاكتساب التأنيث من المضاف إليه 
والجملة جواب إن الشرطية» وجوز أن تكون إن وصلية والجملة مستأنفة وهو خلاف الظاهر. وقرأ ابن عباس ومجاهد 
وابن جبير وابن أبي إسحق والعلاء بن سيابة وجعفر بن محمد وابن شريح الأصبهاني «آتيناه بمدة على أنه مفاعلة من 
الإتيان بمعنى المجازاة والمكافأة لأنهم أتوه تعالى بالأعمال وأتاهم بالجزاءء وقيل هو من الإيتاء وأصله أأنينا فأبدلت 
الهمزة الثانية ألفأء والمراد جازينا أيضاً مجازاً ولذا عدي بالباء ولو كان المراد أعطينا كما قال بعضهم لتعدي بنفسه 
كما قال ابن جني وغيره. وقرأ حميد «أثبنا» من الثواب وَكمَى با حَاسبينَ» قيل أي عادين ومحصين أعمالهم على 
أنه من الحساب مراداً به معناه اللغوي وهو العد وروي ذلك عن السديء وجوز أن يكون كناية عن المجازاة. وذكر 
اللقاني أن لحساب في عرف الشرع توقيف الله تعالى عباده إلا من استثني منهم قبل الانصراف من المحشر على 
أعمالهم خيراً كانت أو شراً تفصيلاً لا بالوزن» وأنه كما ذكر الواحدي وغيره وجزم به صاحب كنز الأسرار قبل الوزن» 
ولا يخفى أن في الآية إشارة ما إلى أن الحساب المذكور فيها بعد وضع الموازين فتأمل» ونصب الوصف إما على أنه 
تمييز أو على أنه حال واستظهر الأول في البحر. 


هذا «ومن باب الإشارة في الآيات» إاقترب للناس حسابهم وهم في غفلة معرضون4 الخ فيه إشارة إلى سوء 
حال المحجوبين بحب الدنيا عن الاستعداد للأخرى فغفلوا عن إصلاح أمرهم وأعرضوا عن طاعة ربهم وغدت قلوبهم 
عن الذكر لاهية وعن التفكر في جلاله وجماله سبحانه ساهية» وفي قوله تعالى: #وأسروا النجوى الذين ظلموا هل 
هذا إلا بشر منلكم» إشارة إلى سوء حال بعض المنكرين على أولياء الله تعالى فإن نفوسهم الخبيثة الشيطانية تأبى 
اتباعهم لما يرون من المشاركة في العوارض البشرية «ووكم قصمنا قبلهم من قرية كانت ظالمة» فيه إشارة إلى 
أن في الظلم خراب العمران فمتى ظلم الإنسان خرب قلبه وجر ذلك إلى خراب بدنه وهلاكه بالعذاب» وفي قوله 
تعالى: «إبل نقذف بالحق على الباطل فيدمغه فإذا هو زاهق» إشارة إلى أن مداومة الذكر سبب لانجلاء الظلمة 
عن القلب وتطهره من دنس الأغيار بحيث لا يبقى فيه سواه سبحانه ديار لإومن عنده» قيل هم الكاملون الذين في 
الحضرة فإنهم لا يتحركون ولا يسكنون إلا مع الحضور ولا تشق عليهم عبادة ولا تلهيهم عنه تعالى تجارة بواطنهم 
مع الحق وظواهرهم مع الخلق أنفاسهم تسبيح وتقديس وهو سبحانه لهم خير أنيس؛ وفي قوله تعالى: «إبل عباد 
مكرمون لا يسبقونه بالقول وهم بأمره يعملون» إشارة إلى أن الكامل لا يختار شيئاً بل شأنه التفويض والجريان 
تحت مجاري الأقدار مع طيب النفس» ومن هنا قيل إن القطب الرباني الشيخ عبد القادر الكيلاني قدس سره وغمرنا 
بره لم يتوف حتى ترقى عن مقام الإدلال إلى التفويض المحض» وقد نص على ذلك الشيخ عبد الوهاب الشعراني في 
كتابه الجواهر واليواقيت «إوجعلنا من الماء كل شيء حي4 قد تقدم مافيه من الإشارة لإكل نفس ذائقة الموت» 
قال الجنيد قدس سره: من كانت حياته بروحه يكون مماته بذهابها ومن كانت حياته بربه تعالى فإنه ينقل من حياة 
الطبع إلى حياة الأصل وهي الحياة على الحقيقة إونبلوكم بالشر والخير فتنة4 قيل أي بالقهر واللطف والفراق 
والوصال: والإدبار والإقبال والجهل والعلم إلى غير ذلك؛ ولا يخفى أنه كثيراً ما يمتحن السالك بالقبض والبسط فينبغي 
له التثبت في كل عما يحطه عن درجته؛ ولعل فتئة البسط أشد من فتنة القبض فليتحفظ هناك أشد تحفظ #ونضع 
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الموازين القسط ليوم القيامة4 قال بعض الصوفية: الموازين متعددة فللعاشقين ميزان وللوالهين ميزان وللعاملين ميزان 
وهكذاء ومن ذلك ميزان للعارفين توزن به أنفاسهم ولا يزن نفساً منها السموات بالأرض: 

وذكروا أن في الدنيا موازين أيضاً أعظم موازينها الشريعة وكفتا الكتاب والسنة» ولعمري لقد عطل هذا الميزان 
متصوفة هذا الزمان أعاذنا الله تعالى والمسلمين مما هم عليه من الضلال إنه عز وجل المتفضل بأنواع الأفضال. 

طوَلْقَدْ آتَيتا مُوسَى وَهَارُونَ الْفُرْقَانَ وضَيَاءٌ وذكراً للْمْتّقِين# نوع تفصيل لما أجمل في قوله تعالى: «ؤوما 
أرسلنا قبلك إلا رجالا نوحي | يهم إلى قوله سبحانه: إوأهلكنا المسرفين» [الأنبياء: 7 . 9] وإشارة إلى كيفية 
إنجائهم وإهلاك أعدائهم؛ وتصديره بالتوكيد القسمي لإظهار كمال الاعتناء بمضمونه» والمراد بالفرقان التوراة وكذا 
بالضياء والذكر» والعطف كما في قوله: 

إلى الملك القرم وابن الهمام وليث الكتيبة في المزدحم 

ونقل الطيبي أنه أدخل الواو على #إضياء» وإن كان صفة في المعنى دون اللفظ كما يدخل على الصفة التي 
هي صفة لفظاً كقوله تعالى: «إإذ يقول المنافقون والذين في قلوبهم مرض» [الأنفال: 49» الأحزاب: ١١‏ وقال 
ويه إذا قلت مررت بزيد وصاحبك جاز وإن قلت مررت بزيد فصاحبك بالفاء لم يجز كما جاز بالواو لأن الفاء 
تقتضي التعقب وتأخير الاسم عن المعطوف عليه بخلاف الواوء وأما قول القائل: 

يا لهف زيابة للحارث الصا بح فالفغالم قالآيب 

فإنما ذكر بالفاء وجاد لأنه ليس بصفة على ذلك الحد لأن أل بمعنى الذي أي فالذي صبح فالذي غنم فالذي 
آبء وأبو الحسن يجيز المسألة بالفاء كما يجيزها بالواو انتهى» والمعنى وبالله لقد آنيناهما كتاباً جامعاً بين كونه فارقاً 
بين الحق والباطل وضياء يستضاء به في ظلمات الجهل والغواية وذكراً يتعظ به الناس ويتذكرون» وتخصيص للمتقين 
بالذكر لأنهم المنتفعون به أو ذكر ما يحتاجون به من الشرائع والأحكام أو شرف لهم. 

وقيل: الفرقان النصر كما في قوله تعالى: طإيوم الفرقان» [الأنفال: ]4١‏ وأطلق عليه لفرقه بين الولي والعدو 
وجاء ذلك في رواية عن ابن عباس والضياء حيتئذٍ إما التوراة أو الشريعة أو اليد البيضاء. والذكر بأحد المعاني 
المذكورة. 

وعن الضحاك أن الفرقان فلق البحر والفرق والفلق اخوان» وإلى الأول ذهب مجاهد وقتادة وهو اللائق بمساق 
النظم الكريم فإنه لتحقيق أمر القرآن المشارك لسائر الكتب الإلهية لا سيما التوراة فيما ذكر من الصفات ولأن فلق البحر 
هو الذي اقترح الكفرة مثله بقولهم: إفليأتنا بآية كما أرسل الأولون» [الأنبياء: 0]. 

وقرأ ابن عباس وعكرمة والضحاك «ضياءة بغير واو على أنه حال من «الفرقان» وهذه القراءة تؤيد أيضاً التفسير 
الأول» وقوله تعالى: انين يَحْضَوْنَ رَبُهُغْ4 مجرور المحل على أنه صفة مادحة المتقين أو بدل أو بيان أو منصوب 
أو مرفوع على المدح, والمراد على كل تقدير يخشون عذاب ربهم. وقوله سبحانه بالْقيب» حال من المفعول أي 
يخشون ذلك وهو غائب عنهم غير مرئي لهم ففيه تعريض بالكفرة حيث لا يتأثرون بالإنذار ما لم يشاهدوا ما أنذروه. 

وقال الزجاج: حال من الفاعل أي يخشونه غائبين عن أعين الناس ورجحه ابن عطية. وقيل: يخشونه بقلوبهم 
طرَهُمْ من الشاعة مُشْفْقُونَ4 أي خائفون بطريق الاعتناء» والجملة تحتمل العطف على الصلة وتحتمل الاستثناف» 
وتقديم الجار لرعاية الفواصل» وتخصيص إشفاقهم من الساعة بالذكر بعد وصفهم بالخشية على الإطلاق للإيذان 


بكونها معظم المخلوقات وللتنصيص على اتصافهم بضد ما اتصف به المستعجلون» وإيثار الجملة الاسمية للدلالة 
على أن حالتهم فيما يتعلق بالآخرة الإشفاق الدائم طوَهَذَا4 أي القرآن الكريم أشير إليه بهذا للإيذان بسهولة تناوله 
ووضوح أمرهء وقيل: لقرب زمانه وإذكرٌ» يتذكر به من تذكر وصف بالوصف الأخير للتوراة لمناسبة المقام وموافقته 
لما مر في صدر السورة الكريمة مع انطواء جميع ما تقدم في وصفه بقوله سبحانه: طمُبَارَك4 أي كثير الخير غزير 
النفع؛ ولقد عاد علينا والله تعالى الحمد من بركته ما عاد. 

وقوله .تعالى : «أَنْرَلنَاكِ إما صفة ثانية لذكر أو خبر آخر لهذاء وفيه على التقديرين من تعظيم أمر القرآن الكريم ما 
فيه «أنكم [ لَهُ مُنكرُونَ» إنكار لإنكارهم بعد ظهور كونه كالتوراة كأنه قيل أبعد أن علمتم أن شأنه كشأن التوراة أنتم 
منكرون لكونه منزلاً من عندنا فإن ذلك بعد ملاحظة حال التوراة مما لا مساغ له أصلاً وتقديم الجار والمجرور لرعاية 
الفواصل أو للحصر لأنهم معترفون بغيره مما في أيدي أهل الكتاب. 

«وَلَقَد انيتا إنراهيم رُسْدَهُ4 أي الرشد اللائق به وبأمئاله من الرسل الكبار وهوالرشد الكامل أعني الاهتداء إلى 
وجوه الصلاح في الدين والدنيا والإرشاد بالنواميس الإلهية؛ وقيل: الصحفء وقيل: الحكمة:؛ وقيل: التوفيق للخير 
صغيرأء واختار بعضهم التعميم. 

وقرأ عي عيسى الثقفي «رَسَّدَهُ) بفتح الراء والشين 0 والحزن «#منْ قَبلّ»4 أي هن قبل. موس 
وهارون» ريل من قبل البلوغ حين خرج من السربء وقيل من قبل أن يولد حين كان في صلب آدم عليه السلام» وقيل 
من قبل محمد جَزلَه والأول مروي عن ابن عباس وابن عمر رضي الله تعالى عنهم قال في الكشف: وهو الوجه الأوفق 
لفظاً ومعنى أما الأول فللقرب» وأما الثاني فلأن ذكر الأنبياء عليهم السلام للتأسي» وكان القياس أن يذكر نوح ثم 
إبراهيم ثم موسى عليهم السلام لكن روعي في ذلك ترشيح يح التسلي والتأسي فقد ذكر موسى عليه السلام لأن حاله وما 
قاساه من قومه وكثرة آياته وتكائف أمته أشبه بحال نبينا عليه الصلاة والسلام ثم ثنى بذكر إبراهيم عليه السلام؛ وقيل 
طإمن قبل4 لهذا ألا ترى إلى قوله تعالى «إونوحاً إذ نادى من قبل [الأنبياء: 77] أي من قبل هؤلاء المذكورين» 
وقيل من قبل إبراهيم ولوط اه «إوكنًا به عالمين» أ أي بأحواله وما فيه من الكمالات» وهذا كقولك في خير من الناس: 
أنا عالم بفلان فإنه من الاحتواء على محاسن الأوصاف بمنزل. 

وجوز أن يكون هذا كناية عن حفظه تعالى إياه وعدم إضاعته؛ وقد قال عليه السلام يوم إلقائه في النار وقول 
جبريل عليه السلام له سل ربك: علمه بحالي يغني عن سؤالي وهو خلاف الظاهر «إإِذْ قَالَ لأبيه وَقَؤْمه ظرف لآتينا 
على أنه وقت متسع وقع فيه الإيتاء وما يترتب عليه من أقواله وأفعاله» وجوّز أن يكون ظرفاً لرشد أو لعالمين» وأن يكون 
بذلا من موضع لإمن قبل4 وأن ينتصب ياضمار أعني أو أذكرء وبدأ بذكر الأب لأنه كان الأهم عنده عليه السلام وفي 
النصيحة والإنقاذ من الضلال. 

والظاهر أنه عليه السلام قال له ولقومه مجتمعين: «إمَا هذه التمَائِيلُ الي أن َهَا عَاكفُونَ4 أراد عليه السلام 
ما هذه الأصنام إلا أنه عبر عنها بالتماثيل تحقيراً لشأنها فإن التمثال الصورة المصنوعة مشئهة بمخلوق من مخلوقات 
الله تعالى من مثلت الشيء بالشيء إذا شبهته به. وكانت على ما قيل صور الرجال يعتقدون فيهم وقد انقرضواء وقيل 
كانت صور الكواكب صنعوها حسبما تخيلواء وفي الإشارة إليها بما يشار به للقريب إشارة إلى التحقير أيضاء والسؤال 
عنها بما التي يطلب بها بيان الحقيقة أو شرح الاسم من باب تجاهل العارف كأنه لا يعرف أنها ماذا وإلا فهو عليه 
السلام محيط بأن حقيقتها حجر أو نحوه؛ والعكوف الإقبال على الشيء وملازمته على سبيل التعظيم له؛ وقيل اللزوم 
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والاستمرار على الشيء لغرض من الأغراض وهو على التفسيرين دون العبادة ففي اختياره عليها إيماء إلى تفظيع شأن 
العبادة غاية التفظيع؛ واللام في «لها» للبيان فهي متعلقة بمحذوف كما في قوله تعالى: إللرويا تعبرون» [يوسف: 
"4 أو للتعليل فهي متعلقة بعاكفون وليست للتعدية لأن عكف إنما يتعدى بعلى كما في قوله تعالى: لإيعكفون على 
أصنام لهم» [الأعراف: ١ع‏ وقد نزل الوصف هنا منزلة اللازم أي التي أنتم لها فاعلون العكوف. 

واستظهر أبو حيان كونها للتعليل وصلة لإعاكفون» محذوفة أي عاكفون على عبادتها» ويجوز أن تكون اللام 
بمعنى على كما قيل ذلك في قوله تعالى: إوإن أسأتم فلها» [الإسراء: 17] وتتعلق حيئئذ بعاكفون على أنها للتعدية. 

وجوز أن يؤول العكوف بالعبادة فاللام حيتئظٍ كما قيل دعامة لا معدية لتعديه بنفسه ورجح هذا الوجه بما بعد 
وقيل لا يبعد أن تكون اللام للاختصاص والجار والمجرور متعلق بمحذوف وقع خبراً و إعاكفون4 خبر بعد خبر» 
وأنت تعلم أنه نفي بعده مكابرة» ومن الناس من لم يرتض تأويل العكوف بالعبادة لما أخرج ابن أبي شيبة وعبد بن 
حميد وابن أبي الدنيا في ذم الملاهي وابن المنذر وابن أبي حاتم والبيهقي في الشعب عن علي كرَّم الله تعالى وجهه 
أنه مر على قوم يلعبون بالشطرنج فقال: ما هذه التماثيل التي أنتم لها عاكفون لأن يمس أحدكم جمراً حتى يطفى خير 
له من أن يمسهاء وفيه نظر لا يخفى» نعم لا يبعد أن يكون الأولى إبقاء العكوف على ظاهره؛ ومع ذلك المقصود 
بالذات الاستفسار عن سبب العبادة والتوبيخ عليها بألطف أسلوب ولما لم يجدوا ما يعول عليه في أمرها التجؤوا إلى 
التشبث بحشيش التقليد المحض حيث لطقَانُوا وَجَذَْا آبَاءَنَا لَّهَا عَابدينَ4 وأبطل عليه السلام ذلك على طريقة التوكيد 
القسمي حيث طقال لَقَدْ كم َم وَآبَاوْ ك4 الذين وجدتموهم كذلك (في صَلال 4 عجيب لا يقادر قدره 
طمُبين4 ظاهر بين بحيث لا يخفى على أحد من العقلاء كونه ضلالاً لاستنادكم وإياهم إلى غير دليل بل إلى هوى 
متبع وشيطان مطاع؛ و «إأنتم4 تأكيد للضمير المتصل في «إكنتم4 ولا بد منه عند البصريين لجواز العطف على مثل 
هذا الضمير» ومعنى كنتم في ضلال مطلق استقرارهم وتمكنهم فيه لا استقرارهم الماضي الحاصل قبل زمان الخطاب 
المتناول لهم ولآبائهم؛ وفي اختيار إفي ضلال4 على ضالين ما لا يخفى من المبالغة في ضلالهم» وفي الآية دليل 
على أن الباطل لا يصير حقاً بكثرة المتمسكين به قَالُواع لما سمعوا مقالته عليه السلام استبعاداً لكون ما هم عليه 
ضلالاً وتعجباً من تضليله عليه السلام إياهم على أتم وجه جتنا بالحَقٌّ» أي بالجد طم أَنْتَ من اللأعبين» أي 
الهازلين فالاستفهام ليس على ظاهره بل هو استفهام مستبعد متعجبء وقولهم لإأم أنت* الخ عديله كلام منصف 
مومىء فيه بألطف وجه أن الثابت هو القسم الثاني لما فيه من أنواع المبالغة» وأشار في الكشاف كما في الكشف إلى 
أن الأصل هذا الذي جئتنا به أهو جد وحق أم لعب وهزل إلا أنه عدل عنه إلى ما عليه النظم الكريم لما أشير إليه. 

وقال صاحب المفتاح: أي أجددت وأحدثت عندنا تعاطي الحق أم أحوال الصبا بعد على الاستمرار وهو أقرب 
إلى الظاهر وفيه الإشارة إلى فائدة العدول عن المعادل ظاهر أو بيان المراد بالمجيء وظاهر كلام الشيخين أن أم 
متصلة. واختار العلامة الطيبي أنها منقطعة فقال: إنهم لما سمعوا منه عليه السلام ما يدل على تحقير آلهتهم وتضليلهم 
وآبائهم على أبلغ وجه وشاهدوا منه الغلظة والجد طلبوا منه عليه السلام البرهان فكأنهم قالوا هب أنا قد قلدنا آباءنا فيما 
نحن فيه فهل معك دليل على ما ادعيت أجئتنا بالحق ثم أضربوا عن ذلك وجاؤوا بأم المتضمنة لمعنى بل الإضرابية 
والهمزة التقديرية فاضربوا يبل عما أثبتوا له وقرروا بالهمزة خلافه على سبيل التوكيد والبت» وذلك أنهم قطعوا أنه لاعب 
وليس بمحق البتة لأن إدخالهم إياه في زمرة اللاعبين أي أنت غرق في اللعب داخحل في زمرة الذين قصارى أمرهم في 
إثبات الدعاوى اللعب واللهو على سبيل الكناية إلا بمائية دل على إثبات ذلك بالدليل والبرهان» وهذه الكناية توقفك 
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على أن أم لا يجوز أن تكون متصلة قطعاً وكذا بل فيما بعد انتهى؛ والحق أن جواز الانقطاع مما لا ريب فيه وأما 
وجوبه ففيه ما فيه. 

طقَالَ بَلْ رَبُكُمْ رَبُ السَموّات وَالأزض الّذي فَطَرَهُنَ4 أي أنشأهن با فيهن من المخلوقات التي من جماتها 
أنتم وآباؤكم وما تعبدون من غير مثال يحتذيه ولا قانون ينتحيه. وهذا انتقال عن تضليلهم في عبادة الأصنام ونفي عدم 
استحقاقها لذلك إلى بيان الحق وتعيين المستحق للعبادة» وضمير إفطرهن» أما للسموات والأرض واستظهره أبو 
حيان» ووصفه تعالى يإيجادهن أثر وصفه سبحانه بربوبيته لهن تحقيقاً للحق تنبيهاً على أن ما لا يكون كذلك بمعزل 

عن الربوبية التي هي منشأ استحقاق العبادة. وإما للتماثيل ورجح بأنه أدخل في تحقيق الحق وإرشاد المخاطبين إليه» 
ولبر عا لاتير من الطتعائر التي تخسن من بيعل مر المؤتدات كما قله ابن عطرة ليت الترجية عرد لما لا يعقل؛ 
وقوله تعالى: ظِوَأَنا عَلَى ذلكُم من الشّاهدينَ» تذييل متضمن لرد نسبتهم إياه عليه السلام إلى اللعب والهزل» 
والإشارة إلى المذكور» والجار الأول متعلق بمحذوف أي وأنا شاهد على ذلكم من الشاهدين أو على جهة البيان أي 
أعني على ذلكم أو متعلق بالوصف بعدهء وإن كان في صلة أل لاتساعهم في المظروف أقوال مشهورة» والمعنى وأنا 
على ذلكم الذي ذكرته من العالمين به على سبيل الحقيقة المبرهنين عليه ولست من اللاعبين» فإن الشاهد على 

الشيء من تحققه وحققه وشهادته على ذلك إدلاؤه بالحجة عليها وإثباته بها. 

وقال شيخ الإسلام: إن قوله: إبل ربكم» الخ إضراب عما بنوا عليه مقالهم من اعتقاد كون تلك التماثيل أرباباً 
لهم كأنه قيل ليس الأمر كذلك بل ربكم الخ؛ وقال القاضي: هو إضراب عن كونه عليه السلام لاعباً يإقامة البرهان 
على ما ادعاه» وجعله الطيبي إضراباً عن ذلك أيضاً قال: وهذا الجواب وارد على الأسلوب الحكيم» وكان من الظاهر 
أن يجيبهم عليه السلام بقوله بل أنا من المحقين ولست من اللاعبين فجاء بقوله: «إبل ربكم الآية لينبه به على أن 
إبطالي لما أنتم عاكفون عليه وتضليلي إياكم مما لا حاجة فيه لوضوحه إلى الدليل ولكن انظروا إلى هذه العظيمة 
وهي أنكم تتركون عبادة خالقكم ومالك أمركم ورازقكم ومالك العالمين والذي فطر ما أنتم لها عاكفون وتشتغلون 
بعبادتها دونه فأي باطل أظهر من ذلك وأي ضلال أبين منه. 

وقوله: إوأنا على ذلكم من الشاهدين» تذييل للجواب بما هو مقابل لقولهم: «إأم أنت من اللاعبين#© من 
حيث الأسلوب وهو الكناية ومن حيث التركيب وهو بناء الخبر على الضمير كأنه قال: لست من اللاعبين في الدعاوى 
بل من العالمين فيها بالبراهين القاطعة والحجج الساطعة كالشاهد الذي نقطع به الدعاوى اه ولا يخفى أنه يمكن إجراء 
هذا على احتمال كون أم متصلة فافهم وتأمل ليظهر لك أي التوجيهات لهذا الاضراب أولى ظوََاللهُ لأكيدَنَّ 
أَضْتَامَكُخْ4 أي لأجتهدن في كسرهاء وأصل الكيد الاحتيال في إيجاد ما يضر مع إظهر خلافه وهو يستلزم الاجتهاد 
فنجوز به عنه» وفيه إيذان بصعوبة لانتهاز وتوقفه على استعمال الحيل ليحتاطوا في الحفظ فيكون الظفر بالمطلوب أتم 
في التبكيت» وكان هذا منه عليه السلام عزماً على الإرشاد إلى ضلالهم بنوع آخرء ولا يأباه ما روي عن قتادة أنه قال: 
نرى أنه عليه السلام قال ذلك من حيث لا يسمعون وقيل سمعه رجل واحد منهم» وقيل قوم من ضعفتهم ممن كان 
يسير في آخر الناس يوم خرجوا إلى العيد وكانت الأصنام سبعين: وقيل اثنين وسبعين. 

وقرأ معاذ بن جبل وأحمد بن حنبل «بالله) بالباء ثانية الحروف وهي أصل حروف القسم إذ تدخل على الظاهر 
والمضمر ويصرح بفعل القسم معها ويحذف والتاء بدل من الواو كما في تجاه والواو قائمة مقام الباء للمناسبة بينهما 
من حيث كونهما شفويتين ومن حيث إن الواو تفيد معنى قربياً من معنى الإلصاق على ما ذكره كثير من النحاة. 
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وتعقبه في البحر بأنه لا يقوم على ذلك دليل» وقدره السهيلي» والذي يقتضيه النظر إنه ليس شيء من هذه 
الأحرف أصلاً لآخرء وفرق بعضهم بين الباء والتاء بأن في التاء المثناة زيادة معنى وهو التعجب, وكان التعجب هنا من 
إقدامه عليه السلام على أمر فيه مخاطرة. ونصوص النحاة أن التاء يجوز ز أن يكون معها تعجب ويجوز أن لا يكون 
واللام هي التي يلزمها التعجب في القسمء وفرق أغروة بيبا انعممالا بأن التاء لا تستعمل إلا مع اسم الله الجليل أو 
مع رب مضافاً إلى الكعبة على قلة بعد أَنْتُوَلُوا مُذبرينَ4 من عبادتها إلى عيدكم. وقرأ عيسى بن عمر طإتولوا/» من 
التولي بحذف إحدى التاءين وهي الثانية عند البصريين والأولى عند هشام؛ ويعضد هذه القراءة قوله تعالى: «إفتولوا 
عنه مدبرين» [الصافات: ]1١‏ والفاء في قوله تعالى: فَجَعَلَهُغْ4 فصيحة أي فولوا فأتى إبراهيم عليه السلام والأصنام 
نجعلهم «إجُذَاذا4 أي قطعاً فعال بمعنى مفعول من الجذ الذي هو القطع؛ قال الشاعر: 

بعوالمهلب جذ الله دابرهم أمسوا رماداً فلا أصل ولا طرف 

ذه و كالحطام من الجظم ,الذي نعو الكسرة وار |الكناني وابن محيض وابن مقسم وأبو حيوة وحميد والأعمش 
في رواية جذَاذَ بكسر الجيم؛ وابن عباس وابن نهيك وأبو السمال ١جَذَاذأَ‏ بالفتح» والضم قراءة الجمهورء وهي كما 
روي عن ابن جني عن أبي حاتم لغات أجودها الضم؛ ونص قطرب أنه في لغاته الثلاث مصدر لا يثنى ولا يجمع؛ وقال 
اليزيدي: جذاذاً بالضم جمع جذاذة كزجاج وزجاجة:» وقيل: بالكسر جمع جذيد ككريم وكرام» وقيل: هو بالفتح 
مصدر كالحصاد بمعنى المحصود. 


وقرأ يحبى بن وثاب «جُدّذ بضمتين مع جمع جذيذ كسرير وسررء وقرىء (جُذَّذا) بضم ففتح جمع جذة كقبة 
وقبب أو مخفف فعل بضمتين. وروي أن آزر خرج به في عيد لهم فبدوُوا ببيت الأصنام فدخلوه فسجدوا لها ووضعوا 
بينها طعاماً خرجوا به معهم وقالوا إلى أن الخاركت ارانهة يل لمانا فذهبوا فلما كان إبراهيم عليه السلام في 
الطريق ثنى عزمه عن المسير معهم فقعد وقال إني سقيم فدخحل فدخل على الأصنام وهي مصطفة وثم صنم عظيم 
مستقبل الباب وكان من ذهب في عينيه جوهرتان تضيئان بالليل فكسر الكل بفأس كان في يده ولم ببق إلا الكبير 
وعلق الفأس في عنقه» وقيل: في يده وذلك قوله تعالى: «إإلا كبيراً لَُْ4 أي الأصنام كما هو الظاهر مما سيأني إن 
شاء الله تعالى. وضمير العقلاء هنا وفيما مر على زعم الكفرة» والكبر إما ذ ا 
وقال أبو حيان: يحتمل أن يكون الضمير للعبدة» قيل: ويؤيده أنه لو كان للأصنام لقيل إلا كبيرهم دِلعَلّهُمْ إلّيه , 
يَرْجِعُونَ4 استئناف لبيان وجه الكسر واستبقاء الكبير» وضمير «إإليه4 عند الجمهور عائد على إبراهيم عليه السلام 
أي لعلهم يرجعون إلى إبراهيم عليه السلام لا إلى غيره فيحاجهم وييكتهم بما سيأتي من الجواب إن شاء الله تعالى؛ 
وقيل: الضمير لله تعالى أي لعلهم يرجعون إلى الله تعالى وتوحيده حين يسألونه عليه السلام فيجيبهم» ويظهر عجز 
آلهتهم ويعلم من هذا أن قوله سبحانه: وإإلا كبيراً لهم» ليس أجنبياً في البين على هذا القول كما توهم نعم لا يخفى 
بعده. 

وعن الكلبي أن الضمير للكبير أي لعلهم يرجعون إلى الكبير كما يرجع إلى العالم في حل المشكلات فيقولون 
له ما لهؤلاء مكسورة وما لك صحيحاً والفأس في عنقك أو في يدك؟ وحيتدٍ يتبين لهم أنه عاجز لا ينفع ولا يضر 
ويظهر أنهم في عبادته على جهل عظيم» وكأن هذا بناء على ظنه عليه السلام بهم لما جرب لا ينفع ولا يضر ويظهر 
أنهم في عبادته على جهل عظيم؛ وكأن هذا بناء على ظنه عليه السلام بهم لما جرب وذاق من مكابرتهم لعقولهم 
واعتقادهم في آلهتهم وتعظيمهم لهاء ويحتمل أنه عليه السلام يعلم أنهم لا يرجعون إليه لكن ذلك من باب الاستهزاء 
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والاستجهال واعتبار حال الكبير عندهم فإن قياس حال من يسجد له ويؤهل للعبادة أن يرجع إليه في حل المشكل؛ 
وعلى الاحتمالين لا إشكال في دخول لعل في الكلام» ولعل هذا الوجه أسرع الأوجه تبادراً لكن جمهور المفسرين 
على الأول» والجار والمجرور متعلق بيرجعون, والتقديم للحصر على الأوجه الثلائة على ما قيل» وقيل: هو متعين 
لذلك في الوجه الأول وغير متعين له في الأخيرين بل يجوز أن يكون لأداء حق الفاصلة فتأمل. 

وقد يستأنس بفعل إبراهيم عليه السلام من كسر الأصنام لمن قال من أصحابنا إنه لا ضمان على من كسر ما 
يعمل من الفخار مثلاً من الصور ليلعب به الصبيان ونحوهم وهو القول المشهور عند الجمهور. 
لوس مكل عَدَا نانمس يديت )قاو معنا سوعتا فى يذ كرهم يمَالَ له إبرهِيم 2ج قالوأ 


نوأ بوء علج أعين اي لكل بق © لراك سنك هذا ييا يبط 1645 
َعَكُ كِبُهُمْ مَدَامََُوهُمْ إن كان يموت 9 فرعو لك أنه فََالوا نحم أسَمٌ 
لديم د ا دن كار لفرت 9 كال أمعَبدُو من 
دو اله ما لا ينفَمحسكم سينا ولا بده لك يقتري ون كن أن لد 
تَعقَلُوت () قالُوأ حرقوه وانصرواً كه 2 ل ون بدا وسَلنمَا علج 
سم © وأاوأيه. كما مَجمَلسَهمْ اأضتريست 2 وَتجِكَه وو إل الأرض لت يلركنا ف 
0 
يَهُدُوت بأمرنا وأوِسيسا إِلَنْهِمْ يِمْلَ الْحَيْرتٍ وَلِقَامَ الصَّلَةَ مإِيسَآء 


5-0 


اخ ا 
ده جر م 7 كو سن من لل ير ل سل مس ع دوى سروه 
عَدِيِدِينَ () ولُوطا ائيس حَكما و. وكات لتو ل كل تب لا 
موك عام 2 0000 > 0002 لحرت م 4 2 1 00 
قوم سو ين اال وار إِنَّمَ مِنَ الصسلحيت 9 وَنومًا إِذْ كادئ مِن قبل 
وى ساسح سس ا م 2 جن سر دام ودع اس ص«دء وص عه 
ال مستت زاداه هلم م لس 0 و 


5 .و سه - 


مع 2 شاع < سد موه وود سدس آذآ ا ل و له ل وه 5 2 ّ 

كي إنم ً نوا قوم سَوء فَاغْرقهمُ أجمعين وداوود وَسَليّمن إذ نف الحرث 1 
م7 سس و صرح سس ل فمَهسكه 2 لاس 2 سر 
ضمت ف ْنَم ا ل ل نا عا 


5 00-0 


0 الْجَبَالَ بح وَل مسن كيت ( © وَططَنَسَهُ صنْصة لْوْسٍ أَحكُمْ 


عه 


بعوء ا سك مل ذه أت 0 70 ايارع عق قر بتر إل الي ال برقا 
ش اع 8 لطن 9 200 رام اباصحة 
و ليطن من يغوصورت لم ود رس سانا ون و 


وكا لَه يفطي © 0 تاد رَصَدد أن مق اله وَلَتَ أَنَكمُ لحت 


ردك عر «- 1 72 


01 سمه 2 4 و يدس مه 3 5 سه 
سَتَجَبَنًا لم َكْشَفَسَا ما يِه مِن ضر وبَاتَج تَهِنَهُ أَهَلْم هَل وَمتْلَهُم مَعَهُمْ منْ عندِنا وذزركرئ 


و 
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ليدب ما وَإِسْسعِيلَ وَإِدْرِيس وَدَا الْكدْل كل ل يَنَ ألصَدرِينَ © وَأَسْعَلنَهُمْ 0 


إن يس الكيي © و ان إذ ذهب مقضِ قو نَل تَكْدرَ عه قا كاد في الظْلُْمَتِ 


أ لَك لَه إل أت بنك إن كدت نَالطديبيك 0 

ظقَانُوا» أي حين رجعوا من عيدهم ورأوا ما رأوا «إمَنْ فَعلّ هَذَاي الأمر العظيم «إبآلَهتنَا4 قالوه على 0 
الإنكار والتوبيخ والتشنيع» ؛ والتعبير عنه بالآلهة دون الأصنام أو هؤلاء للمبالغة في التشنيع» وقوله تعالى: <ِإِنَّهُ لمن 
الظالمينَ) استثناف مقرر لما قبله» وجوز أبو البقاء أن تكون «إمن» موصولة مبتدأأ وهذه الجملة في محل الرفع خبره 
أي الذي فعل هذا الكسر والحطم بآلهتنا إنه معدود من جملة الظلمة إما لجرأته على إهانتها وهي الحفية بالإعظام أو 
لتعريض نفسه للهلكة أو لإفراطه في الكسر والحطم, والظلم على الأوجه الثلاثة بمعنى وضع الشيء في غير موضعه 
طتَالُوا4 أي بعضهم منهم وهم الذين سمعوا قوله عليه السلام: «إوتالله لأكيدن أصنامكم» عند بعض لَإسَمَعْنَا فَتَىَّ 
يَذْ كُرْهُن» يعيبهم فلعله الذي فعل ذلك بهم وسمع . كما قال بعض الأجلة . حقه أن يتعدى إلى واحد كسائر أفعال 
الحواس كما قرره السهيلي ويتعدى إليه بنفسه كثيراً وقد يتعدى إليه يإلى أو اللام أو الباء» وتعديه إلى مفعولين مما 
اختلف فيه فذهب الأخفش. والفارسي في الإيضاح وابن مالك وغيرهم إلى أنه إن وليه ما يسمع تعدى إلى واحد 
سرد ع سي اه ثنين ثانيهما مما يدل على صوت. 

ط بعضهم كونه جملة كسمعت زيداً يقول كذا دون قائلاً كذا لأنه دال على ذات لا تسمع» وأما قوله 
تعالى: 0 يسمعونكم إذ تدعون» [الشعراء: 7/] فعلى تقدير مضاف أي هل يسمعون دعاءكم؛ وقيل ما أضيف إليه 
الظرف مغن عنه؛ وفيه نظرء وقال بعضهم: إنه ناصب لواحد بتقدير مضاف مسموع قبل اسم الذات» والجملة إن 
كانت حال بعد المعرفة صفة بعد النكرة ولا تكون مفعولاً ثانياً لأنها لا تكون كذلك إلا فى الأفعال الداخلة على 
المبتدأ والخبر وليس هذا منها. ١‏ 

وتعقب بأنه من الملحقات برأي العلمية لأن السمع طريق العلم كما في لتسهيل وشروحه فجوز هنا كون 
«إفتى» مقعولة أولا وجملة «إيذكرهم» مفعولاً ثانيا وكونه مفعولاً والجملة صفة له لأنه نكرة» وقيل إنها بدل منه» 
ورجحه بعضهم باستغنائه عن التجوز والإضمار إذ هي مسموعة والبدل هو المقصود بالنسبة وإبدال الجملة من المفرد 
جائز» وفي الهمع أن بدل الجملة من المفرد 5 وفي التصريح قد تبدل الجملة من المفرد بدل كل من كل 
فلا تغفل» وقال بعضهم إن كون الجملة صفة أبلغ في نسبة الذكر إليه عليه السلام لما في ذلك من إيقاع الفعل على 
المسموع منه وجعله بمنزلة المسموع مبالغة في عدم الواسطة فيفيد أنهم سمعوه بدون واسطة. 

ووجه بعضهم الأبلغية بغير ما ذكر مما بحث فيه ولعل الوجه المذكور مما يتأنى على احتمال البدلية فلا 
تفوت المبالغة عليه؛ وقد يقال: إن هذا التركيب كيفما أعرب أبلغ من قولك سمعنا ذكر فتى ونحوه ما لا يحتاج فيه 
إلى مفعولين اتفاقاً لما أن إسمعنا» لما تعلق بفتى أفاد إجمالاً أن المسموع نحو ذكره إذ لا معنى لأن يكون نفس 
الذات مسموعاً ثم إذا ذكر إيذكرهم» علم ذلك مرة أخرى ولما فيه من تقوى الحكم بتكرر الإسناد على ما بين في 
علم المعاني ولهذا رجح أسلوب الآية على غيره فتدبر. 

وقوله تعالى: جِيْقَالَ [ لَهُ إِنْرَاهِيمٌ4 صفة لفتى» وجوز أن يكون اسعنافاً بيانياً والأول أظهرء ورفع إإبراهيم» على 
أنه نائب الفاعل ليقال على اختيار الزمخشري وابن عطية» والمراد لفظه أي يطلق عليه هذا اللفظء وقد اختلف في 


جواز كون مفعول القول مفرداً لا يؤدي معناه جملة كقلت قصيدة وخطبة ولا هو مصدر القول أو صفته كقلت قولاً أو 
حقاً فذهب الزجاج والزمخشري وابن خروف وابن مالك إلى الجواز إذا أريد بالمفرد ولفظه بل ذكر الدنوشري أنه إذا 
كان المراد بالمفرد الواقع بعد القول نفس لفظه تجب حكايته ورعاية إعرابه» وآخرون إلى المنع قال أبو حيان: وهو 
الصحيح إذ لا يحفظ من لسانهم قال فلأن زيد ولا قال ضرب وإنما وقع القول في كلامهم لحكاية الجمل وما في 
معناهاء وجعل المانعون «إإبراهيم» مرفوعاً على أنه خبر مبتدأ محذوف أي هو أو هذا إبراهيم والجملة محكية بالقول 
كما في قوله: إذا ذقت فاها قلت طعم مدامة. 


وجوز أن يكون مبتداأ خبره محذوف أي إبراهيم فاعله؛ وأن يكون منادى حذف منه حرف النداء أي يقال له 
حين يدعى يا إبراهيم» وعندي أن الآية ظاهرة فيما اختاره الزمخشري وابن عطية ويكفي الظهور مرجحاً في أمثال هذه 
المطالب» وذهب الأعلم إلى أن إإبراهيم» ارتفع بالإهمال لأنه لم يتقدمه عامل يؤثر في لفظه إذ القول لا يؤثر إلا في 
المفرد المتضمن لمعنى الجملة فبقي مهملاً والمؤمل إذا ضع إلى غيرة ارتقع نحو قولهم واحد وإلنان إذا عدوا ولم 
يدخلوا عاملاً لا في اللفظ ولا في التقدير وعطفوا بعض أسماء العدد على بعضء ولا يخفى أن كلام هذا الأعلم لا 
يقوله إلا الأجهل ولأن يكون الرجل أفلح أعلم خير له من أن ينطق بمثله ويتكلم. 


طِقَانُوا4 أولدك القائلون إمن فعل» الخ إذا كان الأمر كذا طإفأنُوا به أي أحضروه ظعَلَى أَغْيْن النّاس» 
مشاهداً معايناً لهم على أتم وجه كما تفيده على المستعارة لتمكن الرؤية للَعلّهُمْ يَشْهَدُونَ4 أي يحضرون عقوبتنا له 
وقيل يشهدون بفعله أو بقوله ذلك فالضمير حيتئد ليس للناس بل لبعض منهم مبهم أو معهود والأول مروي عن ابن 
عباس والضحاك؛ والثاني عن الحسن وقتادة» 7 أوفق به جتنا استعناف مبني على سؤال نشأ من حكاية 
قولهم كأنه قيل فماذا فعلوا به بعد ذلك هل أتوا به أو لا؟ فقيل قالوا: <أأَنتَ فَعَلْتَ هَذَا بِآلهتنَا يَا إبْرَاهِيمُ4 اقتصاراً 
على حكاية مخاطبتهم إياه عليه السلام للتنبيه على أن إتيانهم به ومسارعتهم إلى ذلك أمر محقق غني عن البيان» 
والهمزة كما قال العلامة التفتازاني للتقرير بالفاعل إذ ليس مراد الكفرة حمله عليه السلام على الإقرار بأن كسر الأصنام 
قد كان(© بل على الإقرار بأنه منه كيف وقد أشاروا إلى الفعل في قولهم: «أأنت فعلت هذا» وأيضاً طقال بَلَ فَعَلَهُ 
كبِيرُهُمْ هَذَاب ولو كان التقرير بالفعل لكان الجواب فعلت أو لم أفعل» واعترض ذلك الخطيب بأنه يجوز أن يكون 
الاستفهام على أصله إذ ليس في السياق ما يدل على أنهم كانوا عالمين بأنه عليه السلام هو الذي كسر الأصنام حتى 
يمتنع حمله على حقيقة الاستفهام» وأجيب عليه بأنه يدل عليه ما قبل الآية وهو أنه عليه السلام فد حلف بقوله: «إتالله 
لأكيدن أصنامكم» الخ ثم لما رأوا كسر الأصنام قالوا: «إمن فعل هذا» إلخ فالظاهر أنهم قد علموا ذلك من حلفه 
وذمه الأصنام ولقائل أن يقول: إن الحلف كما قاله كثير كان سراً أو سمعه رجل واحدء وقوله سبحانه: إقالوا سمعنا)» 
الخ من قوله تعالى: «إقالوا من فعل هذا الخ يدل على أن منهم من لا يعلم كونه عليه السلام هو الذي كسر الأصنام 
فلا يبعد أن يكون «إأأنت فعلت4 كلام ذلك البعض. وقد يقال: إنهم بعد المفاوضة في أمر الأصنام وإخبار البعض 
البعض بما يقنعه بأنه عليه السلام هو الذي كسرها تيقنوا كلهم أنه الكاسر أفأنت فعلت ممن صدر للتقرير بالفاعل» وقد 
سلك عليه السلام في الجواب مسلكاً تعريضياً يؤدي به إلى مقصده الذي هو إلزامهم الحجة على ألطف وجه وأحسنه 
يحملهم على التأمل في شأن آلهتهم مع ما فيه من الترقي من الكذب فقد أبرز الكبير قولاً في معرض المباشر للفعل 


)١(‏ أي منه يدل عليه لفظ الإقرار فاندفع ما توهمه بعضهم في هذا المقام اه منه. 
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ياسناده إليه كما أبرزه في ذلك المعرض فعلاً يجعل الفاس في عنقه أو في يده وقد قصد إسناده اليه بطريق التسبب 
حيث رأى تعظيمهم إياه أشد من تعظيمهم لسائر ما معه من الأصنام المصطفة المرتبة للعبادة من دون الله تعالى فغضب 
لذلك زيادة الغضب فأسند الفعل إليه إسناداً مجازياً عقلياً باعتبار أنه الحامل عليه والأصل فعلته لزيادة غضبي من زيادة 
تعظيم هذاء وإنما لم يكسره وأن كان مقتضى غضبه ذلك لتظهر الحجة, وتسمية ذلك كذباً كما ورد في الحديث 
الصحيح من باب المجاز لما أن المعاريض تشبه صورتها صورته فبطل الاحتجاج بما ذكر على عدم عصمة الأنبياء 
عليهم السلام» وقيل في توجيه ذلك أيضاً: إنه حكاية لما يلزم من مذهبهم جوازه يعني أنهم لما ذهبوا إلى أنه أعظم 
الآلهة فعظم ألوهيته يقتضي أن لا يعبد غيره معه ويقتضي إفناء من شاركه في ذلك فكأنه قيل فعله هذا الكبير على 
مقتضى مذهبكم والقضية ممكنة. 

ويحكى أنه عليه السلام قال: فعله كبيرهم هذا غضب أن يعبد معه هذه وهو أكبر منهاء قيل: فيكون حيتئذ 
تمثيلاً أراد به عليه السلام تنبيههم على غضب الله تعالى عليهم لإشراكهم بعبادته الأصنام؛ وقيل إنه عليه السلام لم 
يقصد بذلك إلا إثبات الفعل لنفسه على الوجه الأبلغ مضمناً فيه الاستهزاء والتضليل كما إذا قال لك أمئ فيما كتبته 
بخط رشيق وأنت شهير بحسن الخط: أأنت كتبت هذا؟ فقلت له: بل كتبته أنت فإنك لم تقصد نفيه عن نفسك 
وإثباته للأمي وإما قصدت إثباته وتقريره لنفسك مع الاستهزاء بمخاطبك. 

وتعقبه صاحب الفرائد بأنه إنما يصح إذا كان الفعل دائر بينه عليه السلام وبين كبيرهم ولايحتمل ثالنا 

ورد بأنه ليس بشيء لأن السؤال في طإأأنت فعلت» تقرير لا استفهام كما سمعت عن العلامة وصرح به الشيخ 
عبد القاهر والإمام السكاكي فاحتمال الثالث مندفع؛ ولو سلم أن الاستفهام على ظاهره فقرينة الإسناد في الجواب إلى 
ما لا يصلح له بكلمة الإضراب كافية لأن معناه أن السؤال لا وجه له وأنه لا يصلح لهذا الفعل غيري» نعم يرد أن 
توجيههم بذلك نحو التأمل في حال آلهتهم وإلزامهم الحجة كما ينبىء عنه قوله تعالى: هفاسألومُ إنْ كاثوا 
يَنْطْقُونَ» أي إن كانوا ممن يمكن أن ينطقوا غير ظاهر على هذاء وقيل إن إفعله كبيرهم4 جواب قوله: طإإن كانوا 
ينطقون» معنى وقوله: «فاسألوا» جملة معترضة مقترنة بالفاء كما في قوله: «فاعلم فعلم المرء ينفعه) فيكون كون 
الكبير فاعلاً مشروطاً بكونهم ناطقين ومعلقاً به وهو محال فالمعلق به كذلك» وإلى نحو ذلك أشار ابن قتيبة وهو 
خلاف الظاهرء وقيل: إن الكلام تم عند قوله: إفعله» والضمير المستتر فيه يعود على إفتى» أو إلى إبراهيم» ولا 
يخفى أن كلام من فتى وإبراهيم مذكور في كلام لم يصدر بمحضر من إبراهيم عليه السلام حتى يعود عليه الضمير 
وأن الإضراب ليس في محله حيتئذ والمناسب في الجواب نعمء ولا مقتضى للعدول عن الظاهر هنا كما قيل وعزي 
إلى الكسائي أنه جعل الوقف على إفعله4 أيضاً إلا أنه قال: الفاعل محذوف أي فعله من فعله. 

وتعقبه أبو البقاء بأنه بعيد لأن حذف الفاعل لا يسوغ أي عند الجمهور وإلا فالكسائي يقول بجواز حذفه. 


وقيل يجوز أن يقال: إنه أراد بالحذف الإضمارء وأكثر القراء اليوم على الوقف على ذلك وليس بشيء» وقيل 
الوقف على إكبيرهم» وأراد به عليه السلام نفسه لأن الإنسان أكبر من كل صنمء وهذا التوجيه عندي ضرب من 
الهذيان؛ ومثله أن يراد به الله عز وجل فإنه سبحانه كبير الآلهة ولا يلاحظ ما أرادوه بهاء ويعزى للفراء أن الفاء في 
إفعله4 عاطفة وعله بمعنى لعله فخفف. 


واستدل عليه بقراءة ابن السميقع «قَعَلهُ مشدد اللام؛ ولا يخفى أن يجل كلام الله تعالى العزيز عن مثل هذا 
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التخريج» والآية عليه في غاية الغموض وما ذكر في معناها بعيد بمراحل عن لفظهاء وزعم بعضهم أن الآية على ظاهرها 
وادعى أن صدور الكذب من الأنبياء عليهم السلام لمصلحة جائزء وفيه أن ذلك يوجب رفع الوثوق بالشرائع لاحتمال 
الكذب فيها لمصلحة فالحق أن لا كذب أصلاً وأن في المعارض لمندوحة عن الكذبء وإما قال عليه السلام (إن 
كانوا ينطقون» دون إن كانوا يسمعون أو يعقلون مع أن السؤال موقوف على السمع والعقل أيضاً لما أن نتيجة السؤال 

هو الجواب وإن عدم نطقهم أظهر وتبكيتهم بذلك أدخلء؛ وقد حصل ذلك حسبما نطق به قوله تعالى: طفَرَجَعُوا إِلَى 
أَنفُسه م » فتفكروا وتدبروا وتذكروا أن ما لا يقدر على دفع المضرة عن نفسه ولا على الإضرار بمن كسره بوجه من 
الوجوه يستحيل أن يقدر على دفع مضر. عن غيره أو جلب منفعة له فكيف يستحق أن يكون معبوداً. 


ِقَتَانُوا)4 أي قال بعضهم لبعض فيما بينهم «إنكم أن الظالمُونَ» أي بعبادة ما لا ينطق قاله ابن عباس أو 
0 00 عليه 00 00 عن با رمي 0 ذكره 0 جرير أو بنفس سؤالكم إبراهيم عليه 0 
مع هذا الكبير ليما وهب هأ بأن مله إبراهيم عليه السلام والفأس في عنق الكبير قاله مقاتل» ل 0 
إضافي بالنسبة إلى إبراهيم عليه السلام 9إثُمٌ نُكسُوا عَلَى رُؤُوسهِةْ4 أصل النكس قلب الشيء بحيث يصير أعلاه 
أسفله. ولا يلغو ذكر الرأس بل يكون من التأكيد أو يعتبر التجريد» وقد يستعمل النكس لغة في مطلق قلب الشيء من 
حال إلى حال أخرى ويذكر الرأس للتصوير والتقبيح. 


وذكر الزمخشري على ما في الكشف في المراد به هنا ثلاثة أوجهء الأول أنه الرجوع عن الفكرة المستقيمة 
الصالحة في تظليم أنفسهم إلى 0 الفاسدة في تجويزٍ عبادتها مع الاعتراف بتقاصر حالها عن الحيوان فضلاً أن 
تكون في معرض الآلهية فمعنى إلَقَدْ عَلمْتَ مَا هَؤُلاء يَنْم قونَ4 لا يخفى علينا وعليك أيها المبكت بأنها لا تنطق 
أنها كذلك وإنا إنما أتخذناها آلهة مع العلم بالوصفء والدليل عليه جواب إبراهيم عليه السلام الآتي» والثاني أنه 
الرجوع عن الجدل معه عليه السلام بالباطل في قولهم: «إمن فعل هذا بالهتنا» وقولهم: #أأنت فعلت4 إلى الجدال 
عنه بالحق في قولهم: «إلقد علمت4 لأنه نفي للقدرة عنها واعتراف بعجزها وأنها لا تصلح للإلهية وسمي نكساً وإن 
كان حقاً لأنه ما أفادهم عقداً فهو نكس بالنسبة إلى ما كانوا عليه من الباطل حيث اعترفوا بعجزها وأصروا. وفي لباب 
التفسير ما يقرب منه مأخذاً لكنه قدر الرجوع عن الجدال عنه في قولهم: «إإنكم أنتم الظالمون» إلى الجدال معه 
عليه السلام بالباطل في قولهم: «9لقد علمت4 والثالث أن النكس مبالغة في إطراقهم رؤوسهم خجلاً وقولهم: «إلقد 
علمت4 الخ رمي عن حيرة ولهذا أتوا بما هو حجة عليهم وجاز أن يجعل كناية عن مبالغة الحيرة وانخذال الحجة 
فإنها لا تنافي الحقيقة» قال في الكشف. وهذا وجه حسن وكذلك والأول» وكون المراد التكس في الرأي رواه أبو 
حاتم عن ابن زيد وهو للوجهين الأولين» وقال مجاهد: معنى إنكسوا على رؤوسهم» ردت السفلة السفلة على 
الرؤساء. فالمراد بالرؤوس الرؤساءء والأظهر عندي الوجه الثالث» وأياً ما كان فالجار متعلق بتكسوا. 


وجوز أن يتعلق بمحذوف وقع حالاء والجملة القسمية مقولة لقول مقدر أي قائلين «إلقد» الخ؛ والخطاب في 
م ل 0 
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رضوان بن عبد المعبود «نكسوا بتخفيف الكاف مبنياً للفاعل أي نكسوا أنفسهم وقيل: رجعوا على رؤسائهم بناءٌ على 
ما يقتضيه تفسير مجاهد. 


ؤثال4 عليه السلام مبكتاً لهم تعدو نَ» أي أتعلمون ذلك فتعبدون لمِنْ دون الله أي مجاوزين عبادته 
تعالى «إمَا لا ينْقَفَكُمْ ا من النفع» وقيل: بشيء «زلا يَصُدْكُم)4 فإن العلم بحاله المنافية للألوهية مما يوجب 
الاجتناب عن عبادته قطعاً «أف لَكُمْ وَلْمَا تَعئْدُونَ من دُون الله تضجر منه عليه السلام من إصرارهم على الباطل 
بعد انقطاع العذر ووضوح الحق» وأصل أف صوت المتضجر من استقذار شيء على ما قال الراغب ثم صار اسم فعل 
بمعنى أتضجر وفيه لغات كثيرة» واللام لبيان المتأفف له وإظهار الاسم الجليل في موضع الإضمار لمزيد استقباح ما 
فعلوا «أقَلا تَغْقلونَ4 أي لا تتفكرون فلا تعقلون قبح صنيعكم طقَالُوا4 أي قال بعضهم لبعض لما عجزوا عن 
الميشاحة وضاقت بهم الحيل وهذا ديدن المبطل المحجوج إذا بهت بالحجة وكانت له قدرة يفزع إلى المتاصية 
«إخر قُوةُ4 فإن النار أشد العقوبات ولذا جاء لا يعذب بالنار إلا خالقها ظوَانْصُرُوا آلهَتَكم) بالانتقام لها «إن كنم 
فاعلين» أي إن كنتم ناصرين آلهتكم نصراً مؤزراً فاختاروا له ذلك وإلا فرطتم في نصرتها وكأنكم لم تفعلوا 5 م 
فيهاء ويشعر بذلك العدول عن أن تنصروا آلهتكم فحرقوه إلى ما في النظم الكريم» وأشار بذلك على المشهور ورضي 
به الجميع نمروذ بن كنعان بن سنحاريب بن نمروذ بن كوس بن حام بن نوح عليه السلام. 


وأخرج ابن جرير عن مجاهد قال: تلوت هذه الآية على عبد الله بن عمر فقال: أتدري يا مجاهد من الذي أشار 
بتحريق إبراهيم عليه السلام بالنار؟ قلت: لا. قال: رجل من أعراب فارس يعني الأكراد”'2 ونص على أنه من الأكراد ابن 
عطية» وذكر أن الله تعالى خسف به الأر ض فهو يتجلجل فيها إلى يوم القيامة» واسمه على ما أخرج ابن جرير. وابن 
أبي حاتم عن شعيب الجباري هيون» وقيل: هدير. وفي البحر أنهم ذكروا له اسماً مختلفاً فيه لا يوقف منه على حقيقة» 
روي أنهم حين هموا ياحراقه حبسوه ثم بنوا بيتاً كالحظيرة بكوثى قرية من قرى الأنباط في حدود بابل من العراق 
وذلك قوله تعالى: «إقالوا ابنوا له بنياناً فألقوه في الجحيم» [الصافات: /41] فجمعوا له صلاب الحطب من أصناف 
الخشب مدة أربعين يوماً فأوقدوا ناراً عظيمة لا يكاد يمر عليها طائر في أقصى الجو لشدة وهجها فلم يعلموا كيف 
يلقونه عليه السلام فيها فأتى ابليس وعلمهم عمل المنجنيق فعملوه» وقيل: صنعه الكردي الذي أشار بالتحريق ثم 
خسف به ثم عمدوا إلى ابراهيم عليه السلام فوضعوه في المنجنيق مقيداً مغلولاً فصاحت ملائكة السماء والأرض إلهنا 
ما في أرضك أحد يعبدك غير إبراهيم عليه السلام وأنه يحرق فيك فأذن لنا في نصرته فقال جل وعلا: إن استغاث بأحد 
منكم فلينصره ٠‏ وإن لم يدع خيري فأنا أعلم به وأنا وليه فخلوا بيني وبينه فإنه خليلي ليس لي خليل غيره وأنا إلهه ليس 
له إله غيري فأتاه خازن الرياح وخازن المياه يستأذنانه في إعدام النار فقال عليه السلام لا حاجة لي إليكم حسبي الله 
ونعم الوكيل» وروي عن أَبَيّ بن كعب قال: حين أوثقوه ليلقوه في النار قال عليه السلام: لا إله إلا أنت معجانك تك 
الحمد ولك الملك لا شريك لك ثم رموا به فأتاه جبريل عليه السلام فقال: يا ابراهيم ألك حاجة؟ قال: أما إليك فلا. 
قال: جبريل عليه السلام: فاسأل ربك فقال: حسبي من سؤالي علمه بحالي» ويروى أن الوزغ كان ينفخ في النار» وقد 
جاء ذلك في رواية البخاري. 


)١(‏ هذا ظاهر في أن الأكراد من الفرس وقد ذهب كثير إلى أنهم من العرب وذكر أن منهم أبا ميمون جابان من الصحابة رضي الله تعالى 
عنهم وتحقيق الكلام فيهم في محله اه منه. 
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وفي البحر ذكر المفسرون أشياء صدرت عن الوزغ والبغل والخطاف والضفدع والعضرفوط والله تعالى أعلم 
بذلك» فلما وصل عليه السلام الحظيرة جعلها الله تعالى ببركة قوله عليه السلام روضة» وذلك قوله سبحانه وتعالى: 
طقلتَا يا نار كوني بَزداً وَسَلاماً عَلَى إِنْرَاهِيم4 أي كوني ذات برد وسلام أي ابردي برداً غير ضارء ولذا قال علي 
كوم الله تعالى وجهه فيما أخرجه عنه أحمد وغيره: لو لم يقل سبحانه (إوسلاما» لقتله بردهاء وفيه مبالغات جعل النار 
المسخرة لقدرته تعالى مأسورة مطاوعة وإقامة كوني ذات برد مقام ابردي ثم حذف المضاف وإقامة المضاف إليه 
مقامه. وقيل: نصب «إسلاماً» بفعله أي وسلمنا سلاماً عليه» والجملة عطف على لإقلنا» وهو خلاف الظاهر الذي 
أيدته الآثار. روي أن الملائكة عليهم السلام أخذوا بضبعي ابراهيم عليه السلام فأقعدوه على الأرض فإذا عين ماء عذب 
وورد أحمر ونرجس ولم تحرق النار إلا وثاقه كما روي عن كعبء وروي أنه عليه السلام مكث فيها أربعين يوماً أو 
خمسين يومء وقال عليه السلام: ما كنت أطيب عيشاً مني إذ كنت فيهاء قال ابن إسحاق: وبعث الله تعالى ملك الظل 
في صورة إبراهيم عليه السلام يؤنسه. قالوا: وبعث الله عز وجل جبريل عليه السلام بقميص من حرير الجنة وطنفسة 
فألبسه القميص وأقعده على الطنفسة وقعد معه يحدثه وقال جبريل عليه السلام يا ابراهيم إن ربك يقول: أما علمت أن 
النار لا تضر أحبابي» ثم أشرف نمروذ ونظر من صرح له فرآه جالساً في روضة والملك قاعد إلى جنبه والنار محيطة به 
فنادى يا ابراهيم كبير إلهك الذي بلغت قدرته أن حال بينك وبين ما أرى يا ابراهيم هل تستطيع أن تخرج منها؟ قال 
ابراهيم عليه السلام: نعم قال: هل تخشى إن نمت فيها أن تضرك؟ قال: لا. قال: فقم فاخرج منها فقام عليه السلام 
يمشي فيها حتى خرج منها فاستقبله نمروذ وعظمه وقال له: يا ابراهيم من الرجل الذي رأيته معك في صورتك قاعداً إلى 
جنبك؟ قال: ذلك ملك الظل أرسله إلِيّ ربي ليؤنسني فيها فقال: يا ابراهيم إني مقرب إلى إلهك قرباناً لما رأيت من 
قدرته وعزته فيما صنع بك حين أبيت إلا عبادته وتوحيده إني ذابح له أربعة آلاف بقرة فقال له ابراهيم عليه السلام: إنه 
لا يقبل الله تعالى منك ما كنت على دينك حتى تفارقه وترجع إلى ديني فقال: لا أستطيع ترك ملكي ولكن سوف 
أذبحها له فذبحها وكف عن ابراهيم عليه السلام. وكان ابراهيم عليه السلام إذ ذاك ابن ست عشرة سنة» وفي بعض 
الآثار أنهم لما رأوه عليه السلام لم يحترق قالوا: إنه سحر النار فرموا فيها شيخاً منهم فاحترق» وفي بعضها أنهم لما 
رأوه عليه السلام سالماً لم يحرق منه غير وثاقه قال هاران أبو لوط عليه السلام: إن النار لا تحرقه لأنه سحرها لكن 
اجعلوه على شيء وأوقدوا تحته فإن الدخان يقتله فجعلوه فوق تبن وأوقدوا تحته فطارت شرارة إلى لحية هاران 
فأحرقته» وأخرج عبد بن حميد عن سليمان بن صرد وكان قد أدرك النبي َيه أن أبا لوط قال وكان عمه: إن النار لم 
تحرقه من أجل قرابته مني فأرسل الله تعالى عنقاً من النار فأحرقه, والأخبار في هذه القصة كثيرة لكن قال في البحر: 
قد أكثر الناس في حكاية ما جرى لإبراهيم عليه السلام» والذي صح هو ما ذكره تعالى من أنه عليه السلام ألقي في 
النار فجعلها الله تعالى عليه عليه السلام برداً وسلاماً. 

ثم الظاهر أن الله تعالى هو القائل لها: «إكوني برداً» الخ وأن هناك قولاً حقيقة» وقيل القائل جبرائيل عليه 
السلام بأمره سبحانه» وقيل قول ذلك مجازاً عن جعلها باردة» والظاهر أيضاً أن الله عز وجل سلبها خخاصتها من الحرارة 
والإحراق وأبقى فيها الإضاءة والإشراق» وقيل إنها انقلبت هواء طيباً وهو على هذه الهيئة من أعظم الخوارق» وقيل 
كانت على حالها لكنه سبحانه جلت قدرته دفع أذاها كما ترى في السمندر كما يشعر به قوله تعالى: «إعلى 
إبراهيم» وذلك لأن ما ذكر خلاف المعتاد فيختص بمن خص به ويبقى بالنسبة إلى غيره على الأصل لا نظراً إلى 
مفهوم اللقلب إذ الأكثرون على عدم اعتباره. وفي بعض الآثار السابقة ما يؤيده وأياً ما كان فهو آية عظيمة وقد يقع 
نظيرها لبعض صلحاء الأمة المحمدية كرامة لهم لمتابعتهم النبي الحبيب 2َيِْهِ وما يشاهد من وقوعه لبعض المنتسبين 
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إلى حضرة الولي الكامل الشيخ أحمد الرفاعي قدس سره من الفسقة الذين كادوا يكونون لكثرة فسقهم كفاراً فقيل إنه 
باب من السحر المختلف في كفر فاعله وقتله فإن لهم أسماء مجهولة المعنى يتلونها عند دخول النار والضرب 
بالسلاح ولا يبعد أن تكون كفراً وإن كان معها ما لا كفر فيه وقد ذكر بعضهم أنهم يقولون عند ذلك تلسف تلسف 
هيف هيف أعوذ بكلمات الله تعالى التامة من شر ما خلق أقسمت عليك يا أيتها النار أو أيها السلاح بحق حي حلي 
ونور سبحي ومحمد عه أن لاتضري أو لا تضر غلام الطريقة» ولم يكن ذلك في زمن الشيخ الرفاعي قدس سره العزيز 
فقد كان أكثر الئاس اتباعاً للسنة وأشدهم تجنباً عن مظان البدعة وكان أصحابه سالكين مسلكه متشبثين بذيل اتباعه 
قدس سره ثم طرأ على بعض المنتسبين إليه ما طرأء قال في العبر: قد كثر الزغل في أصحاب الشيخ قدس سره 
وتجددت لهم أحوال شيطانية منذ أخذت التتار العراق من دخول النيران وركوب السباع واللعب بالحيات وهذا ما لا 
يعرفه الشيخ ولا صلحاء أصحابه فنعوذ بالله تعالى من الشيطان الرجيم انتهى. 


والحق أن قراءة شيء ما عندهم ليست شرطاً لعدم التأثر بالدخول في النار ونحوه فكثير منهم من ينادي إذا 
أوقدت له النار وضربت الدفوف يا شيخ أحمد يا رفاعي أو يا شيخ فلان لشيخ أخذ منه الطريق ويدخحل النار ولا يتأثر من 
دون تلاوة شيء أصلاً والاكثر منهم إذا قر الأسماء على النار ولم تضرب له الدفوف ولم يحصل له تغير حال لم يقدر 
على مس جمرة؛ وقد يتفق أن يقرأ أحدهم الأسماء وتضرب له الدفوف وينادي من ينادي من المشايخ فيدخل ويتأثر. 
والحاصل أنا لم نر لهم قاعدة مضبوطة بيد أن الأغلب أنهم إذا ضربت لهم الدفوف واستغاثوا بمشايخهم وعربدوا 
يفعلون ما يفعلون ولا يتأثرون» وقد رأيت منهم من يأخذ زرق الخمر ويستغيث بمن يستغيث ويدخل تنوراً كبيراً تضطرم 
فيه النار فيقعد في النار فيشرب الخمر ويبقى حتى تخمد النار فيخرج ولم يحترق من ثيابه أو جسده شيء» وأقرب ما 
يقال في مثل ذلك: إنه استدراج وابتلاء» وأما أن يقال: إن الله عز وجل أكرم حضرة الشيخ أحمد الرفاعي قدس سره 
بعدم تأثر المنتسبين إليه كيفما كانوا بالنار ونحوها من السلاح وغيره إذا هتفوا باسمه أو اسم منتسب إليه في بعض 
الأحوال فبعيد بل كاني بك تقول بعدم جوازه» وقد يتفق ذلك لبعض المؤمنين في بعضص الأحوال إعانة له وقد يأخذ 
بعض الناس النار بيده ولا يتأثر لأجزاء يطلي بها يده من خاصيتها عدم إضرار النار للجسد إذا طلي بها فيوهم فاعل 
ذلك أنه كرامة. 

هذا واستدل بالآية من قال: إن لله تعالى أودع في كل شيء خاصة حسبما اقتضته حكمته سبحانه فليس الفرق 
بين الماء والنار مثلاً بمجرد أنه جرت عادة الله تعالى بأن يخلق الإحراق ونحوه عند النار والري ونحوه عند الماء بل 
أودع في هذا خاصة الري مثلاً وفي تلك خاصة الإحراق مثلاً لكن لا تحرق هذه ولايروي ذاك إلا يإذنه عز وجل فإنه 
لو لم يكن أودع في النار الحرارة والإحراق ما قال لها ما قال. ولا قائل بالفرق فتأمل. 

لِوَأرَادُوا به كيدام مكرا عظيماً في الإضرار به ومغلوبيته «فجَعَلتَاهُمْ الأخسَرينَ4 أي أخسر من كل خاسر 
حيث عاد سعيهم في إطفاء نور الحق قولا وفعلاً برهاناً قاطعاً على أنه عليه السلام على الحق وهم على الباطل وموجباً 
لارتفاع درجته عليه السلام و استحقاة لأشد العذاب» وقيل: جعلهم الأخسرين من حيث إنه سبحانه سلط عليهم ما 
هو من أحقر خخلقه وأضعفه وهو البعوض يأكل من لحومهم ويشرب من دمائهم وسلط على تمروذ بعوضة أيضاً فبقيت 
تؤذيه إلى أن مات لعنه الله تعالى» والمعول عليه التفسير الأول لوَنَجَينَاهُ وَلوطا4 وهو على ما تقدم ابن عمه» وقيل: 


384 ماسح لود بمس ااك اا اشاب تواش وني نكمم وك ويد و اسورة ة الأنبياء الآيات: وه 


وإلى الأض الني أركا 8 5-7 وقيل: 7 متعلقة بمحذوف دنع حال أي متهي إلى 0 0 
9 الأنبياء لي السلام بعثوا فيها 0 في العالم 5 0 هي مبادىء الكمالات ارات الدينية 
والدنيوية ولم يقل التى باركناها للمبالغة بجعلها محيطة بالبركة» وقيل: المراد بالبركات النعم الدنيوية من الخصب 
وغيره» والأول أظهر وأنسب بحال الأنبياء عليهم السلام» وروي أنه عليه السلام خرج من العراق ومعة لوط وسارة بنت 
عمه هاران الأكبر وقد كانا مؤمنين به عليه السلام يلتمس الفرار بدينه فنزل حران فمكث بها ما شاء الله تعالى. 3 
بعضهم أن سارة بنت ملك حران تزوجها عليه السلام هناك وشر. ط أبوها أن لا يغيرها عن دينها والصحيح الأول؛ ثم 
و ا وو ا لو و د ع ل قر 
أقرب» وفي الآية من مدح الشام ما فيهاء وفي الحديث وستكون هجرة بعد هجرة فخيار أهل الأرض ألزمهم مهاجر 
إبراهيم) أخرجه أبو داود. 

وعن زيد بن ثابت قال قال رسول الله عَِلَهِ: «طوبى لأهل الشام فقلت: وما ذاك يا رسول الله؟ قال: لأن 
الملائكة عليهم السلام باسطة أجنحتها عليها) أخرجه 2 وأما العراق فقد 
ذكر الغزالي عليه الرحمة في باب المحنة من الأحياء اتفاق جماعة من العلماء على ذمه وكراهة سكناه واستحباب 
الفرار منه ولعل وجه ذلك غني عن البيان فلا ننقب فيه البنان. 


وَوََبنَا لَهُ إشحاقّ وَيَعْقُوبَ نَافلَة4 أي عطية كما روي عن مجاهد. وعطاء من نفله بمعنى أعطاه» وهو على ما 
اختاره أبو حيان مصدر كالعاقبة والعافية منصوب بوهبنا على حد قعدت جلوساًء واختار جمع كونه حالا من إسحاق 
ويعقوب أو ولد ولد أو زيادة على ما سأل عليه السلام وهو إسحاق فيكون حالاً من يعقوب ولا لبس فيه للقرينة الظاهرة 
(ركلاً4 من المل كورين: .وهم ابراهيم.. ولوط...وإسخاق:: ويعقوب .عليهم 0 لا بعضهم دون بعض «جَعََْا 
صَالحينَ» بأن ونقناهم للصلاح في الدين والدنيا فصاروا كاملين «وَجَعَلْنا هُم أَيَمَة4 يقتدى بهم في 7 35 
طيَهْدُونَ4 أي الأمة إلى الحق (بأنرتا» لهم بذلك وإرسالنا إياهم حتى صاروا مكملين إوََوْعَيْنَا 
الخَيْرَات4 ليتم الكمال بانضمام العمل إلى العلم» وأصله على ما ذهب إليه الزمخشري ومن تابعه أن 0 0 
ببناء الفعل لما لم يسم فاعله ورفع الخيرات على النيابة عن الفاعل ثم فعلا الخيرات بتنوين المصدر ورفع الخيرات 
أيضاً على أنه نائب الفاعل لمصدر المجهول ثم فعل الخيرات بحذف التنوين وإضافة المصدر لمعموله القائم مقام 
فاعله» والداعي كما قيل إن إفعل الخيرات4 بالمعنى المصدري ليس موحى إنما الموحى أن يفعل» ومصدر المبني 
للمفعول والحاصل بالمصدر كالمترادفين» وأيضاً الوحي عام للأنبياء المذكورين عليهم السلام وأممهم فلذا بني 
المجهرل: 
وتعقب ذلك أبو حيان بأن بناء المصدر لما لم يسم فاعله مختلف فيه فأجاز ذلك الأخفش والصحيح منعه؛ وما 
ذكر من عموم الوحي لا يوجب ذلك هنا إذ يجوز أن يكون المصدر مبنياً للفاعل ومضافاً من حيث المعنى إلى ظاهر 
محذوف يشمل الموحى إليه وغيرهم أي فعل المكلفين الخيرات» ويجوز أن يكون مضافاً إلى الموحى إليهم أي أن 
يفعلوا الخيرات وإذا كانوا قد أوحي إليهم ذلك فاتباعهم جارون مجراهم في ذلك ولا يلزم اختصاصهم به انتهى. 
وانتصر للزمخشري بأن ما ذكره بيان لأمر مقرر في النحو والداعي إليه أمران ثانيهما ما ذكر من عموم الوحي الذي 
اعترض عليه والأول سالم عن الاعتراض ذكر أكثر ذلك الخفاجي ثم قال: الظاهر أن المصدر هنا للأمر كضرب 
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الرقاب» وحينئذ فالظاهر أن الخطاب للأنبياء عليهم السلام فيكون الموحى قول الله تعالى افعلوا الخيرات» وكان ذلك 
لأن الوحي مما فيه معنى القول كما قالوا فيتعلق به لا بالفعل إلا أنه قيل يرد عليه ما أشير أولاً إليه من أن ما ذكر ليس 
من الأحكام المختصة بالأنبياء عليهم السلام ولا يخفى أن الأمر فيه سهل؛ وجوّز أن يكون المراد شرعنا لهم فعل ذلك 
بالإيحاء إليهم فتأمل؛ والكلام في قوله تعالى: «وَِقَامَ الصّلاةَ وإيتاء الزكاة» على هذا الطرزء وهو كما قال غير واحد 
من عطف الخاص على العام دلالة على فضله وإنافته» وأصل «إإقام4 أقوام فقلبت واوه ألفاً بعد نقل حركتها لما قبلها 
وحذف إحدى ألفيه لالتقاء الساكنين؛ والأكثر تعويض التاء عنها فيقال إقامة وقد تترك التاء إما مطلقاً كما ذهب إليه 
سيبويه والسماع يشهد له. وإما بشرط الإضافة ليكون المضاف ساداً مسدها كما ذهب إليه الفراء وهو كما قال أبو 
حيان مذهب مرجوح» والذي حسن الحذف هنا المشاكلة» والآية ظاهرة في أنه كان في الأمم السالفة صلاة وزكاة 
وهو مما تضافرت عليه النصوص إلا أنهما ليسا كالصلاة والزكاة المفروضتين على هذه الآمة المحمدية على نبيها 
أفضل الصلاة وأكمل التحية «إوكَانُوا لَنَا خاصة دون غيرنا لإعَابدينَ4 لا يخطر ببالهم غير عبادتنا كأنه تعالى أشار 
بذلك إلى أنهم وفوا بعهد العبودية بعد أن أشار إلى أنه سبحانه وفى لهم بعهد الربوبية وَلُوط4 قيل هو منصوب 
بمضمر يفسره قوله تعالى: آتَْنَاةُ4 أي وآتينا لوطأ آنيناه والجملة عطف على «وَهبنا له جمع سبحانه ابراهيم ولوطاً 
في قوله تعالى: «إونجيناه ولوطاً© ثم بين ما أنعم به على كل منهما بالخصوص وما وقع في البين بيان على وجه 
العموم. والطبرسي جعل المراد من قوله تعالى: «إوكلا» الخ أي كلا من إبراهيم وولديه إسحاق. ويعقوب جعلنا الخ 
فلا اندراج للوط عليه السلام هناك وله وجه» وأما كون المراد وكلا من إسحاق ويعقوب فلا وجه له ويحتاج إلى 
تكليف توجيه الجمع فيما بعده» وقيل بأذكر مقدراً وجملة إآنيناه4 مستأنفة «إلحكماً4 أي حكمة؛ والمراد بها ما 
يجب فعله أو نبوة فإن النبي حاكم على أمته أو الفصل بين الخصوم في القضاءء وقيل حفظ صحف ابراهيم عليه 
السلام وفيه بعد وَعلّماً) بما ينبغي علمه للأنبياء عليهم السلام وَنَجْيتَاهُ من الْقَريَة لني كَانَت تَعْمَلُ الْحَبائتٌ» 
قيل أي اللواطة» والجمع باعتبار تعد الموادء وقيل المراد الأعمال الخبيثة مطلقاً إلا أن أشنعها اللواطة» فقد أخرج 
اسحاق بن بشير. والخطيبء؛ وابن عساكر عن الحسن قال: «قال رسول الله عَللهِ: عشر خصال عملتها قوم لوط بها 
أهلكوا إتيان الرجال بعضهم بعضاً ورميهم بالجلاهق والخذف ولعبهم بالحمام وضرب الدفوف وشرب الخمور وقص 
اللحية وطول الشارب والصفر والتصفيق ولباس الحرير وتزيدها أمتي بخلة اتيان النساء بعضهن بعضأ». 

وأسند ذلك إلى القرية على حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه فالنعت سببي نحو جاءني رجل زنى 
غلامه» ولو جعل الإسناد مجازياً بدون تقدير أو القرية مجازاً عن أهلها جاز» واسم القرية سدوم» وقيل: كانت قراهم 
سبعاً فعبر عنها ببعضها لأنها أشهرها. وفي البحر أنه عبر عنها بالواحدة لاتفاق أهلها على الفاحشة ويروى أنها كلها 
قلبت الازغر لأنها كانت محل من آمن بلوط عليه السلام» والمشهور قلب الجميع. 

ظِإنّهُمْ كَانُوا قَومَ سَوْء فاسقينَ4 أي خارجين عن الطاعة غير منقادين للوط عليه السلام؛ والجملة تعليل لتعمل 
الخبائث» وقيل: لنجيناه وهو كما ترى ظوَأَدْخَلْتَاةُ في رَحْمَتَا4 أي في أهل رحمتنا أي جعلناه في جملتهم وعدادهم 
فالظرفية مجازية أو في جنتنا فالظرفية حقيقة والرحمة مجاز كما في حديث الصحيحينقال الله عز وجل للجنة: أنت 
رحمتي أرحم بك من أشاء من عبادي؛ ويجوز أن تكون الرحمة مجازاً عن النبوة وتكون الظرفية مجازية أيضاً فتأمل 
طإِنهُ من الصّالحِينَ4 الذين سبقت لهم منا الحسنى» والجملة تعليل لما قبلها. 

«وثوحا4 أي واذكر نوحاً أي نبأه عليه السلام؛ وزعم ابن عطية أن نوحاً عطف على لواط المفعول لآنينا على 
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معنى وآنينا نوحاً ولم يستبعد ذلك أبو حيان وليس بشيء؛ قيل ولما ذكر سبحانه «قصة ابراهيم) عليه السلام وهو أبو 
العرب أردفها جل شأنه بقصة أبي البشر وهو الأب الثاني كما أن آدم عليه السلام الأب الأول بناء على المشهور من أن 
جميع الناس الباقين بعد الطوفان من ذريته عليه السلام وهو ابن لمك بن متوشلخ بن أخنوخ وهو ادريس فيما يقال وهو 
أطول الأنبياء عليهم السلام على ما في التهذيب عمراً وذكر الحاكم في المستدرك أن اسمه عبد الغفار وأنه قيل له 
نوح لكثرة. بكائه على نفسه؛ وقال الجواليقي: إن لفظ نو ح أعجمي معرب زاد الكرماني ومعناه بالسريانية الساكن «إذ 
نَادَى4 أي دعا الله تعالى بقوله: إإني مغلوب فانتصر» [القمر: ]٠١‏ وقوله #رب لا تذر على الأرض من الكافرين 
ديار [نوح: 55 وإذ ظرف للمضاف المقدر كما أشرنا إليه ومن لم يقدر يجعله بدل اشتمال من نوح. 
«إمن قَبلّ»4 أي من قبل هؤلاء المذكورين؛ وذكرنا قبل قولاً آخر «فآسْتَجَبَا لَهُ4 دعاءه ظقَتَجيَِاهُ وَأَهْلَهُ من 

الْكرْب الَْظيم» وهو الطوفان أو أذية قومه؛ وأصل الكرب الغم الشديد وكأنه على ما قيل من كرب الأرض وهو قلبها 
بالحفر إذ الغم يثير النفس إثارة ذلك أو من كربت الشمس إذا دنت للمغيب فإن الغم الشديد تكاد شمس الروح تغرب 
منه أو من الكرب وهو عقد غليظ في رشاء الدلو فإن الغم كعقدة على القلب» وفي وصفه بالعظيم تأكيد لما يدل هو 
عليه «وَتَصَْنَاُ من الْقَزم اين كَذُوا بآا41 أي منعناه وحميناه منهم بإهلاكهم وتخليصهه وقيل: أي نصرناه عليهم 
فمن بمعنى على» وقال بعضهم: إن النصر يتعدى بعلى ومنء ففي الأساس نصره الله تعالى على عدوه ونصره من عدوهء 
وفرق بينهما بأن المتعدى بعلى يدل على مجرد الإعانة والمتعدى بمن يدل على استتباع ذلك للانتقام من العدو 
والانتصار ظانّهُمْ كَانُوا قَؤْمَ سَوْء4 منهمكين في الشرء والجملة تعليل لما قبلها وتمهيد لما بعد من قوله تعالى: 
غرف َتَاهُم أَجْمعين» فإن تكذيب الحق والانهماك في الشر مما يترتب عليه الإهلاك قطعاً في الأمم السابقة» ونصب 
#أجمعين4 قيل على الحالية من الضمير المنصوب وهو كما ترىء وقال أبو حيان: على أنه تأكيد له وقد كثر التأكيد 
بأجمعين غير تابع لكل في القرآن فكان ذلك حجة على ابن مالك في زعمه أن التأكيد به كذلك قليل والكثير استعماله 
تابعاً لكل انتهى. 

ظوَدَاوْدَ وُسَلِيْمانَ4 إما عطف على نوحاً» معمول لعامله أعني أذكر عليه على ما زعم ابن عطية» وإما 
مفعول لمضمر معطوف على ذلك العامل بتقدير المضاف أي نبأ داود وسليمان. وداود بن ايشا(" بن عوبر بن باعر 
ابن سلمون بن يخشون بن عمي بن يارب بن حضرون بن فارض بن يهوذا بن يعقوب عليه السلام كان» كما روي عن 
كعب أحمر الوجه سبط الرأس أبيض الجسم طويل اللحية فيها جعودة حسن الصوت وجمع له بين النبوة والملك» 
ونقل النووي عن أهل التاريخ أنه عاش مائة سنة ومدة ملكه منها أربعون» وكان له اثنا عشر ابناً وسليمان عليه السلام 
أحد أبنائه وكان عليه السلام يشاور في كثير من أموره مع صغر سنه لوفور عقله وعلمه. 

وذكر كعب أنه كان أبيض جسيماً وسيماً وضيئاً خاشعاً متواضعاًء وملك كما قال المؤرخون وهو ابن ثلاث 
عشرة سنة ومات وله ثلاث وخمسون سنة» وقوله تعالى: «إذ يَحْكمَان4 ظرف لذلك المقدرء وجوزت البدلية على 
طرز ما مر والمراد إذ حكما #في الْحَرْثْ4 إلا أنه جيء بصيغة المضارع حكاية للحال الماضية لاستحضار 
صورتهاء والمراد بالحرث هنا الزرع. 

وأخرج جماعة عن ابن مسعود رضي الله تعالى عنه أنه الكرم» وقيل إنه يقال فيهما إلا أنه في الزرع أكثرء وقال 
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الخفاجي: لعله بمعنى الكرم مجاز على التشبيه بالزرع» والمعنى إذ يحكمان في حق الحرث 8«إِذْ نَقَضَتْ ظرف 
للحكم. والنفش رعي الماشية في الليل بغير راع كما أن الهمل رعيها في النهار كذلك» وكان أصله الانتشار 
والتفرق أي إذ تفرقت وانتشرت طإفيه غَنَمُ الْقَوْم» ليلا بلا راع فرعته وأفسدته «ركنًا لخكمهخ شَاهدِينَ » أي 
حاضرين علماًء وضمير الجمع قيل: لداود وسليمان ويؤيده قراءة ابن عباس رضي الله تعالى عنهما «لحكمهما» 
بضمير التثنية» واستدل بذلك من قال: إن أقل الجمع اثنان» وجوز أن يكون الجمع للتعظيم كما في «ورب 
أرجعون [المؤمنون: 15]. 


وقيل: هو للحاكمين والمتحاكمين» واعترض بأن إضافة حكم إلى الفاعل على سبيل القيام وإلى المفعول على 
سبيل الوقوع وهما في المعنى معمولان له فكيف يصح سلكهما في قرن. وأجيب بأن الحكم في معنى القضية لا نظر 
ها هنا إلى علمه وإنما ينظر إليه إذا كان مصدراً صرفأء وأظهر منه كما في الكشف أن الاختصاص يجمع القيام والوقوع 
وهو معنى الإضافة ولم يبق النظر إلى العمل بعدها لا لفظاً ولا معنى فالمعنى وكنا للحكم الواقع بينهم شاهدين» 
والجملة اعتراض مقرر للحكم, وقد يقال: إنه مادح له كأنه قيل: وكنا مراقبين لحكمهم لا نقرهم على خلل فيه؛ وهذا 
على طريقة قوله تعالى: إفإنك بأعيننا © [الطور: 4/86] في إفادة العناية والحفظء وقوله تعالى: طقَمَهمْتَاهَا سُلَيِمانَ4 
عطف على «إيحكمان4 فإنه في حكم الماضي كما مضى. 

وقرأ عكرمة «فأفهمناها» بهمزة التعدية والضمير للحكومة أو الفتيا المفهومة من السياق. روي أنه كانت امرأة 
عابدة من بني اسرائيل وكانت قد تبتلت وكان لها جاريتان جميلتان فقالت إحداهما للأخرى: قد طال علينا البلاء أما 
هذه فلا تريد الرجال ولا نزال بش ما كنا لها فلو أنا فضحناها فرجمت فصرنا إلى الرجال فأخذنا ماء البيض فأتياها وهي 

ساجدة فكشفتا عنها ثوبها ونضحتاه في دبرها وصرخختا أنها قد بغت وكان من زنى فيهم حده الرجم فرفعت إلى داود 
وماء البيض في ثيابها فأراد رجمها فقال سليمان: اثتوا بنار فإنه إن كان ماء الرجل تفرق وإن كان ماء البيض اجتمع 
فأنى بنار فوضعها عليه فاجتمع فدرأ عنها الرجم فعطف عليه داود عليه السلام فأحبه جداً فاتفق أن دل على داود 
عليه السلام رجلان فقال أحدهما: : إن غنم هذا دخلت في حرثي ليلا فأفسدته فقضى له بالغنم فخرجا فمرا على 
سليمان وكان يجلس على الباب الذي يخرج منه الخصوم فقال: كيف قضى بينكما أبي؟ فأخبراه فقال: غير هذا أرفق 
بالجانبين فسمعه داود عليه السلام قدعاه ققال له: بحق النبوة والأبوة ألا أخبرتني بالذي هو أرفق فقال: أرى أن تدفع 
الغنم إلى صاحب الأرض لينتفع بدرها ونسلها وصوفها والحرث إلى صاحب الغنم ليقوم عليه حتى يعود كما كان ثم 
يترادا فقال: القضاء ما قضيت وأمضى الحكم بذلك» وكان عمره إذ ذاك إحدى عشرة سنة» ومال كثير إلى أن 
حكمهما عليهما السلام كان بالاجتهاد وهو جائز على الأنبياء عليهم السلام كما بين في الأصول وبذلك أقول فإن 
قول سليمان عليه السلام غير هذا أرفق» ثم قوله: أرى أن تدفع الخ صريح في أنه ليس بطريق الوحي وإلا لبت القول 
بذلك ولما ناشده داود عليهما السلام لإظهار ما عنده بل وجب عليه أن يظهر بداء وحرم عليه كتمه مع أن الظاهر أنه 
عليه السلام لم يكن نبياً في ذلك السن ومن ضرورته أن يكون القضاء السابق أيضاً كذلك ضرورة استحالة نقض حكم 
النص بالاجتهاد» وفي الكشف أن القول بأن كلا الحكمين عن اجتهاد باطل لأن حكم سليمان نقض حكم داود 
عليهما السلام والاجتهاد لا ينقض بالاجتهاد البتة فدل على أنهما جميعاً حكما بالوحي ويكون ما أوحي به لسليمان 
عليه السلام ناسخاً لحكم داود عليه السلام أو كان حكم سليمان وحده بالوحي» وقوله تعالى: «إففهمناها# لا يدل 
على أن ذلك اجتهاد. 
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وتعقب بأنه إن أراد بعدم نقض الاجتهاد بالاجتهاد عدم نقضه باجتهاد غيره حتى يلزم تقليده به فليس ما نحن 
فيه» وإن أراد عدم نقضه باجتهاد نفسه ثانياً وهو عبارة عن تغير اجتهاده لظهور دليل آخر فهو غير باطل بدليل أن 
المجتهد قد ينقل عنه في مسألة قولان كمذهب الشافعي رضي الله تعالى عنه القديم والجديد ورجوع كبار الصحابة 
رضي الله تعالى عنهم إلى آراء بعضهم وهم مجتهدون» وقيل: يجوز أن يكون أوحي إلى داود عليه السلام أن يرجع عن 
اجتهاده ويقضي بما قضى به سليمان عليه السلام عن اجتهاد» وقيل: إن عدم نقض الاجتهاد بالاجتهاد من خصائص 
شريعتناء على أنه ورد في بعض الأخبار أن داود عليه السلام لم يكن بت الحكم في ذلك حتى سمع من سليمان عليه 
السلام ما سمع؛ وممن اختار كون كلا الحكمين عن اجتهاد شيخ الإسلام مولانا أبو السعود قدس سره ثم قال: بل 
أقول والله تعالى أعلم: إن رأى سليمان عليه السلام استحساناً كما ينبىء عنه قوله: أرفق بالجانبين ورأى داود عليه 
السلام قياساً كما أن العبد إذا جنى على النفس يدفعه المولى عند الإمام أبي حنيفة رضي الله تعالى عنه إلى المجني 
عليه أو يفديه ويبيعه في ذلك أو يفديه عند الإمام الشافعي رضي الله تعالى عنه. 

وقد روي أنه لم يكن بين قيمة الحرث وقيمة الغنم تفاوت» وأما سليمان عليه السلام فقد استحسن حيث جعل 
الانتفاع بالغنم يإزاء ما فات من الانتفاع بالحرث من غير أن يزول ملك المالك من الغنم وأوجب على صاحب الغنم 
أن يعمل في الحرث إلى أن يزول الضرر الذي آتاه من قبله كما قال بعض أصحاب الشافعي فيمن غصب عبداً فأبق منه 
إنه يضمن القيمة فينتفع بها المغصوب منه يإزاء ما فوته الغاصب من المنافع فإذا ظهر الابق ترادا انتهى. 

وأما حكم المسألة في شريعتنا فعند الإمام أبي حنيفة رضي الله تعالى عنه لا ضمان إذا لم يكن معها سائق أو 
قائد لما روى الشيخان من قوله عَِله: «جرح العجماء جبار» ولا تة تقييد فيه بليل أو نهارء وعند الشافعي يجب الضمان 
اي ناقة البراء دخعلت خائظ رجكل فأتسااظه تفشى ستول الله عله على أهل الأموال 
بحفظها بالنهار وعلى أهل المواشي بحفظها بالليل. 


وأجيب بأن في الحديث اضطرابا وفير رجال سنده كلاماً مع أنه يجوز أن يكون البراء أرسلها كما يجوز في 
هذه القصة أن يكون كذلك فلا دليل ذ فيه ركلا من داود وسليمان «ِآتَيْنَا4 «خكماً أ وَعلماً»4 كثيراً ومنه العلم 
بطريق الاجتهاد لا سليمان عليه السلام وحده؛ فالجملة لدفع هذا التوهم وفيها دلالة على أن خطأ المجتهد لا يقدح 
في كونه مجتهداء وقيل: إن الآية دليل على أن كل مجتهد في مسألة لا قاطع فيها مصيب فحكم الله تعالى في حقه 
وحق مقلده ما أدى إليه اجتهاده فيها ولا حكم له سبحانه قبل الاجتهاد وهو قول جمهور المتكلمين منا كالأشعري» 
والقاضي» ومن المعتزلة كأبي الهذيل؛ والجبائي وأتباعهم؛ ونقل عن الأئمة الأربعة رضي الله تعالى عنهم القول 
بتصويب كل مجتهد والقول بوحدة الحق وتخطئة البعض؛ وعد في الأحكام الأشعري ممن يقول كذلك. ورد بأن الله 
تعالى خصص سليمان بفهم الحق في الواقعة بقوله سبحانه: إففهمناها سليمان» وذلك يدل على عدم فهم داود 
عليه السلام ذلك فيها وإلا لما كان التخصيص مفيداً. وتعقبه الآمدي بقوله: ولقائل أن يقول: إن غاية ما في قوله 
تعالى: «إففهمناها سليمان» تخصيصه عليه السلام بالتفهيم ولا دلالة له على عدم ذلك في حق داود عليه السلام إلا 
بطريق المفهوم وليس بحجة وإن سلمنا أنه حجة غير أنه قد روي أنهما حكما بالنص حكماً واحداً ثم نسخ الله تعالى 
الحكم في مثل تلك القضية في المستقبل وعلم سليمان بالنص الناسخ دون داود عليهما السلام ذكان هذا هو الفهم 
الذي أضيف إليه؛ والذي يدل على هذا قوله تعالى: إوكلاً آنينا حكماً وعلما4 ولو كان أحدهما مخطياً لما كان قد 
أوتي في تلك الواقعة حكماً وعلماً وإن سلمنا أن حكمهما كان مختلفاً لكن يحتمل أنهما حكما بالاجتهاد مع الإذن 
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فيه وكانا محقين في الحكم إلا أنه نزل الوحي على وفق ما حكم به سليمان عليه السلام فصار ما حكم به حقاً متعيناً 
بنزول الوحي به ونسب التفهيم إلى سليمان عليه السلام بسبب ذلك» وإن سلمنا أن داود عليه السلام كان مخطقاً في 
تلك الواقعة غير أنه كان فيها نص ل ا ل اله 
فيما إذا حكما بالاجتهاد وليس في الواقعة نص انتهى. 

وأكثر الأخبار تساعد أن الذي ظفر بحكم الله تعالى في هذه الواقعة هو سليمان عليه السلام» وما ذكر لا يخلو 
مما فيه نظر فانظر وتأمل «وَسَخْرِنَا مَعَ ذَاوُدَ الجبال» شروع في بيان ما يختص بكل منهما عليهما السلام من 
كراماته تعالى إثر ذكر الكرامة العامة لهما عليهما السلام «ِيُسَبْحْنَ# يقدسن الله تعالى بلسان القال كما سبح الحصا 
في كف رسول الله مُه وسمعه الناس» وكان عند الأكثرين يقول: سبحان الله تعالى» وكان داود عليه السلام وحده 
يسمعه على ما قاله يحيى بن سلام» وقيل: يسمعه كل أحد وقيل: بصوت يظهر له من جانبها وليس منها وهو خلاف 
الظاهر وليس فيه من إظهار الكرامة ما في الأول بل إذا كان هذا هو الصدى9؟ فليس بشيء أصلاً؛ ودونه ما قيل إن 
ذلك بلسان الحال؛ وقيل: لإيسبحن» بمعنى يسرن من السباحة. وتعقب بمخالفته للظاهر مع أن هذا المعنى لم يذكره 
أهل اللغة ولا جاء في آية أخرى أو خبر سير الجبال معه عليه السلام. 

وقيل: إسناد التسبيح إليهن مجاز لأنها كانت تسير معه فتحمل من رآها على التسبيح فأسند إليها وهو كما 
ترى. 

وتأول الجبائي وعلي بن عيسى جعل التسبيح بمعنى السير بأنه مجاز لأن السير سبب له فلا حاجة إلى القول 
بأنه من السباحة ومع هذا لا يخفى ما فيه» ا ا واكم 
و لوبو مبعلقة باللسكير وقال أبو البقاء: يسبحن وهو نظير قوله تعالى: «إيا جبال أوبي معه» [سبأً: ]٠‏ والتقديم 

لتتخصيص ويعلم منه ما في حمل التسبيح على التسبيح بلسان الحال وعلى ما يكون بالصدى (إوَالطئر4 عطف على 

«الجبال» أو مفعول معه؛ وفي الآثار تصريح بأنها كانت تسبح معه عليه السلام كالجبال. وقرىء «والطيد) بالرفع 
على الابتداء والخبر محذوف أي والطير مسخرات»؛ وقيل: على العطف على الضمير في «إيسبحن» ومثله جائز عند 
الكوفيين» وقوله تعالى: «إوَكُنًا فَاعلِين4 تذييل لما قبله أي من شأننا أن نفعل أمثاله فليس ذلك ببدع منا وإن كان 
بديعاً عندكم وَعَلَمْتَاةُ صَْعَةَ آبوس» أي عمل الدرع وأصله كل ما يلبس» وأنشد ابن السكيت: 


الوكين ! شككل :جحالتة لونوسدينا إمانعيمهاوإمابوسها 
وقيل: هو اسم للسلاح كله درعاً كان أو غيره» واختاره الطبرسي وأنشد للهذلي يصف رمحاً: 
ومعي ليون 0)») للبفيس كأنه روق بجبهة ذي نعاج محفلل 


قال قتادة: كانت الدروع قبل ذلك صفائح فأول من سردها وحلقها داود عليه السلام فجمعت الخفة 
لعن ررق أله اوملعا من الما قحلن لاحن قا جنا ره نعم الرجل داود إلا أنه يأكلٍ من 
بيت المال فسأل الله تعالى أن يرزقه من كسبه فألان له الحديد فصنع منه الدرع» وقرىء «لُّبوس» بضم اللام «لكن» 
متعلق بمحذوف وقع صفة للبوس» وجوز أبو البقاء تعلقه بعلمنا أو بصنعة. 


وقوله تعالى: لشُخصتكؤةْ)4 متعلق بعلمنا أو بدل اشتمال من «إلكم» بإعادة الجار مبين لكيفية الاختصاص 


)1( أي الشجاع وروق أي قرن اه منه. 
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والمنفعة المستفادة من لام «إلكم» والضمير المستتر للبوس» والتأنيث بتأويل الدرع وهي مؤنث سماعي أو للصنعة. 

وقرأ جماعة «ليحصنكم؛ بالياء التحتية على أن الضمير للبوس أو لداود عليه السلام قيل أو التعليم» وجوز أن 
يكون لله تعالى على سبيل الالتفات» وأيد بقراءة أبي بكر عن عاصم «لنحصنكم» بالنون» وكل هذه القراءات ياسكان 
الحاء والتخفيف. وقرأ الفقيمي عن أبي عمروء وابن أبي حماد عن أبي بكر بالياء التحتية وفتح الحاء وتشديد الصاده 
وابن وثاب والأعمش بالتاء الفوقية والتشديد «إمن بَأسكجُ# قيل أي من حرب عدوكم, والمراد مما يقع فيهاء وقيل 
الكلام على تقدير مضاف أي من آلة بأسكم كالسيف قَهَلْ أنتُمْ ضَاكرُونَ4 أمر وارد صورة الاستفهام لما فيه من 
التقريع بالإيماء إلى التقصير في الشكر والمبالغة بدلالته على أن الشكر مستحق الوقوع بدون أمر فسأل عنه هل وقع 
ذلك الأمر اللازم الوقوع أم لا «وَلسْلَيِمانَ الريحج» أي وسخرنا له الريح» وجيء باللام هنا دون الأول للدلالة على ما 
بين التسخيرين من التفاوت فإن تسخير ما سخر له عليه السلام كان بطريق الانقياد الكلي له والامتثال بأمره ونهيه 
بخلاف تسخير الجبال والطير لداود عليه السلام فإنه كان بطريق التبعية والاقتداء به عليه السلام في عبادة الله عز وجل 
لعَاصفَة)4 حال من الريح والعامل فيها الفعل المقدر أي وسخرنا له الريح حال كونها شديدة الهبوب» ولا ينافي 
وصفها بذلك هنا وصفها في موضع آخر بأنها رخاء بمعنى طيبة لينة لأن الرخاء وصف لها باعتبار نفسها والعصف 
وصف لها باعتبار قطعها المسافة البعيدة في زمان يسير كالعاصفة في نفسها فهي مع كونها لينة تفعل فعل العاصفة. 

ويجوز أن يكون وصفها بكل من الوصفين بالنسبة إلى الوقت الذي يريده سليمان عليه السلام فيه» وقيل وصفها 
بالرخاء في الذهاب ووصفها بالعصف بالإياب على عادة البشر في الإسراع إلى الوطن. فهي عاصفة في وقت رخاء 
في آخر. وقرأ ابن هرمز. وأبو بكر في رواية «الريح) بالرفع مع الإفراد. 

وقرأ الحسن وأبو رجاء «الرياح» بالنصب والجمع؛ وأبو حيوة بالرفع والجمع؛ ووجه النصب ظاهرء وأما الرفع 
فعلى أن المرفوع مبتدأ والخبر هو الظرف المقدم و إعاصفة4 حال من ضمير المبتدأ في الخبر والعامل ما فيه من 
معنى الاستقرار «إتَجري بأفره4 أي بمشيئته وعلى وفق إرادته وهو استعمال شائع؛ ويجوز أن يأمرها حقيقة ويخلق الله 
تعالى لها فهما لأمره كما قيل في مجيء الشجرة للنبي عه حين دعاهاء والجملة إما حال ثانية أو بدل من الأولى 
على ما قيل وقد مر لك غير بعيد الكلام في إبدال الجملة من المفرد فتذكر أو حال من ضمير الأولى «إإلّى الأض 
الي بَارَكتَا فيا وهي الشام كما أخرج ابن عساكر عن السديء وكان عليه السلام مسكنه فيها فالمراد أنها تجري 
بأمره إلى الشام رواحاً بعدما سارت به منها بكرة» ولشيوع كونه عليه السلام ساكناً في تلك الأرض لم يذكر جريانها 
بأمره منها واقتصر على ذكر جريانها إليها وهو أظهر في الامتنان» وقيل كان مسكنه اصطخر وكان عليه السلام يركب 
الريح منها فتجري بأمره إلى الشام. 

وقيل: يحتمل أن تكون الأرض أعم من الشام» ووصفها بالبركة لأنه عليه السلام إذا حل أرضاً أمر بقتل كفارها 
وإثبات الإيمان فيها وبث العدل ولا بركة أعظم من ذلكء ويبعد أن المتبادر كون تلك الأرض مباركاً فيها قبل الوصول 
إليها وما ذكر يقتضي أن تكون مباركاً فيها من بعده وأبعد جداً منذر بن سعيد بقوله: إن الكلام قد تم عند قوله تعالى: 
«إلى الأرض» والتي باركنا فيها صفة للريح؛ وفي الآية تقديم وتأخير» والأصل ولسليمان الريح التي باركنا فيها 
عاصفة تجري بأمره بل لا يخفى أنه لا ينبغي أن يحمل كلام الله تعالى العزيز على مثل ذلك وكلام أدنى البلغاء يجل 
عنهء ثم الظاهر أن المراد بالريح هذا العنصر المعروف العام لجميع أصنافه المشهورة» وقيل: المراد بها الصبا. 

وفي بعض الأخبار ما ظاهره ذلك؛ فعن مقاتل أنه قال: نسجت لسليمان عليه السلام الشياطين بساطاً من ذهب 
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وإبريسم فرسخاً في فرسخ ووضعت له منبراً من ذهب يقعد عليه وحوله كراسي من ذهب يقعد عليها الأنبياء عليهم 
السلام وكراسي من فضة يقعد عليها العلماء وحولهم سائر الناس وحول الناس الجن والشياطين والطير تظله من الشمس 
وترفع ريح الصبا البساط مسيرة شهر من الصباح إلى الرواح ومن الرواح إلى الصباح. 

وما ذكر من أنه يحمل على البساط هو المشهور ولعل ذلك في بعض الأوقات وإلا فقد أخرج ابن أبي حاتم عن 
ابن زيد أنه قال: كان لسليمان عليه السلام مركب من خشب وكان فيه ألف ركن في كل ركن ألف بيت يركب معه 
فيه الجن والإنس تحت كل ركن ألف شيطان يرفعون ذلك المركب فإذا ارتفع أتت الريح الرخاء فسارت به فساروا 
معه فلا يدري القوم إلا وقد أظلهم منه الجيوش والجنود» وقيل في وجه الجمع إن البساط في المركب المذكور 
ولس بذاك 

وذكر عن الحسن أن إكرام الله تعالى لسليمان عليه السلام بتسخير الريح لما فعل بالخيل حين فاتته بسببها 
صلاة العصر وذلك أنه تركها لله تعالى فعوضه الله سبحانه خيراً منها من حيث السرعة مع الراحة» ومن العجب أن أهل 
لندن قد أتعبوا أنفسهم منذ زمان بعمل سفينة تجري مرتفعة في الهواء إلى حيث شاؤوا بواسطة أبخرة يحبسونها فيها 
اغتراراً بما ظهر منذ سنوات من عمل سفينة تجري في الماء بواسطة آلات ” تحركها أبخرة فيها فلم يتم لهم ذلك ولا 
أظنه يتم حسب إرادتهم على الوجه الأكمل» وأخبرني بعض المطلعين أنهم صنعوا سفينة تجري في الهواء لكن لا إلى 

ا 0 
ومن الشيَاطين4 أي وسخرنا له من الشياطين «إمن يَقُوصُونَ لَهُ4 فمن في موضع نصب لسخرناء وجوز أن تكون 
في موضع رفع على الابتداء وخبره ما قبله» وهي على الوجهين على ما استظهره أبو حيان موصولة وعلى ما اختاره 
جمع نكرة موصوفة» ووجه اختيار ذلك على الموصولية أنه لا عهد هناء وكون الموصول قد يكون للعهد الذهني 
خلاف الظاهرء وجيء بضمير الجمع نظراً للمعنى؛ وحسنه تقدم جمع قبله» والغوص الدخول تحت الماء وإخراج شيء 
منه» ولما كات الغائص قد يغوص لنفسه ولغيره قيل: «إله» للإيذان بأن الغوص ليس لأنفسهم بل لأجله عليه السلام. 
وقد كان عليه السلام يأمرهم فيغوصون في البحار ويستخرجون له من نفائسه وَيَعملّونَ) له ظعَمَلا4 كثيراً إدُونَ 
ذُلك4 أي غير ما ذكر من بناء المدن والقصور واختراع الصنائع الغريبة لقوله تعالى: لإيعملون له ما يشاء من محاريب 
وتماثيل» [سباً: ١٠‏ الآية» قيل: إن الحمام والنورة والطاحون والقوارير والصابون من أعمالهمء وذكر ذلك الإمام 
الرازي في التفسيرء لكن في كون الصابون من أعمالهم خلافاً. ففي التذكرة الصابون من الصناعة القديمة قيل وجد في 
كتب هرمس وأندوخيا وهو الأظهر. وقيل: من صناعة بقراط وجالينوس انتهى. وقيل: هو من صناعة الفارابي وأول ما 
فته دن دمشق الشام ولا يصح ذلكء وما اشتهر أن أول من صنعه البوني فمن كذب العوام وخرافاتهم؛ ثم هؤلاء إما 
الفرقة الأولى أو غيرها لعموم كلمة «إمن»4 كأنه قيل: ومن يعملونء والشياطين أجسام لطيفة نارية عاقلة» وحصول 
القدرة على الأعمال الشاقة في الجسم اللطيف غير مستبعد فإن ذلك نظير قلع الهواء الأجسام الثقيلة» وقال الجبائي: 
إنه سبحانه كثف أجسامهم خاصة وقواهم وزاد في عظمهم ليكون ذلك معجزة لسليمان عليه السلام فلما توفي ردّهم 
إلى خخلقتهم الأولى لثلا يفضي إبقاؤهم إلى تلبيس المتنبي وهو كلام ساقط عن درجة القبول كما لا يخفى. 


والظاهر أن المسخرين كانوا كفاراً لأن لفظ الشياطين أكثر اطلاقاً عليهم» وجاء التنصيص عليه في بعض 
الروايات ويؤيده قوله تعالى: «وكنا لَه حافظين» أي من أن يزيغوا عن أمره أو يفسدواء وقال الزجاج: كان يحفظهم 
من أن يفسدوا ما عملوه بالنهار وقيل حافظين لهم من أن يهيجوا أحداً؛ والأنيى بالتذييل ما تقدم وذكر في حفظهم 
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أنه وكل بهم جمعاً من الملائكة عليهم السلام وجمعاً من مؤمني الجن؛ هذا وفي قصتي داود وسليمان عليهما السلام 
ما يدل على عظم قدرة الله تعالى. 

قال الإمام: وتسخير أكثف الأجسام لداود عليه السلام وهو الحجر إذ أنطقه الله تعالى بالتسبيح والحديد إذ ألانه 
سبحانه له وتسخير ألطف الأجسام لسليمان عليه السلام وهو الريح والشياطين وهم من نار وكانوا يغوصون في الماء 
فلا يضرهم دليل واضح على باهر قدرته سبحانه وإظهار الضد من الضد وإمكان إحياء العظم الرميم وجعل التراب 
اليابس حيواناً فإذا أخبر الصادق بوقوعه وجب قبوله واعتقاده #وأيوب4 الكلام فيه كما مر في قوله تعالى: إوداود 
وسليمان4 إإذ نادى ربه أني4 أي بأني «مَسني الضُرٌ» وقرأ عيس بن عمر بكسر الهمزة على إضمار القول عند 
البصريين أي قائلاً إني» ومذهب الكوفيين إجراء نادى مجرى قال؛ والضر بالفتح شائع في كل ضرر وبالضم خاص بما 
في النفس من مرض وهزال ونحوهما وإوأنت أرحم الراحمين© أي وأنت أعظم رحمة من كل من يتصف بالرحمة في 
الجملة والإ فلا راحم في الحقيقة سواه جل شأنه وعلاء ولا يخفى ما في وصفه تعالى بغاية الرحمة بعدما ذكر نفسه بما 
يوجبها مكتفياً بذلك عن عرض الطلب من استمطار سحائب الرحمة على ألطف وجه. 

ويحكى في التلطف في الطلب أن امرأة شكت إلى بعض ولد سعد بن عبادة قلة الفار في بيتها فقال: املؤوا 
بيتها خيزاً وسمناً ولحماًء وهو عليه السلام على ما قال ابن جرير: ابن اموص بن رزاح بن عيص بن إسحاق» وحكى ابن 
عساكر أن أمه بنت لوط عليه السلام وأن أباه ممن آمن يإبراهيم عليه السلام فعلى هذا كان قبل موسى عليه السلام؛ 
وقال ابن جرير: كان بعد شعيب عليه السلام» وقال ابن أبي خيثمة» كان بعد سليمان عليه السلام. 


وأخرج ابن سعد عن الكلبي قال أول نبي بعث إدريس ثم نوح ثم إبراهيم ثم إسماعيل وإسحاق ثم يعقوب ثم 
يوسف ثم لوط ثم هود ثم صالح ثم شعيب ثم موسى. وهارون ثم الياس ثم اليسع ثم يونس ثم أيوب عليهم السلام» 
وقال ابن اسحاق: الصحيح أنه كان من بني إسرائيل ولم يصح في نسبه شيء إلا أن اسم أبيه أمورص 

وكان عليه السلام على ما أخرج الحاكم من طريق سمرة عن كعب طويلاً جعد الشعر واسع العينين حسن 
الخلق قصير العنق عريض الصدر غليظ الساقين والساعدين وكان قد اصطفاه الله تعالى وبسط عليه الدنيا وكثر أهله 
وماله فكان له سبعة بنين وسبع بنات وله أصناف البهائم وخمسمائة فدان يتبعها خمسمائة عبد لكل عبد امرأة وولد 
فابتلاه الله تعالى بذهاب ولده بهدم بيت عليهم وبذهاب أمواله وبالمرض في بدنه ثماني عشرة سنة أو ثلاث عشرة 
سنة أو سبعاً وسبعة أشهر وسبعة أيام وسبع ساعات أو ثلاث سنين» وعمره إذ ذاك سبعون سنة» وقيل ثمانون سنة» وقيل 
أكثر» ومدة عمره على ما روى الطبراني ثلاث وتسعون سنة وقيل أكثر. روي أن امرأته وكونها ماضر بنت ميشا بن 
يوسف عليه السلام أو رحمة بنت أفراثيم بن يوسف إنما يتسنى على بعض الروايات السابقة في زمانه عليه السلام . قالت 
له يوماً: لو دعوت الله تعالى فقال: كم كانت مدة الرخاء فذكرت مدة كثيرة وفي بعض الروايات ثمانين سنة فقال 
عليه السلام: أستحي من الله تعالى أن أدعوه وما بلغت مدة بلاثي مدة رخائي. وروي أن إبليس عليه اللعنة أتاها على 
هيئة عظيمة فقال لها: أنا إله الأرض فعلت بزوجك ما فعلت لأنه تركني وعبد إله السماء فلو سجد لي سجدة رددت 
عليه وعليك جميع ما أخذت منكما. 

وفي رواية لو سجدت لي سجدة لرددت المال والولد وعافيت زوجك فرجعت إلى أيوب عليه السلام وكان 
ملقى في الكناسة ببيت المقدس لا يقرب منه أحد فأخبرته بالقصة فقال عليه السلام: لعلك افتتنت بقول اللعين لثن 
عافاني الله عز وجل لأضربنك مائة سوط وحرام علي أن أذوق بعد هذا من طعامك وشرابك شيئاً فطردها فبقي طريحاً 
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في الكناسة لا يحوم حوله أحد من الناس فعند ذلك خر ساجداً فققال: ورب إني مسني الضر وأنت أرحم الراحمين» 
وأخرج ابن عساكر عن الحسن أنه عليه السلام قال ذلك حين مر به رجلان فقال أحدهما لصاحبه: ولو كان لله تعالى 
في هذا حاجة ما بلغ به هذا كله فسمع عليه السلام فشق عليه فقال: : «إرب» الخ وروى أنس مرفوعاً أنه عليه السلام 
نهض مرة ليصلي فلم يقدر على النهوض فقال «ورب4 الخ وقيل غير ذلك ولعل هذا الأخير أمثل الأقوال» وكان عليه 
السلام بلاؤه في بدنه في غاية الشدة فقد أخرج ابن جرير عن وهب بن منبه قال: كان يخرج في بدنه مثل ثدي النساء 
ثم يتفقأ وح اع ل إل او الحو 11 اي او 0 
الدواب تختلف في جسده. وأخرج أبو نعيم. وابن عساكر عنه أن الدودة لتقع من جسد أيوب عليه السلام فيعيد 
إلى مكانها ويقول: كلي من رزق الله تعالى» وما أصاب منه إبليس في مرضه كما أخرج البيهقي في الشعب إلا الأنينء 
وسبب ابتلائه على ما خرج ابن عساكر من طريق جويبر عن الضحاك عن ابن عباس أنه استعان به مسكين على درء ظلم 
وأخرج ابن عساكر عن أبي ادريس الخولاني في ذلك أن الشام أجدب فكتب فرعون إليه عليه السلام أن هلم 
إلينا فإن لك عندنا سعة فأقبل بما عنده فأقطعه أرضاً فاتفق أن دخل شعيب على فرعون وأيوب عليه السلام عنده فقل: 
أما تخاف أن يغضب الله تعالى غضبه فيغضب لغضبه أهل السماوات والأرض والجبال والبحار فسكت أيوب فلما 
خرجا من عنده أوحى الله تعالى إلى أيوب أُوَسَكتٌ عن فرعون لذهابك إلى أرضه استعد للبلاء قال: فديني قال 
سبحانه: أسلمه لك قال: لا أبالي» والله تعالى أعلم بصحة هذه الأخبار» ثم إنه عليه السلام لما سجد فقال ذلك قيل 
له: ارفع رأسك فقد استجيب لك أركض برجلك فركض فنبعت من تحته عين ماء فاغتسل منها فلم يبق في ظاهر بدنه 
دابة إلا سقطت ولا جراحة إلا برئت ثم ركض مرة أخرى فنبعت عين أخرى فشرب منها فلم يبق في جوفه داء إلا خرج 
وعاد صحيحاً ورجع إليه شبابه وجماله وذلك قوله تعالى: (قاست جنا لَه كَسَفنَا ما به ِئْ صر ثم كسى حلة وجلس 
على مكان مشرف ولم تعلم امرأته بذلك فأدركتها الرقة عليه فقالت في نفسها: هب أنه طردني أفأتركه حتى يموت 
جوعاً وتأكله السباع لأرجعن فلما رجعت ما رأت تلك الكناسة ولا تلك الحال فجعلت تطوف حيث الكناسة وتبكي 
وهابت صاحب الحلة أن تأتيه وتسأله فدعاها أيوب عليه السلام فقال: ما تريدين يا أمة الله؟ فبكت وقالت: أريد ذلك 
المبتلي الذي كان ملقى على الكناسة قال لها: ما كان منك؟ فبكت وقالت: بعلي قال: أتعرفينه إذا رأيته؟ قالت: وهل 
يخفى علي فتبسم ققال: أنا ذلك فعرفته بضحكة فاعتنقته «إوآيئا أَهلَهُ ومثْلهُة مَعَهُخْيُ الظاهر أنه عطف على 
«إكشفنا» فيلزم أن يكون داخلاً معه في حيز تفصيل استجابة الدعاء» وفيه خفاء لعدم ظهور كون الاتيان المذكور 
مدعواً به وإذا عطف على إاستجبنا» لا يلزم ذلك: وقد سكل عليه الصلاة والسلام عن هذه الآية» أخرج ابن مردويه 
وابن عساكر من طريق جويبر عن الضحاك عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما قال: «سألت النبي عَيُْهُ عن قوله 
تعالى: «إوآتيناه» الخ قال: رد الله تعالى امرأته إليه وزاد في شبابها حتى ولدت له ستاً وعشرين ذكراه فالمعنى على 
هذا آتيناه في الدنيا مثل أهله عدداً مع زيادة مثل آخرء وقال ابن مسعود والحسن وقتادة في الآية: إن الله تعالى أحبى له 
أولاده الذين هلكوا في بلائه وأوتي مثلهم في الذنياء والظاهر أن المثل من صابه عليه السلام أيضا» وقيل: كانوا نوافل؛ 
وجاء في خبر أنه عليه السلام كان له أندران أندر للقمح وأندر للشعير فبعث الله تعالى سحابتين فأفرغت أحداهما في 
أندر القمح الذهب حتى فاض وأفرغت الأخرى في اندر الشعير الورق حتى فاضء وأخرج أحمد والبخاري وغيرهما 
عن أبي هريرة عن النبي مُه قال: «بيئما أيوب عليه السلام يغتسل عرياناً خر عليه جراد من ذهب فجعل أيوب عليه 
السلام يحثي في ثوبه فناداه ريه سبحانه يا أيوب ألم أكن أغنيتك عما ترى: قال: بلى وعزتك لكن لا غنى بي عن 
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بركتك» وعاش عليه السلام بعد الخلاص من البلاء على ما روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما سبعين سنة» 
ويظهر من هذا مع القول بأن عمره حين أصابه البلاء سبعون أن مدة عمره فوق ثلاث وتسعين بكثير؛ ولما مات عليه 
السلام أوصى إلى ابنه حرمل كما روي عن وهبء والآية ظاهرة في أن الأهل ليس المرأة ظرَحْمَة مِنْ عِنْدِنَا وَذ 0 
للعَابدِينَ 4 أي وآنيناه ما ذكر لرحمتنا أيوب عليه السلام وتذكرة ا ا ا 1 3 
فرحمة نصب على أنه مفعول له و «إللعابدين4 متعلق بذكرى؛ وجوز أن يكون «إرحمة4» «إوذكرى4 تنازعا فيه 1 
معنى وآتيناه العابدين الذين من جملتهم أيوب عليه السلام وذكرنا إياهم بالإحسان وعدم نسياننا لهم. 

وجوّز أبو البقاء نصب «رحمة» على المصدر وهو كما ترى طوَاسْمَاعِيلَ وَاذْرِيسَ وَذَا الكفل» أي واذكرهم؛ 
وظاهر نظم ذي الكفل في سلك الأنبياء عليهم السلام أنه منهم وهو الذي ذهب إليه الأكثر» واختلف في اسمه فقيل 
بشر وهو ابن أيوب عليه السلام بعثه الله تعالى نبياً بعد أبيه وسماه ذا الكفل وأمره سبحانه بالدعاء إلى توحيدهء وكان 
مقيماً بالشام عمره ومات وهو ابن حمس وسبعين سنة وأوصى إلى ابنه عبدان2"7 وأخرج ذلك الحاكم عن وهب وقيل 
هو الياس بن ياسين بن فنحاص بن العيزار بن هارون أخي موسى بن عمران عليهم السلام» وصنيع بعضهم يشعر 
باختياره» وقيل يوشع بن نون» وقيل اسمه ذو الكفل» وقيل هو زكريا حكى كل ذلك الكرماني في العجائب» وقيل هو 
اليسع بن أخطوب بن العجوز» وزعمت اليهود أنه حزقيال وجاءته النبوة وهو في وسط سبي بختنصر على نهر خوبار. 

وقال أبو موسى الأشعري ومجاهد: لم يكن نبياً وكان عبداً صالحاً استخلفه . على ما أخرج ابن جرير وابن أبي 
حاتم عن مجاهد . اليسع عليه السلام بشرط أن يصوم النهار ويقوم الليل ولا يغضب ففعل ولم يذكر مجاهد ما اسمه. 
وأخرج ابن أبي حاتم عن ابن عباس أنه قال: كان قاضياً في بني إسرائيل فحضره الموت فقال: من يقوم مقامي على أن 
لا يغضب؟ فقال رجل: أنا يسمى ذا الكفل الخبر» وأخرج عن ابن حجيرة الأكبر كان ملك من ملوك بني إسرائيل 
فحضرته الوفاة فأناه رؤوس بني إسرائيل فقالوا: استخلف علينا ملكاً نفزع إليه فقال: من تكفل لي بثلاث فأوليه ملكي؟ 
فلم يتكلم إلا فتى من القوم قال: أنا فقال: إجلس ثم قالها ثانية فلم يتكلم أحد إلا الفتى فقال: تكفل لي يثلاث 
وأوليك ملكي تقوم الليل فلا ترقد وتصوم فلا تفطر وتحكم فلا تغضب قال: نعم قال: قد وليتك ملكي الخبرء وفيه 
كذا في الخبر السابق قصة إرادة إبليس عليه اللعنة إغضابه وحفظ الله تعالى إياه منه» والكفل الكفالة والحظ والضعف» 
وإطلاق ذلك غليه إن. لم يكن اسبمه إما لأنه تكفل بأمر فوفى به وإما لأنه كان له ذا حظ من الله تعالى» وقيل لأنه 
كان له ضعف عمل الأنبياء عليهم السلام في زمانه وضعف ثوابهم. 

ومن قال إنه زكريا عليه السلام قال: إن إطلاق ذلك عليه لكفالته مريم وهو داخل في الوجه الأول» وفي البحر 
وقيل: في تسميته ذا الكفل أقوال مضطربة لا تصح والله تعالى أعلم. 

«كُلٌ4 أي كل واحد من هؤلاء طمن الصّابرينَ4 أي على مشاق التكاليف وشدائد النوب ويعلم هذا من ذكر 
هؤلاء بعد أيوب عليهم السلام؛ والجملة استئناف وقع جواباً عن سؤال نشأ من الأمر بذكرهم «وَأَدْخَلْنَاهُمْ في 
رَحْمّتنا4 الكلام فيه على طرز ما سبق من نظيره آنفاً. 

دِأَنْهُمْ من الصّالحِينَ)4 أي الكاملين في الصلاح لعصمتهم من الذنوب. والصيلة في وضع التعليل وليس فيه 

تعليل الشيء بنفسه من غيره حاجة إلى جعل من ابتدائية كما يظهر بأدنى نظر وَدًا الثُون4 أي واذكر صاحب الحوت 


1) ثم بعث الله تعالى شعيباً أه منه. 
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يونس عليه السلام ابن متى وهو اسم أبيه على ما في صحيح البخاري وغيره وصححه ابن حجر قال: ولم أقف في 
شيء من الأخبار على اتصال نسبه؛ وقد قيل إنه كان في زمن ملوك الطوائف من الفرسء وقال ابن الأثير كغيره إنه 
اسم أمه ولم ينسب أحد من الأنبياء إلى أمه غيره وغير عيسى عليهما السلام. 


واليهود قالوا بما تقدم إلا أنهم سموه يونه بن اميتاي» وبعضهم يقول يونان بن امافي» والنون الحوت كما أشرنا 
إليه ويجمع على نينان كما في البحر وأنوان أيضاً كما في القاموس. 

(لإِذْ ذهب مُقَاضِباً4 أي غضبان على قومه لشدة شكيمتهم وتمادى إصرارهم مع طول دعوته إياهم» وكان ذهابه 
هذا هجرة عنهم لكنه لم يؤمر به. وقيل: غضبان على الملك حزقيل» فقد روي عن ابن عباس أنه قال: كان يونس 
وقومه يسكنون فلسطين فغزاهم ملك وسبى منهم تسعة أسباط ونصفاً فأوحى الله تعالى إلى شعياء النبي أن اذهب إلى 
حزقيل الملك وقل له يوجه خمسة من الأنبياء لقتال هذا الملك فقال: أوجه يونس بن متى فإنه قوي أمين فدعاه الملك 
يخرج فقال يونس: هل أمرك الله تعالى يإخراجي؟ قال: لا قال: هل سماني لك؟ قال: لا فقال يونس: فها هنا أنبياء 
غيري فألحوا عليه فخرج مغاضباً فأتى بحر الروم فوجد قوماً هيؤوا سفينة فركب معهم فلما وصلوا اللجة تكفأت بهم 
السفينة وأشرفت على الغرق فقال الملاحون: معنا رجل عاص أو عبد آبق ومن رسمنا إذا ابتلينا بذلك أن نقترع فمن 
وقعت عليه القرعة القيناه في البحر لثن يغرق أحدنا خير من أن تغرق السفينة فاقترعوا ثلاث مرات فوقعت القرعة فها 
كلها على يونس عليه لسلام فقال: أنا الرجل العاصي والعبد الآبق فألقى نفسه في البحر فجاءت حوت فابتلعته فأوحى 
الله تعالى إليها أن لا تؤذيه بشعرة فإني جعلت بطنك سجناً له ولم أجعله طعاماً ثم نجاه الله تعالى من بطنها ونبذه 
بالعراء وقد رق جلده فأنبت عليه شجرة من يقطين يستظل بها ويأكل من ثمرها حتى اشتد فلما يست الشجرة حزن 
عليها يونس عليه السلام فقال له: أتحزن على شجرة ولم تحزن على مائة ألف أو يزيدون حيث لم تذهب إليهم ولم 
تطلب راحتهم؟ فأوحى الله تعالى إليه وأمره أن يذهب إليهم فتوجه نحوهم حتى دخل أرضهم وهم منه غير بعيد 
فأتاهم وقال لملكهم: إن الله تعالى أرسلني إليك فأرسل معي بني إسرائيل قالوا: ما نعرف ما تقول ولو علمنا علمنا أنك 
صادق لفعلنا وقد آنيناكم في دياركم وسبيناكم فلو كان الأمر كما تقول لمنعنا الله تعالى عنكم فطاف فيهم ثلاثة أيام 
يدعوهم إلى ذلك فأبوا عليه فأوحى الله تعالى إليه قل لهم إن لم يؤمنوا جاءهم العذاب فأبلغهم فأبوا فخرج من عندهم 
فلما فقدوه ندموا على فعلهم فانطلقوا يطلبونه فلم يقدروا عليه ثم ذكروا أمرهم وأمر يونس عليه السلام للعلماء الذين 
عندهم فقالوا: انظروا واطلبوه في المدينة فإن كان فيها فليس كما ذكر من نزول العذاب وإن كان قد خرج فهو كما 
قال فطلبوه فقيل لهم: إنه خرج العشية فلما أيسوا غلقوا باب مدينتهم ولم يدخلوا فيها دوابهم ولا غيرها وعزلوا كل 
واحدة عن ولدها وكذا الصبيان والأمهات ثم قاموا ينتظرون الصبح فلما انشق الصبح نزل العذاب من السماء فشقوا 
جيوبهم ووضعت الحوامل ما في بطونها وصاحت الصبيان والدواب فرفع الله تعالى العذاب عنهم فبعثوا إلى يونس 
حتى لقوه فآمنوا به وبعئوا معه بني إسرائيل» وقيل مغاضباً لربه عز وجل» وحكي في هذه المغاضبة كيفيات؛ وتعقب 
ذلك في البحر بأنه يجب إطراح هذا القول إذ لا يناسب ذلك منصب النبوة وينبغي أن يتأول لمن قال ذلك من العلماء 
كالححس والخمي وابن جبير وغيرهم من التابعين. وابن مسعود من الصحابة رضي الله تعالى عنهم بأن يكون معنى 
قولهم لربه لآأجل ربه تعالى وحمية لدينه» فاللام لام العلة لا اللام الموصلة للمفعول به انتهى. 

وكون المراد مغاضباً لربه عز وجل مقتضى زعم اليهود فإنهم زعموا أن الله تعالى أمره أن يذهب إلى نينوى 
وينذر أهلها فهرب إلى ترسيس من ذلك وانحدر إلى يافا ونزل في السفينة فعظمت الأمواج وأشرفت السفينة على 


ُ/ ا و ار لامي كرفي ور ا 


الغرق فاقترع أهلها فوقعت القرعة عليه فرمى بنفسه إلى البحر فالتقمه الحوت ثم ألقاه وذهب إلى نينوى فكان ما كان 
ولا يخفى أن مثل هذا الهرب مما يجل عنه الأنبياء عليهم السلام واليهود قوم بهت. 

ونصب «إمغاضباً» على الحال وهو من المفاعلة التي لا تقتضي اشتراكاً نحو عاقبت اللص وسافرت» وكأنه 
استعمل ذلك هنا للمبالغة؛ وقيل المفاعلة على ظاهرها فإنه عليه السلام غضب على قومه لكفرهم وهم غضبوا عليه 
بالذهاب لخوفهم لحوق العذاب. وقرأ أبو سرف «مغضباً» اسم مفعول «قَظنٌّ أَنْ أَنْ تَقْدرَ عَلَيِه4 أي إنه أي الشأن لن 
نقدر ونقضي عليه بعقوبة ونحوها أولن :“سيق عليه في أمره بحبس ونحوه» ويؤيد الأول قراءة عمر بن عبد العزيز 
والزهري اتُقَدّرُ بالنون مضمومة وفتح القاف وكسر الدال مشددة: وقراءة علي كرم الله تعالى وجهه. واليماني (ِيُقَدَرُ) 
بضم الياء و فتح القاف والدال مشددة فإن الفعل فيهما من التقدير بمعنى القضاء والحكم كما هو المشهور» ويجوز أن 
يكون بمعنى التضيق فإنه ورد بهذا المعنى أيضاً كما ذكره الراغب» وظن معاوية رضي الله تعالى عنه أنه من القدرة 
فاستشكل ذلك إذ لا يظن أحد فضلاً عن النبي عليه السلام عدم قدرة الله تعالى عليه وفزع إلى ابن عباس رضي الله 
تعالى عنهما فأجابه بما ذكرناه أولاً؛ وجوّز أن يكون من القدرة وتكون مجازاً عن أعمالها أي فظن أن لن نعمل قدرتنا 
فيه أو يكون الكلام من باب التمثيل أي فعل فعل من ظن أن لن نقدر عليه في مراغمته قومه من غير انتظار لأمرناء 
وقيل: يجوز أن يسبق ذلك إلى وهمه عليه السلام بوسوسة الشيطان ثم يردعه ويرد بالبرهان كما يفعل المؤمن المحقق 
نزعات الشيطان وما يوسوس إليه في كل وقتء ومنه إوتظنون بالله الظنونا» [الأحزاب: 8] والخطاب للمؤمنين. 
وتعقبه صاحب الفرائد بأن مثله عن المؤمن بعيد فضلاً عن النبي المعصوم لأنه كفر» وقوله تعالى: إتظنون4 الخ ليس 
من هذا القبيل على أنه شامل للخاص وغيرهم» ع با وبأن الخواطر لا عتب عليهاء 
وبأنه لو كان حامله على الخروج لم يكن من قبيل قبيل الوسوسة. وأجيب بأن الظن بمعنى الهجس في الخاطر من غير 
ترجيح مجاز مستعمل والعتب على ذهابه مغاضباً ولا وجه لجعله حاملاً على الخروج؛ ومع هذا هو وجه لا وجاهة له. 
وقرأ ابن أبي ليلى وأبو سرف والكلبي وحميد بن قيس ويعقوب (ِيُقَدّره بضم الياء وفتح الدال مخففاً» وعيسى والحسن 
بالياء مفتوحة وكسر الدال. 

«قتادّى» الفاء فصيحة أي فكان ما كان من المساهمة والتقام الحوت فنادى «إفي الظلْمَات4 أي في 
الظلمة الشديدة المتكائفة في بطن الحوت جعلت الظلمة لشدتها كأنها ظلمات»؛ وأنشد السيرافي 

وليل تقول الناس في ظلماته سواء صحيحات العيون وعورها 

أو الجمع على ظاهره والمراد ظلمة بطن الحوت وظلمة البحر وظلمة الليل» وقيل: ابتلع حوته حوت أكبر منه 
فحصل في ظلمتي بطني الحوتين وظلمتي البحر والليل «أَنْ لا إلة إلا أنْتَ» أي بأنه لا إله إلا أنت على أن أن 
مخففة من الثقيلة والجار مقدر وضمير الشأن محذوف أو أي لا إله إلا أنت على أنها مفسرة «سْبِحاتك» أي أنزهك 
تتزيهاً لاثقاً بك من أن يعجزك شيء أو أن يكون ابتلائي بهذا من غير سبب من جهتي طني كُنت من الظالميئ» 
لأنفسهم بتعريضهم للهلكة حيث بادرت إلى المهاجرة من غير أمر على خلاف معتاد الأنبياء عليهم السلام» وهذا 
اعتراف منه عليه السلام بذنبه وإظهار لتوبته ليفرج عنه كربته. 
ام نا لم و ل م عي وكدلَك ُجى الْمُؤمِيرت )ور كرا د تَادكك ريم يه رب لا 


مير 2 0-0 ا 24 ا 0 0 
تَدَرْفِ هَرْدًا ريس نه لم ووهبما لو افع 1 هه , روحسهر 


سورة الأنبياء الآيات: 8م - ٠١١‏ ا ااا 1[ 1 100010 


و- سرح ال م 2110100 لس سر حيط الم 
إنهم كي ككاوا م سد فى الحرات وبلعو: 2 ننا رعبا ورهبا وَكَانوا نا حسوات خَشعيت 9 


حكاوا سدرعوت 
مي سد سر 2 آ ‏ آ # ري 0ه 0-4 هه حدس أن 
وَل لَحْصَسَنتْ حص وهس ف" فضا 0 وابتهماءَا 0 
أ 601 م 0 52 ذه عو سار روس وا يط عم مه 
ا موده وماد ع فَأَعبُدُوت 7 وَيَهما من 0 
هه سرس سر« 0 220 و د ل 26 07 جو 
جعوته 9 فمن عمل يب لصحت وهو مؤون قلا كفران لسعغييء وَإِنَا لم 
م مه سوس 1 سر سرصم م 5 9 © 3-6 حَوّح إدًا 0 
مكيررت © ا 0 يحوت 09 ذأ فحت 


رىء وسلة 1 وه لد م وأقترب 2 1 من 
7 نس ان 2 ثرا سا دار ا م 
207 ا م واو كي - 

ب د د حصب جهثم أ ل 6 له مولا هد ما 
سم و سس م. فو مسر فا آله 1 
وردوها مكل نيا حنيذُوة 9 لَهُم فيه زَفِير وهم فِيها مسمعوي> 0 إِنَّأ سبَقَتَ 
َهُم يك الَحنيَ ولك عَبَامْبَمَدُوهَ 0 

طفَاسْتَجبنا لم أي دعاءه الذي دعاه في ضمن الاعتراف واد ر التوبة على ألطف وجه وأحسنه. أخرج أحمد 
والترمذي والنسائي والحكيم في نوادر الأصول والحاكم وصححه وابن جرير والبيهقي في الشعب وجماعة عن سعد 
ابن أبي وقاص عن النبي عَْلُهُ قال: «دعوه ذي النون إذ هو في بطن الحوت 000 سبحانك إني كنت من 
الظالمين لم يدع بها مسلم ربه في شيء قط إلا استجاب له وأخرج ابن أبي حاتم عن الحسن أن ذلك اسم الله تعالى 
الأعظم» وأخرج ذلك الحاكم عن سعد مرفوعاً» وقد شاهدت أثر الدعاء به وله تعالى الحمد حين أمرني بذلك من أظن 
ولايته من الغرباء المجاورين في حضرة الباز الأشهب وكان قد أصابني من البلاء ما الله تعالى أعلم به وفي شرحه طول * 

وجاء عن أنس مرفوعاً أنه عليه السلام حين دعا بذلك أقبلت دعوته تحف بالعرش فقالت الملائكة عليهم 
السلام: هذا صوت ضعيف معروف من بلاد غريبة فقال الله تعالى: أما تعرفون ذلك؟ قالوا: يا رب ومن هو؟ قال: ذاك 
عبدي يونس قالوا: عبدك يونس إلذي لم يزل يرفع له عمل متقبل ودعوة مجابة يا رب أفلا ترحم ما كان يصنع في 
الرخاء فتنجيه من البلاء قال: بلى فأمر الحوت فطرحه وذلك قوله تعالى: «وَنَجْيَاةُ من الْقَمْ» أي الذي ناله حين 
التقمه الحوت بأن قذفه إلى الساحل بعد ساعات. قال الشعبي: التقمه ضحى ولفظظه عشية» وعن قتادة أنه بقي في بطنه 
ثلاثة أيام وهو الذي زعمته اليهود» وعن جعفر الصادق رضي الله تعالى عنه أنه بقي سبعة أيام. 
جل شأنه فنجيناه كما قال تعالى في قصة أيوب عليه السلام فكشفنا . قال بعض الأجلة . لأنه دعا بالخلاص من الضر 
فالكشف المذكور يترتب على استجابته ويونس عليه السلام لم يدع فلم يوجد وجه الترتيب في استجابته. ورد بأن 
الفاء في قصة أيوب عليه السلام تفسيرية والعطف هنا أيضاً تفسيري والتفغن طريقة مسلوكة في البلاغة ثم لا نسلم أن 
يونس عليه السلام لم يدع ولو لم يكن منه دعاء لم تتحقق الاستجابة اه. 


لحن وَإذا م خِصَةٌ 


م 5 روح المعاني مجلد 6 


م دبب 0010100177‏ ا 0 


وتعقبه الخفاجي بأنه لا محصل له: وكونه تفسيراً لا يدفع السؤال لأن حاصله لم أتى بالفاء نمت ولم يؤت بها 
هنا؟ فالظاهر أن يقال: إن الأول دعاء بكشف الضر على وجه التلطف فلما أجمل في الاستجابة وكان السؤال بطريق 
الإيماء ناسب أن يؤتى بالفاء التفصيلية» وأما هنا فلما هاجر عليه السلام من غير أمر كان ذلك ذنباً بالنسبة إليه عليه 
السلام كما أشار إليه بقوله: إإني كنت من الظالمين» فما أوحي إليه هو الدعاء بعدم مؤاخذته بما صدر منه 
فالاستجابة عبارة عن قبول توبته وعدم مؤاخذته» وليس ما بعده تفسيراً له بل زيادة إحسان على مطلوبه ولذا عطف 
بالواو اه ولا يخفى أن ما ذكره لا يتسنى في قوله تعالى: طإونوحاً إذ نادى من قبل فاستجبنا له فنجيناه وأهله من 
الكرب العظيم» [الأنبياء: 77] وقوله سبحانه: إوزكريا إذ نادى ربه رب لا تذرني فرداً وأنت خير الوارثين فاستجبنا له 
ووهبنا له يحبى» [الأنبياء: 4٠١‏ إذ لم يكن سؤال نوح عليه السلام بطريق الإيماء مع أنه قال تعالى في قصته 
«إفنجينا» بالفاء وزكريا عليه السلام لم يصدر منه ما يعد ذنباً بالنسبة إليه ليتلطف في سؤال عدم المؤاخذة مع أنه قال 
سبحانه في قصته «طإووهبنا4 بالواو فلا بد حيتكذ من بيان نكتة غير ما ذكر للتعبير في كل موضع من هذين الموضعين 
بما عبر» وسيأتي إن شاء الله تعالى ما ذكره الشهاب في الآية الأخيرة» وربما يقال: إنه جيء بالفاء التفصيلية في قصتي 
نوح وأيوب عليهما السلام اعتناء بشأن الاستجابة لمكان الإجمال والتفصيل لعظم ما كانا فيه وتفاقمه جدأء ألا ترى 
كيف يضرب المثل ببلاء أيوب عليه السلام حيث كان في النفس والأهل والمال واستمر إلى ما شاء الله تعالى وكيف 
وصف الله تعالى ما نجى الله سبحانه منه نوحاً عليه السلام حيث قال عز وجل إفنجيناه وأهله من الكرب العظيم» 
ولا كذلك ما كان فيه ذو النون وزكريا عليهما السلام بالنسبة إلى ذلك فلذا جيء في آيتيهما بالواو وهي وإن جاءت 
للتفسير لكن مجيء الفاء لذلك أكثر. ولا يبعد عندي ما ذكره الخفاجي في هذه الآية من كون الاستجابة عبارة عن 
قبول توبته عليه السلام والتنجية زيادة إحسان على مطلوبه ويقال فيما سيأتي ما ستسمعه إن شاء الله تعالى «وَكَذَّلك» 
أي مثل ذلك الإنجاء الكامل طتُنجي الْمُؤْمنِينَ4 من غموم دعوا الله تعالى فيها بالإخلاص لا إنجاء أدنى منه. 

وقرأ الجحدري انُنَسّي) مشدداً مضارع نجي. وقرأ ابن عامر وأبو بكر نجي بنون واحدة مضمومة وتشديد 
الجيم وإسكان الياء» واختار أبو عبيدة هذه القراءة على القراءة بنونين لكونها أوفق بالرسم العثماني لما أنه بنون واحدة» 
وقال أبو علي في الحجة: روي عن أبي عمرو «نجي» بالادغام والنون لا تدغم في الجيم وإنما أخفيت لأنها ساكنة 
تخرج من الخياشيم فحذفت من الكتاب وهي في اللفظء ومن قال: تدغم فقد غلط لأن هذه النون تخفى مع حروف 
الفم وتسمى الأحرف الشجرية وهي الجيم والشين. الضاد وتبيينها لحر فلما أخفي ظن السامع أنه مدغم انتهى. 


وقال أبو الفتح ابن جني: أصله ننجي كما في قراءة الجحدري فحذفت النون الثانية لتوالي المثلين والأخرى 
جيء بها لمعنى والثقل إنما حصل بالثانية وذلك كما حذفت التاء الثانية في إتظاهرون» [الأحزاب: 4] ولا يضر 
كونها أصلية وكذا لا يضر عدم اتحاد حركتها مع حركة النون الأولى فإن الداعي إلى الحذف اجتماع المثلين مع 
تعذر الإدغام فقول أبي البقاء: إن هذا التوجيه ضعيف لوجهين» أحدهما أن النون الثانية أصل وهي فاء الكلمة فحذفها 
ييعد جدأًء والثاني أن حركتها غير حركة النون الأولى فلا يستثقل الجمع بينهما بخلاف «إتظاهرون» ليس في حيز 
القبول» وإنما امتنع الحذف في إتتجافى» [السجدة: ١5‏ لخوف اللبس بالماضي بخلاف ما نحن فيه لأنه لو كان 
ماضياً لم يسكن آخره؛ وكونه سكن تخفيفاً خلاف الظاهر» وقيل هو فعل ماضى مبني لما لم يسم فاعله وسكنت الياء 
للتخفيف كما في قراءة من قرأ «إوذروا ما بقي من الربا» [البقرة: 71747] وقوله: 

هو الخليفة فارضوا ما رضي لكم ماضي العزيمة ما في حكمه جنف 


سورة الأنبياء الآيات: 8م - ٠١١‏ ااا 0 


ونائب الفاعل ضمير المصدر و «المؤمنين» مفعول بهء وقد أجاز قيام المصدر مقام الفاعل مع وجود 
المفعول به الأخفش والكوفيون وأبو عبيد» وخرجوا على ذلك قراءة أبي جعفر لإليجزي قوماً» [الجاثية: 4 ]١‏ وقوله: 

والتون العوت قاور عور ملحي لسب بذلك الكلب الكلابا 

والمشهور عن البصريين أنه متى وجد المفعول به لم يقم غيره مقام الفاعل» وقيل إن «إالمؤهنين# منصوب 
ياضمار فعل أي وكذلك نجي هو أي الانجاء ننجي المؤمنين» وقيل هو منصوب بضمير المصدر والكل كما ترى 
«إوَزْكريا4 أي واذكر خبره عليه السلام «إإِذْ تَادَى رَبَهُ رب لآ تَذّْني فَرْدأً4 أي وحيداً بلا ولد يرثني كما يشعر به 
التذييل بقوله تعالى: طوَأَنْتَ خَيْرُ الْوَارئينَ» ولو كان المراد بلا ولد يصاحبني ويعاونني لقيل وأنت خير المعينين» 
والمراد بقوله تعالى: «إوأنت خير الوارثين4 وأنت خير حي يبقى بعد ميت» وفيه مدح له تعالى بالبقاء وإشارة إلى فناء 
من سواه من الأحياءء وفي ذلك استمطار لسحائب لطفه عز وجلء وقيل أراد بذلك رد الأمر إليه سبحانه كأنه قال: إن 
لم ترزقني ولداً يرثني فأنت خير وارث فحسبي أنت: 

واعترض بأنه لا يناسب مقام الدعاء إذ من آداب الداعي أن يدعو بجد واجتهاد وتصميم منه. ففي الصحيحين 
عن رسول الله عَيلَهِ إذا دعا أحدكم فلا يقل: «اللهم اغفر لي إن شكت ارحمني إن شكت ارزقني إن شكت ليعزم مسألته 
فإن الله تعالى يفعل ما يشاء لا مكره له وفي رواية في صحيح مسلم «ولكن يعزم المسألة وليعزم الرغبة فإن الله تعالى 
لا يتعاظمه شيء أعطاه؛ ويمكن أن يقال: ليس هذا من قبيل ارزقني إن شكت إذ ليس المقصود منه إلا إظهار الرضا 
والاعتماد على الله عز وجل لو لم يجب دعاءه وليس المقصود من ارزقني إن شكت ذلك فتأمل. 

طفَاسْعَجَبنا لَه دعاءه طوَوَهَبَا له يَحْيَى) وقد مر بيان كيفية ذلك وَأَضِْلَحْنَا لَهُ زَوجَةُ) أي أصلحناها 
للمعاشرة بتحسن خلقها وكانت سيئة الخلق طويلة اللسان كما روي عن ابن عباس وعطاء بن أبي رباح ومحمد ابن كعب 
القرظي وعون بن عبد الله أو أصلحناها له عليه السلام برد شبابها إليها وجعلها ولوداً وكانت لا تلد كما روي عن ابن جبير 
وقتادة» وعلى الأول تكون هذه الجملة عطفاً على جملة إاستجبنا» لأنه عليه السلام لم يدع بتحسين لق زوجه. 
20 قال الخفاجي: ويجوز عطفها على «إوهبنا © وحينئذ يظهر عطفه بالواو لأنه لما فيه من الزيادة على المطلوب لا 
يعطف بالفاء التفصيلية؛ وعلى الثاني العطف على «إوهبنا وقدم هبة يحبى مع توقفها على إصلاح الزوج للولادة لأنها 
المطلوب الأعظم, والواو لا تقتضي ترتيباً فلا حاجة لما قيل: المراد بالهبة إرادتهاء قال الخفاجي: ولم يقل سبحانه: 
فوهبنا لأن المراد الامتنان لا التفسير لعدم الاحتياج إليه مع أنه لا يلزم التفسير بالفاء بل قد يكون العطف التفسيري بالواو 
انتهى» ولا يخفى ما فيه فتدبر» وقوله تعالى: لإنَّهُمْ كَانُوا يُسَارِعُونَ في الْخَيْرَات» تعليل لما فصل من فنون احسانه 
المتعلقة بالأنبياء المذكورين سابقاً عليهم السلام» فضمائر الجمع للأنبياء المتقدمين. 

وقيل: لزكريا. وزوجه ويحيىء والجملة تعليل لما يفهم من الكلام من حصول القربى والزلفى والمراتب العالية 
لهم أو استئناف وقع جواباً عن سؤال تقديره ما حالهم؟ والمعول عليه ما تقدم والمعنى إنهم كانوا يجدون ويرغبون في 
أنواع الأعمال الحسنة وكثيراً ما يتعدى أسرع بفي لما فيه من معنى الجد والرغبة فليست في بمعنى إلى أو للتعليل ولا 
الكلام من قبيل. 

يجرح في عراقيبها نصلي 

طوَيدْعُوتنَا رَعَبا وهب أي راغبين في نعمنا وراهبين من نقمنا أو راغبين في قبول أعمالهم وراهبين من ردهاء 

فرغباً ورهباً مصدران في موضع الحال بتأويلهما باسم الفاعل» ويجوز أن يكون ذلك بتقدير مضاف أي ذوي رغب» 


4م تك كنارة الأساة الراك ارت اا 


ألفاظ نادرة» وجوّز أن يكونا نصباً على التعليل أي لأجل الرغبة و الرهبة» وجوز أبو البقاء نصبهما على المصدر نحو 


وحكى في مجمع البيان أن الدعاء رغبة ببطون الأكف ورهبة بظهورهاء وقد قال به بعض علمائناء والظاهر أن 
الجملة معطوفة على جملة «إيسارعون» فهي داخلة معها في حيز إكانوا»؛ وفي عدم إعادتها رمز إلى أن الدعاء 
المذكور من توابع تلك المسارعة» وقرأت فرقة «يدعونا» بحذف نون الرفع؛ وقرأ طلحة (يدعونًا) بنون مشددة أدغم نون 
الرفع في نون ضمير النصبء وقرأ ورَعْبَ «وَرَهْبَا بفتح الراء وإسكان ما بعدها و درُغْتَأ ودُهْبأه بالضم والإسكان 
طوَكانُوا لَنَا حَاشْعينَ» أي مخبتين متصرعين أو دائمي الوجل» وحاصل التعليل أنهم نالوا من الله تعالى ما نالوا بسبب 
اتصافهم بهذه الخصال الحميدة. 

وقوله تعالى: «زَالّني أَخصَثْ خْصَّئَتُ فَرْجَهَاك نصب نصب نظائره السابقة» وقيل رفع على الابتداء والخبر محذوف 
أي مما يتلى عليكم أو هو قوله تعالى: ظفَقَحُنَا فيهًا مِنْ رُوحتَا4 والفاء زائدة عند من يجيزه؛ والمراد بالموصول مريم 
عليها السلام؛ والإحصان بمعناه اللغوي وهو المنع مطلقاً. والفرج في الأصل الشق بين الشيثين كالفرجة وما بين الرجلين 
ويكنى به عن السوأة وكثر حتى صار كالصريح في ذلك وهو المراد به هنا عند جماعة أي منعت فرجها من النكاح 
بقسميه كما قالت «ولم يمسسني بشر ولم أك بغيا» [مريم: ]٠١‏ وكان التبتل إذ ذاك مشروعاً للنساء والرجال» وقيل 
الفرج هنا جيب قميصها منعته من جبريل عليه السلام لما قرب منها لينفخ حيث لم تعرفه. 

وعبر عنها بماذكر لتفخيم شأنها وتنزيهها عما زعموه في حقهاء والمراد من الروح معناه المعروف؛ والإضافة إلى 
ضميره تعالى للتشريف» ونفخ الروح عبارة عن الإحياء وليس هناك نفخ حقيقة. ثم هذا الإحياء لعيسى عليه السلام وهو 
لكونه في بطنها صح أن يقال: تفضا فيها فإن ما يكون فيما في الشيء يكون فيه فلا لز أن يكون المنى أحيناا 
وليس براد» وهذا كما يقول الزمار. نفخت في بيت فلان وهو قد نفخ في المزمار في بيته» وقال أبو حيان: الكلام 
على تقدير مضاف أي فنفخنا في ابنها. 

ويجوز أن يكون المراد من الروح جبريل عليه السلام كما قيل في قوله تعالى: «إفأرسلنا إليها روحنا» [مريم: ]١0‏ 
ومن ابتدائية وهنك نفخ حقيقة وإسناده إليه تعالى مجاز أي فنفخنا فيها من جهة روحناء وكان جبريل عليه السلام قد 
نفخ من جيب درعها فوصل النفخ إلى جوفها فصح أن النفخ فيها من غير غبار يحتاج إلى النفخ ثم النفخ لازم وقد 
يتعدى فيقال نفخنا الروح. 

وقد جاء في ذلك بعض الشواذ ونص عليه بعض الأجلة فإنكاره من عدم الاطلاع وَجَعَلَا َاهَا وَانْتَهَاك أي جعلنا 
قصتهما أو حالهما آي للَْالّمينَ» فإن من تأمل حالتهما تحقق كمال قدرته عز وجلء فالمراد بالآية ما حصل بهما 
من الآية مع تكاثر آيات كل واحد منهماء وقيل أريد بالآية الجنس الشامل ما لكل واحد منهما من الآيات المستقلة» 
وقيل: المعنى وجعلناها آية وابنها آية فحذفت الأولى لدلالة الثانية عليها واستدل بذكر مريم عليها السلام مع الانبياء في 
هذه السورة على أنها كانت نبية إذ قرنت معهم في الذكر. 

وفيه أنه لا يلزم ذكرها معهم كونها منهم ولعلها إنما ذكرت لأجل عيسى عليه السلام» وناسب ذكرهما هنا قصة 
زكريا وزوجه وابنهما يحيى للقرابة التي بينهم عليهم السلام جِإنّ هذه أنتكن» خطاب للناس قاطبة» والإشارة إلى ملة 
التوحيد والإسلام وذلك من باب «إهذا فراق بيني وبينك» [الكهف: 8/] وهذا أخوك تصور المشار إليه في الذهن 
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وأشير إليه» وفيه أنه متميز أكمل التمييز ولهذا لم يبين بالوصفء والأمة على ما قاله صاحب المطلع أصلها القوم 
يجتمعون على دين واحد ثم اتسع فيها حتى أطلقت على نفس الدين» والأشهر أنها الناس المجتمعون على أمر أو في 
زمان وإطلاقها على نفس الدين مجازء وظاهر كلام الراغب أنه حقيقة أيضاً وهوالمراد هناء وأريد بالجملة الخبرية الأمر 
بالمحافظة على تلك الملة ومراعاة حقوقهاء والمعنى أن ملة الإسلام ملتكم التي يجب أن تحافظوا على حدودها 
وتراعوا حقوقها فافعلوا ذلك» وقوله تعالى: آَم وَاحَدَة4 نصب على الحال من «إأمة» والعامل فيها اسم الإشارة» 
ويجوز أن يكون العامل في الحال غير العامل في صاحبها وإن كان الأكثر الاتحاد كما في شرح التسهيل اس حيان» 
وقيل بدل من «إهذه» ومعنى وحدتها اتفاق الأنبياء عليهم السلام عليها أي إن هذه أمتكم أمة غير مختلفة فيما بين 
الأنبياء عليهم السلام بل أجمعوا كلهم عليها فلم تتبدل في عصر من الأعصار كما تبدلت الفروع» وقيل: معنى 
وحدتها عدم مشاركة غيرها وهو الشرك لها في القبول وصحة الأتباع. 

وجوز أن تكون الإشارة إلى طريقة الأنبياء المذكورين عليهم السلام والمراد بها التوحيد أيضاًء وقيل: هي إشارة 
إلى طريقة ابراهيم عليه السلام والكلام متصل بقصته وهو بعيد جداء وأبعد منه بمراحل ما قيل إنها إشارة إلى ملة عيسى 
عليه السلام والكلام متصل بم عنده كأنه قيل وجعلناها وابنها آية للعالمين قائلين لهم: إن هذه أي الملة التي بعث بها 

عيسى أمتكم الخ بل لا ينبغي أن يلتفت إليه أصلاء وقيل: إن «9هذه» إشارة إلى جماعة الأنبياء المذكورين عليهم 
السلام والأمة بمعنى الجماعة أي إن هؤلاء جماعتكم التي يلزمكم الاقنداء بهم مجتمعين على الحق غير مختلفين» وفيه 
جهة حسن كما لا يخفى» والأول أحسن وعليه جمهور المفسرين وهو المروي عن ابن عباس ومجاهد وقتادة» وجوز ‏ 
بعضهم كون الخطاب للمؤمنين كافة» وجعله الطيبي للمعاندين خاصة حيث قال في وجه ترتيب النظم الكريم: إن 
هذه السورة نازلة في بيان النبوة وما يتعلق بها والمخاطبون المعاندون من أمة محمد عََهُ فلما فرغ من بيان النبوة 
وتكريره تقريراً ومن ذكر الأنبياء عليهم السلام مسلياً عاد إلى خطابهم بقوله تعالى شأنه إإن هذه أمتكم» الخ أي هذه 
الملة التي كررتها عليكم ملة واحدة أختارها لكم لتتمسكوا بها وبعبادة الله تعالى والقول بالتوحيد وهي التي أدعوكم 
إليها لتعضوا عليها بالنواجذ لأن سائر الكتب نازلة في شأنها والأنبياء كلهم مبعثون للدعوة إليها ومتفقون عليهاء ثم لما 
علم إصرارهم قيل: إوتقطعوا» الخ؛ وحاصل المعنى الملة واحدة والرب واحد والأنبياء عليهم السلام متفقون عليها 
وهؤلاء البعداء جعلوا أمر الدين الواحد فيما بينهم قطعا كما يتوزع الجماعة الشيء الواحد انتهى» والأظهر العموم؛ وأمر 
النظم عليه يؤخذ من كلام الطيبي بأدنى التفات وقرأ الحسن «أتتكم بالنصب على أنه بدل من إهذه» أو عطف بيان 
عليه و «أمة واحدة» بالرفع على أنه خبر إن. وقرأ هو أيضاً وابن إسحاق والأشهب العقيلي وأبو حيوة وابن أبي عبلة 
والجعفي وهارون عن أبي عمرو. والزعفراني برفعهما على أنهما خبر إن؛ وقيل: الأول خبر والثاني بدل منه بدل نكرة 
من معرفة أو هو خبر مبتدأ محذوف أي هي أمة واحدة «وَأنا رَبُكْ4 أي أنا إلهكم إله واحد طفَاغئْدُون خاصة» 
وتفسير الرب بالإله لأنه رتب عليه الأمر بالعبادة» والدلالة على الوحدة من حدة الملة» وفي لفظ الرب إشعار بذلك من 
حيث إن الرب إن توهم جواز تعدده في نفسه لا يمكن أن يكون لكل مربوب إلا رب واحد لأنه مفيض الوجود 
وكمالاته معء وفي العدول إلى لفظ الرب ترجيح جانب الرحمة وأنه تعالى يدعوهم إلى عبادته بلسان الترغيب والبسط 
قاله في الكشف. 

َتقَطْعُوا أَمْرَهُمْ بَيتَهُغْ4 أي جعلوا أمر دينهم فيما بينهم قطعاً على أن تقطع مضمن معنى الجعل فلذا تعدى 

إلى لأمرهم» بنفسه: وقال أبو البقاء: تقطعوا أمرهم أي في أمرهم أي تفرقواء وقيل: عدي بنفسه لأنه بمعنى قطعوا أي 
فرقواء وقيل. إأمرهم» تمييز محول عن الفاعل أي تقطع أمرهم انتهى» وما ذكر أولاً أظهر وأمر التمييز لا يخفى على 
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ذي تمييز ثم أصل الكلام وتقطعتم أمركم بينهم على الخطاب فالتفت إلى الغيبة لينعى عليهم ما فعلوا من التفرق في 
الدين وجعله قطعاً موزعة وينهي ذلك إلى الآخرين كأنه قيل ألا ترون إلى عظم ما ارتكب هؤلاء في دين الله تعالى 
الذي أجمعت عليه كافة الأنبياء عليهم السلام وفي ذلك ذم للاختلاف في الاصول. 


«كُل)» أي كل واحدة من الفرق المتقطعة أو كل واحد من آحاد كل واحدة من تلك الفرق لإإلَيَْارَاجِعُونَ» 
بالبعث لا إلى غيرنا فنجازيهم حينئذ بحسب أعمالهم» ولا يخفى ما في الجملة من الدلالة على الثبوت والتحقق. 

وقوله تعالى: طفَمَنْ يَعْمَلْ منّ الصَّالحَاتٍ4 تفضيل للجزاء أي فمن يعمل بعض الصالحات أو بعضاً من 
الصالحات «وَهْوَ مُؤْمنّ4 بما يجب الإيمان به «إقَلاً كُفْرَانَ لسَغيه4 أي لا حرمان لثواب عمله ذلك عبر عنه بالكفران 
الذي هو ستر النعمة وجحودها لبيان كمال نزاهته تعالى عنه بتصويره بصورة ما يستحيل صدوره عنه سبحانه من 
القبائح» وإبراز الإثابة في معرض الأمور الواجبة عليه تعالى ونفىنفي الجنس المفيد للعموم للمبالغة في التنزيه» والظاهر 
أن التركيب على طرز ١لا‏ مانع لما أعطيت» والكلام فيه مشهور بين علماء العربية؛ وعبر عن العمل بالسعي لإظهار 
الاعتداد به» وفي حرف عبد الله «فلا كفره والمعنى واحد «إوَإنًا لَهُ4 أي لسعيه» وقيل: الضمير لمن وليس بشيء 
«إكاتبونَ4 أي مثبتون في صحيفة عمله لا يضيع بوجه ماء واستدل بالآية على أن قبول العمل الصالح مطلقاً مشروط 
بالإيمان وهو قول لبعضهمء وقال أخرون: الإيمان شرط لقبول ما يحتاج إلى النية من الأعمال» وتحقيقه في موضعه. 

وَحَرَامٌ على قَزْيّ4 أي على أهل قرية. فالكلام على تقدير مضاف أو القرية مجاز عن أهلها. والحرام مستعار 

للممتنع وجوده بجامع أن كل واحد منهما غير مرجو الحصولء وقال الراغب: الحرام الممنوع منه إما بتسخير إلهي 
وإما بمنع قهري وإما بمنع من جهة العقل أو من جهة الشرع أو من جهة من يرتسم أمرهء وذكر أنه قد حمل في هذه الآية 
على التحريم بالتسخير كما في قوله تعالى: «ووحرمنا عليه المراضع» [القصص: ]١١‏ وقرأ أبو حنيفة وحمزة والكسائي 
وأبو بكر وطلحة والأعمش وأبو عمرو في رواية وحِْمٌ) بكسر الحاء وسكون الراء اه. 

وقرأ قنادة ومطر الوراق ومحبوب عن أبي عمرو بفتتح الحاء وسكون الراء» وقرأ عكرمة «وحرم» الحاء وكسر 
الراء والتنوين. وقرأ ابن عباس وعكرمة أيضاً وابن المسيب وقتادة أيضاً بكسر الراء وفتتح الحاء والميم على المضي وقرأ 
ابن عباس وعكرمة بخلاف عنهما وأبو العالية وزيد بن علي بضم الراء وفتح الحاء والميم على المضي أيضاًء وني 
رواية أخرى عن ابن عباس أنه قرأ بفتح الحاء والراء والميم على المضي أيضاً. 

وقراً اليماني «وخُرُمَ) بضم الحاء وكسر الراء مشددة وفتح الميم على أنه فعل ماض مبني لما لم يسم فاعله. 

جأفلكتاهًا» أي قدرنا هلاكها أو حكمنا به في الأزل لغاية طغيانهم وعتوهم فيما لا يزال. 

وقرأ السلمي وقتادة «أهلكتها؛ بتاء المتكلم؛ وقوله تعالى: طأَنّهُمْ لآ يَرْجِعُونَ4 في تأويل اسم مرفوع على 
الابتداء خبره «حرام» قال ابن الحاجب في أماليه: ويجب حيتئذ تقديمه لما تقرر في النحو من أن الخبر عن أن يجب 
تقديمه وجوز أن يكون «حرام» مبتدأ و «أنهم» فاعل له سد مسد خبره وإن لم يعتمد على نفي أو استفهام بناء على 
مذهب الأخفش فإنه لا يشترط في ذلك الاعتماد خلافاً للجمهور كما هو المشهور. 

وذهب ابن مالك أن رفع الوصف الواقع مبتداأ لمكتفى به عن الخبر من غير اعتماد جائز بلا خلاف وإما 
الخلاف في الاستحسان وعدمه فسيبويه يقول: هو ليس بحسن والأخفش يقول: هو حسن وكذا الكوفيون كما شرح 
التسهيل؛ والجملة لتقرير ما قبلها من قوله تعالى: «إكل إلينا راجعون4 وما في أن من معنى التحقيق معتبر في النفي 
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المستفاد في «إحرام# لا ة في المنفي أي ممتنع البتة عدم رجوعهم إلينا للجزاء لا أن عدم رجوعهم المحقق ممتنع» 
وتخصيص امتناع عدم رجوعهم بالذكر مع شمول الامتناع لعدم رجوع الكل حسبما نطق به قوله تعالى: «كل إلينا 
راجعون4 لأنهم المنكرون للبعث والرجوع دون غيرهم, وهذا المعنى محكي عن ابي مسلم بن بحرء ونقله أبو حيان 
عنه لكنه قال: إن الغرض من الجملة على ذلك إبطال قول من ينكر البعث» وتحقيق ما تقدم من أنه لا كفران لسعي 
أحد وأنه يجزى على ذلك يوم القيامة» ولا يخفى ما فيه. 

وقال أبو عتبة: المعنى وممتنع على قرية قدرنا هلاكها أو حكمنا به رجوعهم إلينا أي توبتهم على أن «إلا» 
سيف خطيب مثلها في قوله تعالى: «إما منعك أن لا تسجد [الأعراف: ]١7‏ في قولء وقيل لإحرام4 بمعنى واجب 
كما في قول الخنساء: 

وإن ةراما لا أرق الدمي ناكينا على شجوة إلا بكيت على صخر 

ومن ذلك قوله تعالى: «إقل تعالوا أتل ما حرم بكم عليكم أن لا تشركوا» [الأنعام: ]١5١‏ الخ فإن ترك الشرك 
واجبء وعلى هذا قال مجاهد والحسن إلا يرجعون4» لا يتوبون عن الشرك. 


وقال قتادة ومقاتل: لا يرجعون إلى الدنياء والظاهر على هذا أن المراد بأهلكناها أوجدنا إهلاكها بالفعل» والمراد 
بالهلاك الهلاك الحسيء ويجوز على القول بأن المراد بعدم الرجوع عدم التوبة أن يراد به الهلاك المعنوي بالكفر 
والمعاصي. وقرىء «إنهم» بكسر الهمزة على أن الجملة استئناف تعليلي لما قبلها؛ فحرام خبر متبدأ محذوف أي حرام 
عليها ذلك وهو ما ذكر في الآية السابقة من العمل الصالح المشفوع بالإيمان والسعي المشكور ثم علل بقوله تعالى: 
إإنهم لا يرجعون» عماهم عليه من الكفر فكيف لا يمتنع ذلك» ويجوز حمل الكلام على قراءة الجمهور بالفتح على 
هذا المعنى بحذف حرف التعليل أي لأنهم لا يرجعون. والزجاج قدر المبتدأ في ذلك أن يتقبل عملهم فقال: المعنى 
وحرام على قرية حكمنا بهلاكها أن يتقبل عملهم لأنهم لا يتوبون ودل على ذلك قوله تعالى قبل: فلا كفران 
لسعيه» حيث إن المراد منه يتقبل عمله و «وحتي» في قوله تعالى: لحَتّى ذا فُفحَتثْ يَأَجُوجٌ ومَأجُوج4 ابتدائية 
والكلام بعدها غاية لما يدل عليه ما قبلها كأنه قيل: يستمرون على ما هم عليه من الهلاك حتى إذا قامت القيامة 
يرجعون إلينا ويقولون يا ويلنا الخ أو غاية للحرمة أي يستمر امتناع رجوعهم إلى التوبة حتى إذا قامت القيامة يرجعون 
إليها وذلك حين لا ينفعهم الرجوع أو غاية لعدم الرجوع عن الكفر أي لا يرجعون عنه حتى إذا قامت القيامة يرجعون 
عنه وهو حين لا ينفعهم ذلك» وهذا بحسب تعدد الأقوال في معنى الآية المتقدمة والتوزيع غير خفي» وقال ابن عطية 
حتى متعلقة بقوله تعالى: «إتقطغوا4 الخ قال أبو حيان: وفيه بعد من كثرة الفصل لكنه من جهة المعنى جيد؛ وحاصله 
أنهم لا يزالون مختلفين غير مجتمعين على دين الحق إلى قرب مجيء الساعة فإذا جاءت الساعة انقطع ذلك 
الاختلاف وعلم الجميع أن مولاهم الحق وأن الدين المنجي كان دين التوحيد» ونسبة الفتح إلى يأجوج ومأجوج 
مجاز وهي حقيقة إلى السد أو الكلام على حذف المضاف وهو السد وإقامة المضاف إليه مقامه. وقرأت فرقة 
فتّحَتْ» بالتشديدء وتقدم الكلام في يأجوج ومأجوج وَهُمْ4 أي يأجوج ومأجوج. وقيل الناس وروي عن مجاهد 
«إمن كُُ حَذْب4 أي مرتفع من الأرض كجبل وأكمة. وقرأ ابن عباس «جدث؛ بالجيم الثاء المثلثة وهو القبر» وهذه 
القراءة تؤيد رجوع الضمير إلى الناس» وقرىء بالجيم والفاء وهي بدل الثاء عند تميم ولا يختص إبدالها عندهم في آخر 
الكلمة فإنهم يقولون مغثور مكان مغفور لإيَدْسلُونَ4 أي يسرعون: وأصل النسلان بفتحتين مقاربة الخطو مع الإسراع» 
وقيل ويختص وضعاً بالذئاب وعليه يكون مجازاً هنا. وقرأ ابن إسحاق وأبو السمال بضم السين «وَافترَب4 أي قرب» 
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وقيل هو أبلغ في القرب من قرب ظاالْوَعْدُ الْحَقٌّ4 وهو ما بعد النفخة الثانية من البعث والحساب والجزاء لا النفخة 
الأولى» والجملة عطف على «#فتحت يأجوج» ثم إن هذا الفتح في زمن نزول عيسى عليه السلام من السماء وبعد 
قتله الدجال عند باب لد الشرقي» فقد أخرج مسلم وأبو داود والترمذي والنسائي وابن ماجه من حديث طويل «إن الله 
تعالى يوحي إلى عيسى عليه السلام بعد أن يقتل الدجال إني هد أخرجت عباداً من عبادي لا يدان لك بقتالهم فحرز 
عبادي إلى الطور فيبعث الله تعالى يأجوج ومأجوج وهم كما قال الله تعالى إمن كل حدب ينسلون© فيرغب عيسى 
عليه السلام وأصحابه إلى الله عز وجل فيرسل عليهم نغفاً في رقابهم فيصبحون موتى كموت نفس واحدة فيهبط 
عيسى عليه السلام وأصحابه فيرسل عليهم طيراً كأعناق البخت فتحملهم فتطرحهم حيث شاء الله تعالى ويرسل الله عز 
وجل مطراً لا يكن منه نبت مدر ولا وبر أربعين يوماً فيغسل الأرض حتى يتركها زلفة ويقال للأرض انبتي ثمرتك 
فيومئذ يأكل النفر من الرماية ويستظلون بقحفها ويبارك في الرسل حتى إن اللقحة من الإبل لتكفي الفثام من الناس 
واللقحة من البقر تكفي الفخذ والشاة من الغنم تكفي البيت فبينما هم على ذلك إذ بعث الله تعالى ريحاً طيبة تحت 
أباطهم فتقبض روح كل مسلم ويبقى شرار الناس يتهارجون تهارج الحمر وعليهم تقوم الساعة) وجاء من حديث رواه 
أحمد وجماعة وإن الساعة بعد أن يهلك يأجوج ومأجوج كالحامل المتم لا يدري أهلها حتى تفجأهم بولادها ليلا أو 
نهاراً» وأخرج ابن المنذر عن ابن جريج قال: ذكر لنا أن النبي مُه قال: ولو تجت فرس عند خروجهم ما ركب فلوها 
حتى تقوم الساعة) وهذا مبالغة في القرب كالخبر الذي قبله. 

طِقَِذًا هي شاخضّة أَبْصَارُ الّذِينَ كَقَرُوا4 جواب الشرطء وإذا للمفاجأة وهي تسد مسد الفاء الجزائية في الربط 
وليست عوضاً عنها فمتى كانت الجملة الاسمية الواقعة جزاء مقترنة بها لم تحتج إلى الفاء نحو «إإذا هم يقنطون» 
[الروم: 5] وإذا جيء بهما معاً كما هنا يتقوى الربط» والضمير للقصة هو الشأن هو مبتدأ (وشاخصة) خبر مقدم و 
«إأبصار» مبتدأ مؤخرء والجملة خبر الضميرء ولا يجوز أن يكون «إشاخصة» الخبر و إأبصار» مرفوعاً به لأن خبر 
الضمير الشأن لا يكون إلا جملة مصرحاً بجزءيهاء وأجاز بعض الكوفيين كونه مفرداً فيجوز ما ذكر عنده. 

وعن الفراء أن «إهي4 ضمير الأبصار فهو ضمير مبهم يفسره ما في حيز خبره؛ وعود الضمير على متأخر لفظاً 
ورتبة في مثل ذلك جائز عند ابن مالك. وغيره كما في ضمير الشأنء ومن ذلك قوله: 

هوالجد حتى تفضل العين أخحمها 

بل نقل عن الفراء أنه متى دل الكلام على المرجع وذكر بعده ما يفسره وإن لم يكن في حيز خبره لا يضر 

تقدمه وأنشد قوله: 


فلا وأبيهالا تقول خليلتي ألا فر عني مالك بن أبي كعب 


ونقل عنه أيضاً أن «(هي» ضمير فصل وعماد يصلح موضعه هو وأنشد قوله: 

بشوب ودينار وشة ودرههم فهل هو مرفوع بما ها هنا رأس 

وهذا لا يتمشى إلا على أحد قولي الكسائي من إجازته تقديم الفصل مع الخبر على المبتدأ وقول من أجاز كونه 
قبل خبر نكرة» وذكر الثعلبي أن الكلام قد تم عند قوله تعالى: «إفإذا هي» أي فإذا هي أي الساعة حاصلة أو بارزة أو 
واقعة ثم ابتدىء فقيل «شاخصة أبصار الذين كفروا» وهو وجه متكلف متنافر التركيب» وقيل: جواب الشرط 
«إاقترب4 والواو سيف خطيب. ونقل ذلك في مجمع البيان عن الفراء. 
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ونقل عن الزجاج أن البصريين لا يجوزون زيادة الواو وأن الجواب عندهم قوله تعالى: «إيَا وَيَْنَاع أي القول 
المقدر قبله فإنه بتقدير قالوا يا ويلنا ومن جعل الجواب ما تقدم قدر القول ها هنا أيضاً وجعله حالاً من الموصول 
يقولون أو قائلين ويا ويلناه وجوز كون جملة يقولون يا ويلنا استثناف وشخوص الأبصار رفع أجفانها إلى فوق من دون 
أن تطرف وذلك للكفرة يوم القيامة من شدة الهول» وأرادوا من نداء الويل التحسر وكأنهم قالوا: يا ولينا تعال فهذا أوان 
حضورك قد كناك في الدنيا إفي عَفْلَة4 تامة من هذا الذي دهمنا من البعث والرجوع إليه عز وجل للجزاءء 
وقيل: من هذا اليوم ولم نعلم أنه حق «بَلٌ كنا ظالمينَ» إضراب عن وصف أنفسهم بالغفلة أي لم نكن في غفلة منه 
حيث نبهنا عليه بالآيات والنذر بل كنا ظالمين بترك الآيات والنذر مكذبين بها أو ظالمين لأنفسنا بتعريضها للعذاب 
الخالد بالتكذيب. 


وقوله تعالى: طِإِنَكُمْ وَمَا تَعبدُونَ من دُون الله حَصَبُ جَهَئّم4 خطاب لكفار مكة وتصريح بمآل أمرهم مع كونه 
معلوماً مما سبق على وجه الإجمال مبالغة في الإنذار وإزاحة الأعذار, فما عبارة عن أصنامهم. والتعبير عنها بما على بابه 
لأنها على المشهور لما لا يعقل فلا يرد أن عيسى وعزيراً والملائكة عليهم الصلاة والسلام عبدوا من دون الله تعالى مع 
أن الحكم لا يشملهم وشاع أن عبد الله بن الزبعري("2 القرشي اعترض بذلك قبل إسلامه على رسول الله عَْيُِهِ فقال له 
عليه الصلاة والسلام: يا غلام ما أجهلك بلغة قومك لأني قلت «إوما تعبدون4 وما لما لم يعقل ولم أقل ومن تعبدون. 
وتعقبه ابن حجر في تخريج أحاديث الكشاف بأنه أشهر على ألسنة كثير من علماء العجم وفي كتبهم(؟ وهو لا أصل 
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انتهى» ويشكل على ما قلنا ما أخرجه أبو داود في ناسخه وابن المنذر وابن مردويه والطبراني عن ابن عباس قال: لما 
نزل «إإنكم وما تعبدون» الخ شق ذلك على أهل مكة وقالوا: أتشتم آلهتنا فقال ابن الزبعري: أنا أخصم لكم محمداً 
ادعوه لي فدعي عليه الصلاة والسلام فقال: يا محمد هذا شيء لآلهتنا خاصة أم لكل من عبد من دون اللّه تعالى؟ قال: 
بل لكل من عبد من دون الله تعالى فقال ابن الزبعرى: خصمت ورب هذه البنية . يعني الكعبة . ألست تزعم يا محمد 
أن عيسى عبد صالح وأن عزيراً عبد صالح وأن الملائكة صالحون؟ قال: بلى قال: فهذه النصارى تعبد عيسى وهذه 
اليهود تعبد عزيراً وهذه بنو مليح”© تعبد الملائكة فضج أهل مكة وفرحوا فنزلت «إإن الذين سبقت لهم منا 
الحسنى» الخ «ولما ضرب ابن مريم مثلاً إذا قومك منه يصدون4 [الزخرف: 7د الخ؛ وجاء في روايات أخر ما 
يعضده فإن ظاهر ذلك أن ما هنا شامل للعقلاء وغيرهم. وأجيب بأن الشمول للعقلاء الذي ادعاه رسول الله عَتُّه كان 
بطريق دلالة النص بجامع الشركة في المعبودية من دون الله تعالى فلما أشار مُه إلى عموم الآية بطريق الدلالة اعترض 
ابن الزبعري بما اعترض وتوهم أنه قد 5 الغرض فتولى الله تعالى الجواب بنفسه بقوله عز وجل: (إإن الذين سبقت 
لهم مهنا الحسنى4 الآية» وحاصله تخصيص العموم المفهوم من دلالة النص بما سوى الصلحاء الذين سبقت لهم 
الحسنى فيبقى الشياطين الذين عبدوا من دون الله سبحانه داخلين في الحكم بحكم دلالة النص فيفيد النص بعد هذا 
التخصيص عبارة ودلالة حكم الأصنام والشياطين ويندفع الاعتراض» وقال بعضهم: إن إما# تعم العقلاء وغيرهم وهو 


)3( أي سيء الخلق اه منه. 
زهه كشرح المواقف وغيره مما لا يحصى اه منه. 
() بالتصغير بطن من خزاعة اه منه. 
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مذهب جمهور أئمة اللغة كما قال العلامة الثاني في التلويح ودليل ذلك النص والإطلاق والمعنى» أما النص فقوله 
تعالى: إوما خخلق الذكر والأنثى» [الليل: "] وقوله سبحانه: إوالسماء وما بناها» [الشمس: 5] وقوله سبحانه: «ؤولا 
أنتم عإيدون ما أعبد» [الكافرون: ] وأما الإطلاق فمن وجهين» الأول أن «إما4 قد تطلق بمعنى الذي باتفاق أهل اللغة 
والذي يصح إطلاقه على من يعقل بدليل قولهم الذي جاء زيدا فما كذلككء الثاني أنه يصح أن يقال ما في داري من 
العبيد أحرار» وأما المعنى فمن وجهين أيضاًء الأول أن مشركي قريش كما جاء من عدة 3 عن ابن عباس لما سمعوا 
هذه الآية اعترضوا بعيسى وعزير والملائكة عليهم السلام. وهم من فصحاء العرب فلو لم يفهموا العموم لما اعترضواء 
الثاني أن «إما» لو كانت مختصة بغير العالم لما احتيج إلى قوله تعالى: إمن دون الله وحيث كانت بعمومها 
متناولة له عز وجل احتيج إلى التقييد بقوله سبحانه طإمن دون الله» وحيتئذ تكون الآية شاملة عبادة لأولئك الكرام 
عليهم الصلاة والسلام ويكون الجواب الذي تولاه الله تعالى بنفسه جواباً بالتتخصيص» وفي ذلك حجة للشافعي في 
قوله بجواز تخصيص العام بكلام مستقل متراخ خلافاً للحنفية. وأجيب بأن ما ذكر من النصوص والاطلاقات فغايته 
جواز اطلاق طإما على من يعلم لا يلزم من ذلك أن تكون ظاهرة فيه أو فيما يعمه بل عي ظاهرة شي غير العالم لا 
سما هنا لأن الخطاب مع عبدة الأصنام وإذا كانت ظاهرة فيما لا يعقل وجب تنزيلها عليه» وما ذكر من الوجه الأول 

في المعنى فليس بنص في أن المعترضين إنما اعترضوا لفهمهم العموم من إما» وضعاً لجواز أن يكون ذلك لفهمهم 
إياه من دلالة النص كما مرء وما ذكر من الوجه الثاني من عدم الاحتياج إلى قوله تعالى: «إمن دون الله فإنما يصح أن 
لو لم تكن فيه فائدة» وفائدته مع التأكيد تقبيح ما كانوا عليه وإن سلمنا أن «إما» حقيقة فيمن يعقل فلا نسلم أن 
بيان التخصيص لم يكن مقارناً للآية فإن دليل العقل صالح للتخصيص. خلافاً لطائفة شاذة من المتكلمين» والعقل قد , 
دل على امتناع تعذيب أحد بجرم صادر من غيره اللهم إلا أن يكون راضياً بجرم ذلك الغير» وأحد من العقلاء لم يخطر 
.بياله رضا المسيح وعزير والملائكة عليهم السلام بعبادة من عبدهم وما مثل هذا الدليل العقلي فلا نسلم عدم مقارنته 
للآية» وأما قوله تعالى: إإن الذين سبقت لهم منا الحسنى4 الآية فإما ورد تأكيداً بضم الدليل الشرعي إلى الدليل 
العقلي مع الاستغناء عن أصله أما أن يكون هو المستقل بالبيان فلاء وعدم تعرضه َيه للدليل العقلي لم يكن لأنه لم 
يكن بل لأنه عليه الصلاة والسلام لما رآهم لم يلتفتوا إليه وأعرضوا عنه فاعترضوا بما اعترضوا مع ظهوره انتظر ما يقويه 
من الدليل السمعي أو لأن الوحي سبقه عليه الصلاة والسلام فنزلت الآية قبل أن ينبههم على ذلك» وقيل: إنهم تعنتوا 
بوع من المجاز فنزل ما يدفعه» وقيل: إن هذا خبر لا تكليف فيه والاختلاف في جواز تأخير البيان مخصوص با فيه 
تكليف» وفيه نظر» وقال العلامة ابن الكمال: لا خلاف بيننا وبين الشافعي في قصر العام على بعض ما يتناوله بكلام 
مستقل متراخ إنما الخلاف في أنه تخصيص حتى يصير العام به ظنياً في الباقي أو نسخ حتى يبقى على ما كان فلا 
وجه للاحتجاج بقوله تعالى: إوما تعبدون من دون الله لأن الثابت به على تقدير التمام قصر العام بالمتراخي 
والخلاف فيما وراءه والدليل قاصر عن بيانه ولا للجواب أن تعلنون لا اول عييى وعزيرً والملائكة عليوت الستلام 
لا لأن طإما4 لغير العقلاء لما أنه على خلاف ما عليه الجمهور بل لأنهم ما عبدوا حقيقة على ما أفصح عنه عََهُ حين 
قال ابن الزبعري: أليس اليهود عبدوا عزيراً والنصارى عبدوا المسيح وبنوا مليح عبدوا الملائكة بقوله عَلّ: بل هم 
عبدوا الشياطين التي أمرتهم بذلك فقوله تعالى: «إإن الذين4 الآية لدفع ذهاب الوهم إلى التناول لهم نظراً إلى الظاهر. 


وجوابه عه بذلك مما رواه ابن مردويه والواحدي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما وفيه فأنزل الله تعالى 
إن الذين سبقت» الآية, وعلى وفق هذا ورد جواب الملائكة عليهم السلام في قوله تعالى: «إويوم نحشرهم جميعاً 
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ثم نقول للملائكة أهؤلاء إياكم كانوا يعبدون قالوا سبحانك أنت ولينا من دونم بل كانوا يعبدون الجن» [سبأً: 4» 
]١‏ والجمع بي هذه الرواية والرواية السابقة أنه عه بعد أن ذكر لابن الزبعري أن الآية عامة لكل من عبد من دون الله 
تعالى بطريق دلالة النص وقال ابن الزبعري: أليس اليهود إلخ ذكر عدم تناولها المذكورين عليهم السلام من حيث إنهم 
لم يشاركوا الأصنام في المعبودية من دون الله تعالى لعدم أمرهم ولأرضاهم بما كان الكفرة يفعلون؛ ولعل فيه رمزاً خفياً 
إلى الدليل العقلي على عدم مؤاخذتهم ثم نزلت الآية تأكيداً لعدم التناول» لكن لا يخفى أن هذه الرواية إن صحت 
تقتضي أن لا تكون الأصنام معبودة أيضاً لأنها لم تأمرهم بالعبادة فلا تكون إما» مطلقة عليها بل على الشياطين بناء 
على أنها هي الآمرة الراضية بذلك فهي معبوداتهم» ولذا قال إبراهيم عليه السلام فيا أبت لا تعبد الشيطان» [مريم: 
4 ؟] مع أنه كان يعبد الأصنام ظاهراً. 


ووجه إطلاقها عليها بناء على أنها ليست لذوي العقول أنها أجريت مجرى الجمادات لكفرهاء وفي قوله ركه 
التي أمرتهم دون الذين أمروهم إشارة إلى ذلك؛ ثم في عدم تناول الآية الأصنام هنا من البعد ما فيه فلعل هذه الرواية لم 
تثبت» ولمولانا أبي السعود كلام مبناه خبر أنه مُه رد على ابن الزبعرى بقوله ما أجهلك بلغة قومك الخ؛ وقد علمت 
ما قاله الحافظ ابن حجر فيه وهو وأمثاله المعول عليهم في أمثال ذلك فلا ينبغي الاغترار بذكره في أحكام الآمدي 
وشرح المواقف وفصول البدائع للفناري وغير ذلك مما لا يحصى كثرة فماء ولا كصداء ومرعى ولا كالسعدان. وأورد 
على القول بأن العموم بدلالة النص والتخصيص بما نزل بعد حديث الخلاف في التخصيص بالمستقل المتراخي ويعلم 
الجواب عنه مما تقدم» وقيل هنا زيادة على ذلك إن ذلك ليس من تخصيص العام المختلف فيه لأن العام هناك هو 
اللفظ الواحد الدال على مسميين فصاعداً مطلقاً معا وهو ظاهر فيما فيه الدلالة عبارة والعموم هنا إنما فهم من دلالة 
النص» ولا يخفى أن الأمر المانع من التأخير ظاهر في عدم الفرق فتدبر فالمقام حري به والحصب ما يرمى به وتهيج 
به النار من حصبه إذا رماه بالحصباء وهي صغار الحجارة فهو خاص وضعاً عام استعمالاً. وعن ابن عباس أنه الحطب 
بالزنجية. وقرأ علي وأبي وعائشة وابن الزبير وزيد بن علي رضي الله تعالى عنهم «حطب بالطاء. وقرأ ابن أبي السميقع 
وابن أبي عبلة ومحبوب وأبو حاتم عن ابن بشير «حضبّ» يإسكان الصادء ورويت عن ابن عباس رضي الله تعالى 
عنهماء وهو مصدر وصف به للمبالغة» وفي رواية أخرى عنه أنه قرأ «حصَّب» بالضاد المعجمة المفتوحة» وجاء عنه 
أيضاً إسكانها وبه قرأ كثير عزة ومعنى الكل واحد وهو معنى الحصب بالصاد دألكمْ لها وَاردُونَ4 استئناف نحوي 
مؤكد لما قبله أو بدل من «إحصب جهنم» وتبدل الجملة من المفرد ولا يضر كونه في حكم النتيجة» وجوز أبو 
البقاء كون الجملة حالاً من إجهنم» وهو كما ترى؛ واللام معوضة من على للدلالة على الاختصاص وأن ورودهم 
لأجلها وهذا مبني على أن الأصل تعدى الورود إلى ذلك بعلى كما أشار إليه في القاموس بتفسيره بالإشراف على الماء 
وهو في الاستعمال كثير وإلا فقد قيل إنه متعد بنفسه كما في قوله تعالى: 9ورودها» فاللام للتقوية لكون المعمول 
مقدماً والعامل فرعي» وقيل إن اللام بمعنى إلى كما في قوله تعالى: طإبأن ربك أوحى لها» [الزلزلة: ] وليس بذلك. 


والظاهر أن الورود هنا ورود دخول والخطاب للكفرة وما يعبدون تغليياً طإلّوْ كَانَ هَؤُّلاء آلهَة# كما تزعمون 
أيها العابدون إياها ما وَرَدُوهَا4 وحيث تبين ورودهم إياها على أتم وجه حيث إنهم حصب جهنم امتنع كونهم آلهة 
بالضرورة؛ وهذا ظاهر في أن المراد مما يعبدون الأصنام لا الشياطين لأن المراد به إثبات نقيض ما يدعونه وهم يدعون 
إلهية الأصنام لا إلهيتها حتى يحتج بورودها النار على عدمهاء نعم الشياطين التي تعبد داخلة في حكم النص بطريق 
الدلالة فلا تغفل. 
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َكل من العبدة والمعبودين «إفيهًا خَالدونَ باقون إلى الأبد طلَّهُمْ فيهًا زفيرُ4 هو صوت نفس المغموم 
يخرج من أقصى الجوفء وأصل الزفر كما قال الراغب: ترديد النفس حتى تنتفخ منه الضلوعء والظاهر أن ضمير 
«لهم» للكل أعني العبدة و المعبودين» وفيه تغليب العقلاء على غيرهم من الأصنام حيث جيء بضمير العقلاء راجعاً 
إلى الكل» ويجري ذلك في «إخالدون» أيضأء وكذا غلب من يتأتى منه الزفير ممن فيه حياة على غيره من الأصنام 
أيضاً حيث نسب الزفير للجميع؛ وجوز أن يجعل الله تعالى للأصنام التي عبدت حياة فيكون حالها حال من معها ولها 
ما لهم فلا تغليب» وقيل: الضمير للمخاطبين في «إإنكم» خاصة على سبيل الالتفات فلا حاجة إلى القول بالتغليب 
أصلاً. ورد بأنه يوجب تنافر النظم الكريم ألا ترى قوله تعالى: لإأنتم لها واردون» كيف يجمع بينهم تغليباً للمخاطبين 
فلو خص «إلهم فيها زفير» زم التفكيك؛ وكذا الكلام في قوله تعالى: ظِوَهُمْ فيها لآ يَسْمَعُونَ4 أي لا يسمع 
بعضهم زفير بعض لشدة الهول وفظاعة العذاب على ما قيل؛ وقيل: لا يسمعون لو نودي عليهم لشدة زفيرهم» وقيل: 
لا يسمعون ما يسرهم من الكلام إذ لا يكلمون إلا بما يكرهون, وقيل: إنهم يبتلون بالصمم حقيقة لظاهر قوله تعالى: 
لإونحشرهم يوم القيامة على وجوههم عمياً وبكماً وصما» [الإسراء: 7] وهو كما ترى؛ وذ ذكر في حكمة إدخال 
المشركين النار مع معبوداتهم أنها زيادة غمهم برؤيتهم إياها معذبة مثلهم وقد كانوا يرجون شفاعتهاء وقيل: زيادة غمهم 
برؤيتها معهم وهي السبب في عذابهم فقد قيل: 

واحتمال الأذى ورؤية جانيا هغذاء تضنلى به الأجسام 

وظاهر بعض الأخبار أن نهاية المخلدين أن لا يرى بعضهم بعضاً فقد روى ابن جرير وجماعة عن ابن مسعود أنه 
قال: إذا بقي في النار من يخلد فيها جعلوا في توابيت من حديد فيها مسامير من حديد ثم جعلت تلك التوابيت في 
توابيت من حديد ثم قذفوا في أسفل الجحيم فما يرى أحدهم أنه يعذب في النار غيره ثم قرأ الآية «إلهم فيها زفير 
وهم فيها لا يسمعون4 ومنه يعلم قول آخر في ١لا‏ يسمعون» والله تعالى أعلم. 

«إن الْذِينَ سَبَقَتْ سَبَقَتثْ لْهُمْ من الُشتى» أي الخصلة المفضلة في الحسن وهي السعادة» وقيل: التوفيق للطاعة» 
والمراد من سبق ذلك تقديره في الأول» وقيل: الحسنى الكلمة الحسنى وهي المتضمنة للبشارة بثوابهم وشكر 
أعمالهم؛ والمراد من سبق ذلك تقدمه في قوله تعالى: لإفمن يعمل من الصالحات وهو مؤمن فلا كفران لسعيه وإنا له 
كاتبون6 [الأنبياء: 44] وهو خلاف الظاهرء والظاهر أن المراد من الموصول كل من اتصف بعنوان الصلة وخصوص 
السبب لا يخصص؛ وما ذكر في بعض الآثار من تفسيره بعيسى وعزير والملائكة عليهم السلام فهو من الاقتصار على 
بعض أفراد العام حيث إنه السبب في النزول. ٠‏ وينبغي أن يجعل من باب الاقتصار ما أخرجه ابن أبي شيبة وغيره عن 
معدا حاط ع عا عمل يغلي وجهه أنه فسر الموصول بعثمان وأصحابه رضي الله تعالى عنهم. 

وروى ابن أبي حاتم وجماعة عن النعمان بن بشير أن علياً كرم الله تعالى وجهه قرأ الآية فقال: أنا منهم وعمر 
منهم و عثمان منهم والزبير منهم وطلحة منهم وسعد وعبد الرحمن منهم كذا رأيته في الدر المنثور» ورأيت في غيره 
عد العشرة المبشرة رضي الله تعالى عنهمء والجدران متعلقان بسبقت. 

وجوز أبو البقاء في الثاني كونه متعلقاً بمحذوف ووقع حالاً من إالحسنى» وقوله تعالى: «أُولتك» إشارة إلى 
الموصول باعتبار اتصافه بما في حيز الصلة» وما فيه من معنى البعد للإيذان بعلو درجتهم» وبعد منزلتهم في الشرف 
والفضل أي أولئك المنعوتون بما ذكر من النعت لعَنْهَا أي عن جهنم لمُبِعدُونَ» لأنهم في الجنة وشتان بينها وبين 
النار. 
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إلا يَسْمَعُو يَسْمَعُونٌ نّ حَسيسَهَا أي صوتها الذي يحس من حركتهاء والجملة بدل من «مبعدون»» وجوز أن تكون 
خالا من ضميرة» وأن تكو عبراً بعد خبر» وانتظهر كونها موكدة لما أفادته اللجملة الأولى من بعدهم عنهاء وقيل إن 
الأبعاد يكون بعد القرب فيفهم منه أنه أوردها أولاء ولما كان مظنة التأذي بها دفع بقوله سبحانه إلا يسمعون» فهي 
مستأنفة لدفع ذلك: فعلى هذا يكون عدم سماع الحسيس قبل الدخول إلى الجنة» ومن قال به قال: إن ذلك حين 
المرور على الصراط وذلك لأنهم على ما ورد في بعض الآثار يمرون عليها وهي خامدة لا حركة لها حتى أنهم يظنون 
وهم في الجنة أنهم لم يمروا عليهاء وقيل لا يسمعون ذلك لسرعة مرورهم وهو ظاهر ما أخرجه ابن المنذر. وابن أبي 
حاتم عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه قال في الآية: أولئك أولياء الله تعالى يمرون على الصراط مراً هو أسرع من 
البرق فلا تصيبهم ولا يسمعون حسيسها وييقى الكفار جثياًء لكن جاء في خبر آخر رواه عنه ابن أبي حاتم أيضاً وابن 
جرير أنه قال في طإلا يسمعون» الخ لا د يسمع أهل الجنة حسيس النار إذا نزلوا منازلهم في الجنة» وقيل إن الابعاد عنها 
قبل الدخول إلى الجنة ايضاء والمراد بذلك حفظ الله تعالى إياهم عن الوقوع فيها كما يقال أبعد الله تعالى فلاناً عن 
فعل الشرء والأظهر أن كلا الأمرين بعد دخول الجنة وذلك بيان لخلاصهم عن المهالك والمعاطب. 

وقوله تعالى: «طوَهُمْ في مَا اشْتَهَث أَنْفْسْهُمْ خَالدُونَ)» بيان بفوزهم بالمطالب بعد ذلك الخلاص» والمراد 
أنهم دائمون في غاية 0 وتقديم الظرف للقصر والاهتمام ورعاية الفواصل. 

وقوله تعالى: إلا يخْرُْهُمْ الْقَرَعُ الأكبر) بيان لنجاتهم من الإفزاع بالكلية بعد نجاتهم من النار لأنهم إذا لم 
ل ور بالضرورة كذا قيل» وليلاحظ ذلك مع ما جاء في الاخبار أن النار تزفر في 
الموقف زفرة لا يبقى نبي ولا ملك إلا جثا على ركبتيه فإن قلنا: إن ذلك لا ينافي عدم الحزن فلا إشكال وإذا قلنا: إنه 
ينافي فهو مشكل إلا أن يقال: إن ذلك لقلة زمانه وسرعة الأمن مما يترتب عليه نزل منزلة العدم فتأمل» والفزع كما قال 
الراغب انقباض ونفار يعتري الإنسان من الشيء المخيف وهو من جنس الجزع ويطلق على الذهاب بسرعة لما يهول. 
واختلف في وقت هذا الفزع فعن الحسن وابن جبير وابن جريج أنه حين انصراف أهل النار إلى النار. 

ونقل عن الحسن أنه فسر الفزع الأكبر بنفس هذا الانصراف فيكون الفزع بمعنى الذهاب المتقدم» وعن 
الضحاك أنه حين وقوع طبق جهنم عليها وغلقها على من فيهاء وجاء ذلك في رواية ابن أبي الدنيا عن ابن عباس» وقيل 
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حين ينادى أهل النار #اخسؤوا فيها ولا تكلمون4 وقيل حين يذبح الموت بين الجنة والنارء وقيل يوم تطوى السماىء 
وقيل حين النفخة الأخيرة» وأخرج ذلك ابن جرير وابن أبي حاتم عن ابن عباس» والظاهر أن المراد بها النفخة للقيام من 
القبور لرب العالمين» وقال في قوله تعالى: طوَكلناهم الملائكة»4 أي تستقبلهم بالرحمة عند قيامهم من قبورهم؛ وقيل 
بالسلام عليهم حيكئذ قائلين طهَذًا يَؤفُكُم الّذي كنك نوع عَذُونَ4 في الدنيا مجيئه وتبشرون بما فيه لكم من المثوبات 
على الإيمان والطاعة. وأخرج ابن أبي حاتم عن مجاهد أنه قال في الآية: تتلقاهم الملائكة الذين كانوا قرناءهم في الدنيا 
يوم القيامة فيقولون نحن أولياؤكم في الحياة الدنيا وفي الآخرة لا نفارقكم حتى تدخلوا الجنة» وقيل تتلقاهم عند باب 
الجنة بالهدايا أو ا والأظهر أن ذلك عند القيام من القبور وهو كالقرينة على أن عدم الحزن حين النفخة الأخيرة» 
وظاهر أكثر الجمل يقتضي عدم دخول الملائكة في الموصول السابق بل قوله تعالى: «وتتلقاهم) الخ نص في ذلك 
فلعل الإسناد في ذلك عند من أدرج الملائكة عليهم السلام في عموم الموصول لسبب النزول على سبيل التغليب أو 
يقال: إن استثناءهم من العموم السابق لهذه الآية بطريق دلالة النص كما أن دخولهم فيما قبل كان كذلك. وقرأ أبو 
جعفر (لا يحزنهم؛ مضارع أحزن وهي لغة تميم وحزن لغة قريش. 

«طيَْمَ تَطوِي السماءَ4 منصوب بأذكرء وقيل ظرف للا يحزنهم» وقيل للفزع» والمصدر المعرف وإن كان 
ضعيفاً في العمل لا سيما وقد فصل بينه وبين معموله بأجنبي إلا أن الظرف محل التوسع قاله في الكشف. 

وقال الخفاجي: إن المصدر الموصوف لا يعمل على الصحيح وإن كان الظرف قد يتوسع فيه» وقيل ظرف 
لتتلقاهم؛ وقيل هو بدل من العائد المحذوف من إتوعدون» بدل كل من كل وتوهم أنه بدل اشتمال» وقيل حال 
مقدرة من ذلك العائد لأن يوم الطي بعد الوعد. 

وقرأ شيبة بن نصاح وجماعة (يَطُوي» بالياء والبناء للفاعل وهو الله عز وجل وقراً أبو جعفر وأخرى بالتاء الفوقية 
والبناء للمفعول ورفع «السَماك» على النيابة» والطي ضد النشرء وقيل”'© الإفناء والإزالة من قولك: اطو عني هذا 
الحديث؛ وأنكر ابن القيم إفناء السماء وإعدامها إعداماً صرفاً وادعى أن النصوص إنما تدل على تبديلها وتغييرها من 
حال إلى حال؛ وييعد القول بالإفناء ظاهر التشبيه في قوله تعالى: كط السَجلٌ4وهو الصحيفة على ما أخرج ابن 
جرير وغيره عن مجاهد ونسبه في مجمع البيان إلى ابن عباس وقتادة والكلبي أيضاء وخصه بعضهم بصحيفة العهد, 
وقيل: هو في الأصل حجر يكتب فيه ثم سمي به كل ما يكتب فيه من قرطاس وغيره» والجار والمجرور في موضع 
الصفة لمصدر مقدر أي طياً كمي الصحيفة؛ وقرأ أبو هريرة» وصاحبه أبو زرعة بن عمرو بن جرير «السجل» بضمتين 
وشد اللام» والأعمش وطلحة وأبو السمال «الشجلٌ» بفتح السين» والحسن وعيسى بكسرها والجيم في هاتين القراءتين 
ساكنة واللام مخففة» وقرأ أبو عمرو: قرأ أهل مكة كالحسنء واللام في قوله تعالى: «للكب» متعلق بمحذوف هو 
حال من #السجل» أو صفة له على رأي من يجوز حذف الموصول مع بعض صلته أي كطي السجل كائناً للكتب أو 
الكائن للكتب فإن الكتب عبارة عن الصحائف وما كتب فيها فسجلها بعض أجزائها وبه يتعلق الطي حقيقة» وقرأ 
الأعمش «للْكُتْب» بإسكان التاء» وقرأ الأكثر «للكتاب» بالافراد وهو إما مصدر واللام للتعليل أي كما يطوى الطومار 
للكتابة أي ليكتب فيه وذلك كناية عن اتخاذه لها ووضعه مسوى مطوياً حتى إذا احتيج إلى الكتابة لم يحقج إلى 
تسويته فلا يرد أن المعهود نشر الطومار للكتابة لا طيه لهاء وإما اسم كالإمام فاللام كما ذكر أولاً. 


)١(‏ وروي عن الحسن أه منه. 
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وأخرج عبد بن حميد عن علي كرم الله تعالى وجهه أن السجل اسم ملك؛ وأخرج ذلك ابن أبي حاتم وابن 
عساكر عن الباقر رضي الله تعالى عنه: وأخرج ابن جرير وغيره عن السدي نحوه إلا أنه قال: إنه موكل بالصحف فإذا 
مات الإنسان وقع كتابه إليه فطواه ورفعه إلى يوم القيامة» واللام على هذا قيل متعلقة بطي» وقيل سيف خطيب» 
وكونها بمعنى على كما ترى. واعترض هذا القول بأنه لا يحسن التشبيه عليه إذ ليس المشبه به أقوى ولا أشهر. وأجيب 
بأنه أقوى نظراً لما في أذهان العامة من قوة الطاوي وضعف المطوي وصغر حجمه بالنسبة للسماء أي نظراً لما في 
أذهانهم من مجموع الأمرين فتأمل» وأخرج أبو داود والنسائي وجماعة منهم البيهقي في سننه وصححه عن ابن عباس 
أن السجل كاتب للنبي عَهِ وأخرج جماعة عن ابن عمر رضي الله تعالى عنهما نحوه؛ وضعف ذلك بل قيل إنه قول 
واه جداً لأنه لم يعرف أحد من الصحابة رضي الله تعالى عنهم اسمه السجل ولا حسن للتشبيه عليه أيضء وأخرج 
النسائي وابن جرير وابن أبي حاتم وابن عساكر وابن مردويه عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أن الرجل زاد ابن 
مردويه بلغة الحبشة ونقل ذلك عن الزجاجء وقال بعضهم: يمكن حمل الرواية السابقة عن ابن عباس على هذا والأكثر 
على ما قيل على تفسير السجل بالصحيفة. واختلف في أنه عربي أو معرب فذهب البصريون إلى أنه عربي» وقال أبو 
الفضل الرازي الأصح أنه فارسي معربء هذا ثم إن الآية نص في دثور السماء وهو خلاف ما شاع عن الفلاسفة؛ نعم 
ذكر صدر الدين الشيرازي في كتابه الأسفار أن مذهب اساطين الفلاسفة المتقدمين القول بالدثور والقول بخلاف ذلك 
إنما هو لمتأخريهم لقصور أنظارهم وعدم صفاء ضمائرهم» فمن الأساطين انكسيمائس الملطي قال: إنما ثبات هذا العالم 
بقدر ما فيه من قليل نور ذلك العالم وأراد به عالم المجردات المحضة وإلا لما ثبت طرفة عين» ويبقى ثباته إلى أن 
يصفى جزؤه الممتزج جزأها المختلط فإذا صفي الجزءان عند ذلك دثرت أجزاء هذا العالم وفسدت وبقيت مظلمة 
وبقيت الأنفس الدنسة في هذه الظلمة لا نور لها ولا سرور ولا راحة ولا سكون ولا سلوة. 


ومنهم فيثاغورس نقل عنه أنه قيل له: لم قلت يابطال العالم؟ فقال: لأنه يبلغ العلة التي من أجلها كان فإذا بلغها 
سكنت حركته» ومنهم أفلاطون حكى الشيخ أبو الحسن العامري أنه ذكر في كتابه المعروف بطيماوس أن العالم 
مكون وأن الباري تعالى قد صرفه من لا نظام إلى نظام وأن جواهره كلها مركبة من المادة والصورة وأن كل مركب 
معرض للانحلال؛ نعم إنه قال في أسولوطيقرس أي تدبير البدن. إن العالم أبدي غير مكون دائم البقاء وتعلق بهذا 
ابرقلس فبين كلاميه تناف» قد وفق بينهما تلميذه ارسطاطاليس بما فيه نظرء ولعل الأوفق أن يقال على مشربهم: أراد 
بالعالم الأبدي عالم المفارقات المحضة؛ ومنهم ارسطاطاليس قال في كتاب أثولوجيا إن الأشياء العقلية تلزم الأشياء 
الحسية والباري سبحانه لا يلزم الأشياء الحسية والعقلية بل هو سبحانه ممسك لجميع الأشياء غير أن الأشياء العقلية 
هي آنيات حقية لأنها مبتدعة من العلة الأولى بغير وسط وأما الأشياء الحسية فهي آنيات دائرة لأنها رسوم الآنيات 
الحقية ومثالها وإنما قوامها ودوامها بالكون(" والتناسل كي تدوم وتبقى تشبيهاً بالأشياء العقلية الثابتة الدائمة» وقال في 
كتاب الربوبية: أبدع العقل صورة النفس من غير أن يتحرك تشبيهاً بالواحد الحق وذلك أن العقل أبدعه الواحد الحق 
وهو ساكن فكك النفس ابدعها العقل وهو ساكن أيضاً غير أن الواحد الحق أبدع هوية العقل وأبدع العقل صورة 
النفس ولما كانت معلولة من معلول لم تقو أن تفعل فعلها بغير حركة بل فعلته بحركة وأبدعت صنماً وإنما سمي صنماً 
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لأنه فعل داثر غير ثابت ولا باق لأنه كان بحركة والحركة لا تأني بالشيء الثابت الباقي بل إنما تأني بالشيء الداثر وإلا 
لكان فعلها أكرم منها وهو قبيح جداء وسأله بعض الدهرية إذا كان المبدع لم يزل ولا شيء غيره ثم أحدث العالم فلم 
أحدثه؟ فقال: لم غير جائزة عليه لأن لم تقتضي علة والعلة محمولة فيما هي علة عليه من معل فوقه وليس بمركب 
يتحمل ذاته العلل فلم عنه منفية فإنما فعل ما فعل لأنه جواد فقيل يجب أن يكون فاعلاً لم يزل لأنه جواد لم يزل فقال: 
معنى لم يزل لا أول له وفعل فاعل يقتضي أولا واجتماع يكون ما لا أول له وذا أول في القول والذات محض متناقض» 
فقيل: فهل يبطل هذا العالم؟ قال: نعم فقيل: فإذا أبطله بطل الجود فقال: يبطل ليصوغه الصيغة التي لا تحتمل الفساد 
لأن هذه الصيغة تحتمل الفساد» ومنهم فرفوريوس واضع ايساغوجي قال المكونات كلها إنما تتكون بتكون الصورة على 
سبيل التغير وتفسد بخلو الصورة إلى غير ذلك من الفلاسفة وأقوالهم. 

وذكر جميع ذلك مما يفضي إلى الملل؛ ومن أراده فليرجع إلى الاسفار وغيره من كتب الصدرء والحق أنه قد 
وقع في كلام متقدمي الفلاسفة كثيراً مما هو ظاهر في مخالفة مدلول الآية الكريمة ولا يكاد يحتمل التأويل وهو 
مقتضى أصولهم وما يتراءى منه الموافقة فإنما يتراءى منه الموافقة في الجملة والتزام التوفيق بين ما يقوله المسلمون في 
أمر العالم بأسره وما يقوله الفلاسفة في ذلك كالتزام التوفيق بين الضب والنون بل كالتزام الجمع بين الحركة 


والسكون. 
أيها المنكح الشريا سهيلاً عمرك الله كيف يلتقيان 
هي شامية إذا مااسعقلت وسهيل إذا مااستقل يماني 


فعليك بما نطق به الكتاب المبين أو صح عن الصادق الأمين عَْه وما عليك إذا خالفت الفلاسفة فأغلب ما 
جازوا به جهل وسفه؛ ولعمري لقد ضل بكلامهم كثير من الناس وباض وفرخ في صدورهم الوسواس الخناس» وهو 
جعجعة بلا طحن وقعقعة كقعقعة شن ولولا الضرورة التي لا أبديها والعلة التي عز مداويها لما أضعت في درسه 
وتدريسه شرخ شبابي ولما ذكرت شيئاً منه خلال سطور كتابي: هذا وأنا أسأل الله تعالى التوفيق للتمسك بحبل الحق 
الوئيق» ثم إن الظاهر من الأخبار الصحيحة أن العرش لا يطوى كما تطوى السماء فإن كان هو المحدد كما يزعمه 
الفلاسفة ومن تبع آثارهم فعدم دثوره بخصوصه مما صرح به من الفلاسفة الاسكندر الافروديسي من كبار اصحاب 
ارسطاطاليس وإن خالفه في بعض المسائل ومن حمل كلامه على خلاف ذلك فقد تعسف وأتى بما لا يسلم له 
وظاهر الآية الكريمة أيضاً مشعر بعدم طيه للاقتصار فيها على طي السماء. والشائع عدم اطلاقها على العرش» ثم إن الطي 
لا يختص بسماء دون سماء بل تطوى جميعها لقوله تعالى: #والسماوات مطويات بيمينه» [الزمر: /51]. 

«كما بدأنا أَوْلَ حَلّق نُعيدُةُ4 الظاهر أن الكاف جارة وما مصدرية والمصدر مجرور بها والجار والمجرور 
صفة مصدر مقدر و إأول» مفعول بدأنا أي نعيد أول خلق إعادة مثله بدثنا إياه أي في السهولة وعدم التعذر وقيل: أي 
في كونها إيجاداً بعد العدم أو جمعاً من الأجزاء المتفرقة, ولا يخفى أن في كون الإعادة إيجاداً بعد العدم مطلقاً بحثا 
نعم قال اللقاني: مذهب الأكثرين أن الله سبحانه يعدم الذوات بالكلية ثم يعيدها وهو قول أهل السنة والمعتزلة القائلين 
بصحة الفناء على الاأجسام بل وقوعه. 

وقال البدر الزركشي والآمدي: إنه الصحيح. والقول بأن الإعادة عن تفريق محض قول الأقل وحكاه جمع 
بصيغة التمريض لكن في المواقف وشرحه هل يعدم الله تعالى الأجزاء البدنية ثم يعيدها أو يفرقها ويعيد فيها التآلف؟ 
الحق أنه لم يثبت في ذلك شيء بلا جزم فيه نفياً ولا إثباتاً لعدم الدليل على شيء من الطرفين. 


سورة الأنبياء الآيات: ١١7 ٠١١‏ 


وفي الاقتصاد لحجة الإسلام الغزالي فإن قيل هل تعدم الجواهر والاعراض ثم تعادان جميعاً أو تعدم الاعراض 
دون الجواهر وتعاد الأعراض؟ قلنا: كل ذلك ممكن؛ والحق أنه ليس في الشرع دليل قاطع على تعيين أحد هذه 
الممكنات. 

وقال بعضهم: الحق وقوع الأمرين جميعاً إعادة ما انعدم بعينه وإعادة ما تفرق بأعراضه؛ وأنت تعلم أن الأخبار 
صحت ببقاء عجب الذنب من الإنسان فإعادة الإنسان ليست كبدئهء وكذا روي أن الله تعالى عز وجل حم على 
الأرض أجساد الأنبياء وهو حديث حسن عند ابن العربي» وقال غيره: صحيح؛ وجاء نحو ذلك في المؤذنين احتساباً 
وحديثهم في الطبراني؛ وفي حملة القرآن وحديثهم عند ابن منده» وفيمن لم يعمل خطيئة قط وحديثهم عن المروزي 
فلا تغفل» وكذا في كون البدء جمعاً من الأجزاء المتفرقة إن صح في المركب من العناصر كالإنسان لا يصح في 
نفس العناصر مثلاً لأنها لم تخلق أولاً من أجزاء متفرقة يإجماع المسلمين فلعل ما ذكرناه في وجه الشبه أبعد عن القال 
والقيل. 

واعترض جعل «إأول4 مفعول بدأنا بأن تعلق البداءة بأول الشيء المشروع فيه ركيك لا يقال بدأت أول كذا 
وإنما يقال بدأت كذا وذلك لأن بداية الشيء هي المشروع فيه والمشروع يلاقي الأول لا محالة فيكون ذكره تكراراً. 
ونظر فيه بأن المراد بدأنا ما كان أولاً سابقاً في الوجود وليس المراد بالأول أول الأجزاء حتى يتوهم ما ذكرء وقيل: 
«أول خلق» مفعول نعيد الذي يفسره «إنعيده» والكاف مكفوفة بما أي نعيد أول خلق نعيده وقد تم الكلام بذلك 
ويكون «إكما بدأنا جملة منقطعة عن ذلك على معنى تحقق ذلك مثل تحققه» وليس المعنى على إعادة مثل البدىء 
ومحل الكاف في مثل الرفع على أنه خبر مبتدأ محذوف جيء به تأكيداًء والمقام يقتضيه كما يشعر به التذنيب فلا 
يقال: إنه لا داعي إلى ارتكاب خلاف الظاهرء وتنكير لإخلق» لإرادة التفصيل وهو قائم مقام الجمع في إفادة تناول 
الجميع فكأنه قيل نعيد المخلوقين الأولين. 

وجوز أن تنصب الكاف بفعل مضمر يفسره لإنعيده» وما موصولة و لإأول4 ظرف ابدأنا لأن الموصول 
يستدعي عائداً فإذا قدر هنا يكون مفعولا ولأول قابلية النصب على الظرفية فينصب عليهاء ويجوز أن يكون في 
موضع الحال من ذلك العائدء وحاصل المعنى نعيد مثل الذي بدأناه في أول خلق أو كائناً أول خلق؛ والخلق على 
الأول مصدر وعلى الثاني بمعنى المخلوق» وجوز كون ما موصوفة وباقي الكلام بحاله. 

وتعقب أبو حيان نصب الكاف بأنه قول باسميتها وليس مذهب الجمهور وإنما ذهب إليه الأخفش» ومذهب 
البصريين سواه أن كونها اسماً مخصوص بالشعرء وأورد نحوه على القول بأن محلها الرفع في الوجه السابق» وإذا قيل 
بأن للمكفوفة متعلقاً كما اختاره بعضهم خلافاً للرضي ومن معه فليكن متعلقها خبر مبتدأ محذوف هناك» ورجح كون 
المراد نعيد مثل الذي بدأناه في أول خخلق بما أخرجه ابن جرير عن عائشة رضي الله تعالى عنها قالت: دخل علئٌ 
رسول الله عَلاتم وعندي عجوز من بني عامر فقال: من هذه العجوز يا عائشة؟ فقلت: إحدى خالاتي فقالت: ادع الله 
تعالى أن يدخلني الجنة فقال عليه الصلاة والسلام: إن الجنة لا يدخلها العجز فأخذ العجوز ما أخذها فقال عَلهِ: إن 
الله تعالى ينشئهن خلقاً غير خلقهن ثم قال: تحشرون حفاة عراة غلفاً فقالت: حاش لله تعالى من ذلك فقال رسول الله 
عَقْلهِ: بلى إن الله تعالى قال: إكما بدأنا أول خلق نعيده» ومثل هذا المعنى حاصل على ما جوزه ابن الحاجب من 
كون طإكما بدأناع في موضع الحال من ضمير إنعيده4 أي نعيد أول خلق مماثلاً للذي بدأناه. ولا تغفل عما 
يقتضيه التشبيه من مغايرة الطرفين» وأياً ما كان فالمراد الإخبار بالبعث وليست ما في شيء من الأوجه خاصة بالسماء 
إذ ليس المعنى عليه ولا اللفظ يساعده. 
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وأخرج ابن جرير عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أن معنى الآية نهلك كل شيء كما كان أول مرة ويحتاج 
ذلك إلى تدبر فتدبر. 

«وَّغْداً4 مصدر منصوب بفعله المحذوف تأكيداً له» والجملة مؤكدة لما قبلها أو منصوب بنعيد لأنه عدة 
بالإعادة وإلى هذا ذهب الزجاج؛ واستجود الأول الطبرسي بأن القراء يقفون على إنعيده4 لإعَلَيئ4 في موضع الصفة 
لوعداً أي وعداً لازماً عليناء والمراد لزم إنجازه من غير حاجة إلى تكلف الاستخدام إنًا كنا فَاعلينَ» ذلك بالفعل لا 
محالة» والأفعال المستقبلة التي علم الله تعالى وقوعها كالماضية في التحقق ولذا عبر عن المستقبل بالماضي في 
مواضع كثيرة من الكتاب العزيز أو قادرين على أن نغفل ذلك واختاره الزمخشريء؛ وقيل عليه: إنه خلاف الظاهر 
طوَلَقَدَ كتبنا في الزبُور» الظاهر أنه زبور داود عليه السلام وروي ذلك عن الشعبي. 

وأخرج ابن جرير عن ابن عباس أنه الكتب» والذكر في قوله تعالى: طإمنْ بَغد الذّكر» التوراة. وروي تفسيره 
بذلك عن الضحاك أيضاً. وقال في الزبور: الكتب من بعد التوراة. وأخرج عن ابن جبير أن الذكر التوراة والزبور القرآن. 
وأخرج عن ابن زيد أن الزبور الكتب التي أنزلت على الأنبياء عليهم السلام والذكر أم الكتاب الذي يكتب فيه الأشياء 
قبل ذلك وهو اللوح المحفوظ كما في بعض الاثارء واختار تفسيره بذلك الزجاج وإطلاق الذكر عليه مجاز. وقد وقع 
في حديث البخاري عنه َه «كان الله تعالى ولم يكن قبله شيء وكان عرشه على الماء ثم خلق الله السماوات 
والأرض وكتب في الذكر كل شيء؛ وقيل: الذكر العلم وهو المراد بأم الكتاب» وأصل الزبور كل كتاب غليظ الكتابة 
من زبرت الكتاب أزبر بفتح الموحدة وضمها كما في المحكم إذا كتبته كتابة غليظة وخص في المشهور بالكتاب 
المنزل على داود عليه السلام» وقال بعضهم: هو اسم للكتاب المقصور على الحكمة العقلية دون الأحكام الشرعية 
ولهذا يقال للمنزل على داود عليه السلام إذ لا يتضمن شيئاً من الأحكام الشرعية. 

والظاهر أنه اسم عربي بمعنى المزبورء ولذا جوز تعلق «إمن بعد4 به كما جوز تعلقه بكتبناء وقال حمزة: هو اسم 
سرياني: وأياً ما كان فإذا أريد منه الكتب كان اللام فيه للجنس أي كتبنا في جنس الزبور. 

«ِأَنّ الأض يَرثْهَا عبادي الصَّالحُونَ4 أخرج ابن جرير وابن أبي حاتم وغيرهما عن ابن عباس أن المراد 
بالأرض أرض الجنة؛ قال الإمام: ويؤيده قوله تعالى: «إوأورثنا الأرض نتبوأ من الجنة حيث نشاء» [الزمر: 74] وإنها 
الأرض التي يختص بها الصالحون لأنها لهم خلقت؛ وغيرهم إذا حصلوا فيها فعلى وجه التبع وأن الآية ذكرت عقيب 
ذكر الإعادة وليس بعد الإعادة أرض يستقر بها الصالحون ويمتن بها عليهم سوى أرض الجنة» وروي هذا القول عن 
مجاهد وابن جبير وعكرمة والسدي وأبي العالية» وفي رواية أخرى عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أن المراد بها 
ارض الدنيا يرثها المؤمنون ويستولون عليها وهو قول الكلبي وأيد بقوله تعالى: «إليستخلفنهم في الأرض4 [النور: 
6 ]. 

وأخرج مسلم وأبو داود والترمذي عن ثوبان قال: قال رسول الله عَُه: «إن الله تعالى زوى لي الأرض فرأيت 
مشارقها ومغاربها وأن أمتي سيبلغ ملكها ما زوى لي منها» وهذا وعد منه تعالى ياظهار الدين وإعزاز أهله واستيلائهم 
على أكثر المعمورة التي يكثر ترد المسافرين إليها وإلا فمن الأرض ما لم يطأها المؤمنون كالأرض الشهيرة بالدنيا 
الجديدة وبالهند الغربي» وإن قلنا بأن جميع ذلك يكون في حوزة المؤمنين أيام المهدي رضي الله تعالى عنه ونزول 
عيسى عليه السلام فلا حاجة إلى ما ذكرء وقيل: المراد بها الأرض المقدسة» وقيل: الشام ولعل بقاء الكفار وحدهم 
في الأرض جميعها في آخر الزمان كما صحت به الأخبار لا يضر في هذه الوراثة لما أن بين استقلالهم في الأرض 
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حيتئذ وقيام الساعة زمناً يسيراً لا يعتد به وقد عد ذلك من المبادىء القريبة ليوم القيامة» والأولى أن تفسر الأرض بأرض 


ومن الغرائب قصة تفاؤل السلطان سليم بهذه الآية حين أضمر محاربته للغوري وبشارة ابن كمال له أخذاً مما 
رمزت إليه الآية بملكه مصر في سنة كذا ووقوع الأمر كما بشر وهي قصة شهيرة وذلك من الأمور الاتفاقية ومثله لا 
يعول عليه «إإِنَّ في هذا» أي فيما ذكر في هذه السورة الكريمة من الأخبار والمواعظ البالغة والوعد والوعيد والبراهين 
القاطعة الدالة على التوحيد وصحة النبوة» وقيل: الإشارة إلى القرآن كله طالَبلآغاً4 أي كفاية أو سبب بلوغ إلى البغية 
أو نفس البلوغ إليها على سبيل المبالغة للَقَوْم عَابدِينَ4 أي لقوم همهم العبادة دون العادة» وأخرج ابن أبي حاتم عن 
الحسن أنهم الذين يصلون الصلوات الخمس بالجماعة. 

وأخرج ابن مردويه عن ابن عباس .أن رسول الله عه قرأ ذلك فقال: هي الصلوات الخمس في المسجد الحرام 
جماعة؛ وضمير «هي» للعبادة المفهومة من «عابدين) وقال أبو هريرة. ومحمد بن كعب ومجاهد: هي الصلوات 
الخمس ولم يقيدوا بشيء» وعن كعب الأحبار تفسيرها بصيام شهر رمضان وصلاة الخمس والظاهر العموم وأن ما 
ذكر من باب الاقتصار على بعض الأفراد لنكتة ظوَمَا أَرْسَلْتَاكُ4 بما ذكر وبأمثاله من الشرائع والأحكام وغير ذلك مما 
هو مناط لسعادة الدارين «إإلأ رَحْمَةٌ للْعالَمِينَ» استنناء من أعم العلل أي وما أرسلناك بما ذكر لعلة من العلل إلا لترحم 
العالمين يإرسالك. أو من أعم الأحوال أي وما أرسلناك في حال من الأحوال إلا حال كونك رحمة أو ذا رحمة أو 
راحماً لهم ببيان ما أرسلت به. والظاهر أن المراد بالعالمين ما يشمل الكفارء ووجه ذلك عليه أنه عليه الصلاة والسلام 
أرسل بما هو سبب لسعادة الدارين» ومصلحة النشأتين إلا أن الكافر فوت على نفسه الانتفاع بذلك وأعرض لفساد 
استعداده عما هنالك؛ فلا يضر ذلك في كونه صلى الله تعالى عليه وسلم أرسل رحمة بالنسبة إليه أيضاً كما لا يضر 
في كون العين العذبة مثلاً نافعة عدم انتفاع الكسلان بها لكسله وهذا ظاهر خلافاً لمن ناقش فيه: و هل يراد بالعالمين 
ما يشمل الملائكة عليهم السلام أيضاً فيه خلاف مبني على الخلاف في عموم بعثة عَزُْهُ لهم» فإذا قلنا بالعموم كما 
رجحه من الشافعية البارزي. وتقي الدين السبكي والجلال المحلي في خصائصه: ومن الحنابلة ابن تيمية وابن حامد 
وابن مفلح في كتاب الفروع؛ ومن المالكية عبد الحق قلنا بشمول العالمين لهم هنا. وكونه عه أرسل رحمة بالنسبة 
إليهم لأنه جاء عليه الصلاة والسلام أيضاً بما فيه تكليفهم من الأوامر والنواهي وإن لم نعلم ما هناء ولا شك أن في 
امتثال المكلف ما كلف به نفعاً له وسعادة» وإن قلنا بعدم العموم كما جزم به الحليمي والبيهقي والجلال المحلي في 
شرح جمع الجوامع وزين الذين العراقي في نكتة على ابن الصلاح من الشافعية ومحمود بن حمزة في كتابه العجائب 
والغرائب من الحنفية بل نقل البرهان النسفي والفخر الرازي في تفسيريهما الإجماع عليه وإن لم يسلم قلنا بعدم شموله 
لهم هنا وإرادة من عداهم منهء وقيل: هم داخلون هنا في العموم وإن لم نقل ببعثته مُه إليهم لأنهم وقفوا بواسطة 
إرساله عليه الصلاة والسلام على علوم جمة وأسرار عظيمة مما أودع في كتابه الذي فيه بناء ما كان وما يكون عبارة 
وإشارة وأي سعادة أعظم من التحلي بزينة العلم؟ وكونهم عليهم السلام لا يجهلون شيئاً مما لم يذهب إليه أحد من 
المسلمين» وقيل: لأنهم أظهر من فضلهم على لسانه الشريف ما أظهر. 

وقال بعضهم: إن الرحمة في حق الكفار أمنهم ببعثته َه من الخسف والمسخ والقذف والاستئصال» وأخرج 
ذلك الطبراني والبيهقي وجماعة عن ابن عباس؛ وذكر أنها في حق الملائكة عليهم السلام الأمن من نحو ما ابتلي به 
هاروت وماروت» وأيد بما ذكره صاحب الشفاء أن النبي عَه قال لجبريل عليه السلام: هل أصابك من هذه الرحمة 
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شيء؟ قال: نعم كنت أخشى العاقبة فأمنت لثناء الله تعالى على في القرآن بقوله سبحانه: إذي قوة عند ذي العرش 
مكين» [التكوير: ]٠١‏ وإذا صح هذا الحديث نزم القول بشمول العالمين للملائكة عليهم السلام إلا أن الجلال 
السيوطي ذكر في تزيين الأرائلك أنه لم يوقف له على إسناد» وقيل المراد بالعالمين جميع الخلق فإن العالم ما سوى الله - 
تعالى وصفاته جل شأنه» وجمع جمع العقلاء تغليباً للأشرف على غيره. 

وكونه عَلهُ رحمة للجميع باعتبار أنه عليه الصلاة والسلام واسطة الفيض الإلهي على الممكنات على حسب 
القوابل» ولذا كان نوره عَيْلّه أول المخلوقات» ففي الخبر أول ما خخلق الله تعالى نور نبيك يا جابر» وجاء «الله تعالى 
المعطي وأنا القاسم؛ وللصوفية قدست أسرارهم في هذا الفصل كلام فوق ذلك» وفي مفتاح السعادة لابن القيم أنه لولا 
النبوات لم يكن في العالم علم نافع البتة ولا عمل صالح ولا صلاح في معيشة ولا قوام لمملكة ولكان الناس بمنزلة 
البهائم والسباع العادية والكلاب الضارية التي يعدو بعضها على بعضء وكل خير في العالم فمن آثار النبوة وكل شر 
وقع في العالم أو سيقع فبسبب خفاء آثار النبوة ودروسها فالعالم جسد روحه النبوة ولا قيام للجسد بدون روحه؛ ولهذا 
إذا اتكسفت شمس النبوة من العالم ولم بيق في الأرض شيء من آثارها البتة انشقت سماؤه وانتشرت كواكبه وكورت 
شمسه وخسف قمره ونسفت جباله وزلزلت أرضه وأهلك من عليها فلا قيام للعالم إلا بآثار النبوة اه؛ وإذا سلم هذا 
علم منه بواسطة كونه َه أكمل النبيين وما جاء به أجل مما جاؤوا به عليهم السلام وإن لم يكن في الأصول 
اختلاف وجه كونه عليه الصلاة والسلام أرسل رحمة للعالمين أيضاً لكن لا يخلو ذلك عن بحث. 

وزعم بعضهم أن العالمين هنا خاص بالمؤمنين وليس بشيء؛ ولواحد من الفضلاء كلام طويل في هذه الآية 
الكريمة نقض فيه وأبرم ومنع و سلم ولا أرى منشأ سوى قلة الاطلاع على الحق الحقيق بالاتباع» وأنت متى أخذت 
العناية بيدك بعد الاطلاع عليه سهل عليك رده ولم يهولك هزله وجده. والذي أختاره أنه عَُه إنما بعث رحمة لكل فرد 
فرد من العالمين ملائكتهم وإنسهم وجنهم ولا فرق بين المؤمن والكافر من الانس والجن في ذلكء والرحمة متفاوتة 
ولبعض من العالمين المعلى والرقيب منهاء و ما يرى أنه ليس من الرحمة فهو إما منها في النظر الدقيق أوليس مقصوداً 
بالقصد الأولى كسائر الشرور الواقعة في العالم بناء على ما حقق في محله أن الشر ليس داخلاً في قضاء الله تعالى 
بالذات؛ ومما هو ظاهر في عموم العالمين الكفار ما أخرج مسلم عن أبي هريرة قال: قيل يا رسول الله ادع على 
المشركين قال: (إني لم أبعث لعاناً وإنما بعنت رحمة) ولعله يؤيد نصب إرحمة» في الآية على الحال كقوله مَل 
الذي أخرجه البيهقي في الدلائل عن أبي هريرة «إنما أنا رحمة مهداة» ولا يشين احتمال التعليل ما ذهب إليه الأشاعرة 
من عدم تعليل أفعاله عز وجل فإن الماتريدية وكذا الحنابلة ذهبوا إلى خلافه وردوه بما لا مزيد عليه؛ على أنه لا مانع من 
أن يقال فيه كما قيل في سائر ما ظاهره التعليل ووجود المانع هنا توهم محض فتدبر؛ ثم لا يخفى أن تعلق 
«للعالمين4» برحمة هو الظاهر. 

وقال ابن عطية: يحتمل أن يتعلق بأرسلناك» وفي البحر لا يجوز على المشهور أن يتعلق الجار بعد إلا بالفعل 
قبلها إلا إن كان العامل مفرغاً له نحو ما مررت إلا بزيد. 


طقُلْ إِنَا يُوحى إِلَيْ آنا إِلهُكُمْ إِلَهَ وَاحدّم ذهب جماعة إلى أن في الآية حصرين بناء على أن أنما المفتوحة 
الله تعالى على الوحدانية والأول قصر فيه الوحي على الوحدانية» والمعنى ما يوحى إل إلا اختصاص الله تعالى 


بالوحدانية. 


سورة الأنبياء الآيات: ١١5 - ٠١١‏ مج اسان مو ابنج ساف لقا لجدومع سال عجراو ا الا 


واعترض بأنه كيف يقصر الوحي على الوحدانية وقد أوحي إليه عله أمور كثيرة غير ذلك كالتكاليف 
والقصصء وأجيب بوجهين: الأول أن معنى قصره عليه أنه الأصل الأصيل وما عداه راجع إليه أو غير منظور إليه في 
جنبه فهو قصر ادعائي» والثاني أنه قصر قلب بالنسبة إلى الشرك الصادر من الكفارء وكذا الكلام في القصر الثاني. 
وأنكر أبو حيان إفادة أنما المفتوحة الحصر لأنها مؤولة بمصدر واسم مفرد وليست كالمكسورة المؤولة بما وإلا وقال: لا 
نعلم خلافاً في عدم إفادتها ذلك والخلاف إنما هو في إفادة إنما المكسورة إياه. 

وأنت تعلم أن الزمخشري وأكثر المفسرين ذهبوا إلى إفادتها ذلك» والحق مع الجماعة ويؤيده هنا أنها بمعنى 
المكسورة لوقوعها بعد الوحي الذي هو في معنى القول ولأنها مقولة لإقل» في الحقيقة ولا شك في إفادتها التأكيد 
فإذا اقتضى المقام القصر كما فيما نحن فيه انضم إلى التأكيد لكنه ليس بالوضع كما في المكسورة فقد جاء ما لا 
يحتمله كقوله تعالى: إوظن داود أنما فتناهت» ر[ص: 14 ولذا فسره الزمخشري بقوله ابتليناه لا محالة مع تصريحه 
بالحصر هناء نعم في توجيه القصر هنا بما سمعت من كونه قصر الله تعالى على الوحدانية ما سمعته في آخر سورة 
الكهف فتذكر. 

وجوز في . ما . إإنما يوحى» أن تكون موصولة وهو خلاف الظاهر. وتجويزه فيما بعد بعيدٌ جداً موجب 
لتكلف لا يخفى قَهَلْ ألكّمْ مُسْلمُونَ4 أي منقادون لما يوحى إليّ من التوحيد وهو استفهام يتضمن الأمر بالانقياده 
وبعضهم فسر الإسلام بلازمه وهو إخلاص العبادة له تعالى وما أشرنا إليه أولى. 

والفاء للدلالة على أن ما قبلها موجب لما بعدها قالوا: فيه دلالة على أن صفة الوحدانية يصح أن يكون طريقها 
السمع بخلاف إثبات الواجب فإن طريقه العقل لثلا يلزم الدور. 

قال في شرح المقاصد: إن بعثة الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وصدقهم لا يتوقف على الوحدانية فيجوز 
التمسك بالأدلة السمعية كإجماع الأنبياء عليهم السلام على الدعوة إلى التوحيد ونفي الشريك وكالنصوص القطعية 
من كتاب الله تعالى على ذلك» وما قيل إن التعدد يستازم الإمكان لما عرفت من أدلة التوحيد وما لم تعرف أن الله 
تعالى واجب الوجود نخارج عن جميع الممكنات لم يتأت إثبات البعثئة والرسالة ليس بشيء لأن غاية استلزام الوجوب 
الوحدة لا استلزام معرفته معرفتها فضلاً عن التوقف» وسبب الغلط عدم التفرقة بين ثبوت الشيء والعلم بثبوته انتهى. 

وتفريع الاستفهام هنا صريح في ثبوت الوحدانية بما ذكر» وقول صاحب الكشف: إن الآية لا تصلح دليلاً لذلك 
لأنه إنما يوحى إليه عله ذلك مبرهناً لا على قانون الخطابة فلعل نزولها كان مصحوباً بالبرهان العقلي ليس بشيء 
لظهور أن التفريع على نفس هذا الموحى: وكون نزوله مصحوياً بالبرهان العقلي والتفريع باعتباره غير ظاهر ظقَِنْ 
ولا عن الاسلام ولم يلتفتوا إلى ما يوجبه ©فَقّلُ» لهم «اذقكن» أي أعلمتكم ما أمرت به أو حربيٍ لكم 
والإيذان إفعال من الإذن وأصله العلم بالإجازة في شيء وترخيصه ثم تجوز به عن مطلق العلم وصيغ منه الأفعال» 
وكثيراً ما يتضمن معنى التحذير, والإنذار وهو يتعدى لمفعولين الثاني منهما مقدر كما أشير إليه. وقوله تعالى: طعَلَى 
سَوَاء في موضع الحال من المفعول الأول أي كائنين على سواء في الاعلام بذلك لم أخص أحداً منكم دون أحد. 
وجوز أن يكون في موضع الحال من الفاعل والمفعول معا أي مستوياً أنا وأنتم في المعاداة أو في العلم بما أعلمتكم به 
من وحدانية الله تعالى لقيام الأدلة عليها. وقيل ما أعلمهم عَلُهِ به يجوز أن يكون ذلك وأن يكون وقوع الحرب في 
البين واستوائهم في العلم بذلك جاء من إعلامهم به وهم يعلمون أنه عليه الصلاة والسلام الصادق الأمين وإن كانوا 
يجحدون بعض ما يخبر به عنادا فتدبر. 


0 ل ااا ا 0 


وجوز أن يكون الجار والمجرور في موضع الصفة لمصدر مقدر أي إيذاناً على سواء. وأن يكون في موضع 
الخبر لأن مقدرة أي أعلمتكم أني على سواء أي عدل واستقامة رأي بالبرهان النير وهذا خلاف المتبادر جداً. 


وفي الكشاف أن قوله تعالى: «آذنتكم» الخ استعارة تمثيلية شيه من بينه وبين أعدائه هدنة فأحس بغدرهم فنبذ 
إليهم العهد وشهر النبذ وإشاعة وآذانهم جميعاً بذلك وهو من الحسن بمكان 9«إوَإِنْ أذري» أي ما أدري «أَقَريبٌ َم 
بَعِيدٌ مَا تُوعَدُونَ4 من غلبة المسلمين عليكم وظهور الدين أو الحشر مع كونه آنياً لا محالة» والجملة في موضع 
نصب بأدري. ولم يجىء التركيب أقريب ما توعدون أم بعيد لرعاية الفواصل. 


جا َه يَْلّمُ الْجهْرَ منَ الْقَوْلِ4 أي ما تجهرون به من الطعن في الإسلام وتكذيب الآيات التي من جماتها ما 
رس ا ب و وقطميراً (إوَإنْ أَذْري 
فق لكن» أي ما أدري لعل تأخير جزائكم(© استدراج لكم وزيادة في افتنانكم أو امتحان لكم لينظر كيف 

9 وجملة «إلعله# الخ في موضع المفعول على قياس ما تقدم. 


والكوفيون يجرون لعل مجرى هل في كونها معلقة. قال أبو حيان: ولا أعلم أحداً ذهب إلى أن لعل من أدوات 
التعليق وإن كان ذلك ظاهراً فيها. وعن ابن عباس في رواية أنه قرأ ددري بفتح الياء في الموضعين تشبيهاً لها بياء 
الإضافة لفظاً وإن كانت لام الفعل ولا تفتح إلا بعامل. وأنكر ابن مجاهد فتح هذه الياء. 


لوَمَتَاعٌ إلى حين»4 أي وتمتيع لكم وتأخير إلى أجل مقدر تقتضيه مشيئته المبنية على الحكم البالغة ليكون 
ذلك حجة عليكم. وقيل المراد بالحين يوم بدر. وقيل يوم القيامة طقَالَ رَبُّ اكع بالْحَقٌّ» حكاية لدعائه عَلهه. وقرأ 
الأكثر «قل) على صيغة الأمر. والحكم القضاء. والحق العدل أي رب اقض بيننا وبين أهل مكة بالعدل المقتضي 
لتعجيل العذاب والتشديد عليهم فهو دعاء بالتعجيل والتشديد وإلا فكل قضائه تعالى عدل وحق. وقد استجيب ذلك 
حيث عذبوا ببدر أي تعذيب. 


وقرأ أبو جعفر «ربٌ» بالضم على أنه منادى مفرد كما قال صاحب اللوامح؛ وتعقبه بأن حذف حرف النداء من 
اسم الجنس شاذ بابه الشعر. وقال أبو حيان: إنه ليس بمنادى مفرد بل هو منادى مضاف إلى الياء حذف المضاف إليه 
وبني على الضم كقبل وبعد وذلك لغة حكاها سيبويه في المضاف إلى ياء المتكلم حال ندائه ولا شذوذ فيه. وقرأ ابن 
عباس وعكرمة والجحدري وابن محيصن «رَبِي) بياء ساكنة «أُخكم على صيغة التفضيل أي أنفذ أو أعدل حكماً أو 
أعظم حكمة. فررد بي أحكم مبتدأ وخبر. 


وقرأت فرقة وأحكم) فعلاً ماضياً «وَرَبنا الرَخْمَنٌ» مبتداً وخبر أي كنيز الرحمة على عباده. وقوله سبحانه: 
وإضافة الرب فيما سبق إلى ضميره َيه خاصة لما أن الدعاء من الوظائف الخاصة به عليه الصلاة والسلام كما أن 
إضافته ها هنا إلى ض ضمير الجمع المنتظم للمؤمنين أيضاً لما أن الاستعانة من الوظائف العامة لهم. 


طعَلَى مَا تَصفُونَ4 من الحال فإنهم كانوا يقولون: إن الشركة تكون لهم وإن راية الإسلام تخفق ثم تسكن 


)١(‏ فالضمير لما علم من الكلام اه منه. 
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وإن المتوعد به لو كان حقاً لنزل بهم إلى غير ذلك مما لا خير فيه فاستجاب الله عز وجل دعوة رسوله عَه فخيب 
آمالهم وغير أحوالهم ونصر أولياءه عليهم فأصابهم يوم بدر ما أصابهم؛ والجملة اعتراض تذييلي مقرر لمضمون ما قبله. 
وروي أن النبي عليه الصلاة والسلام قرأ على أَبِيَ رضي الله تعالى عنه «يصفون» بياء الغيبة ورويت عن ابن عامر 
وعاصم. هذا وفي جعل خاتم الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وما يتعلق به خاتمة لسورة الأنبياء طيب كما قال الطيبي 
يتضوع منه مسك الختام. 


ومن باب الإشارة في الآيات إولقد آتينا إبراهيم رشده من قبل» قيل ذلك الرشد إيثار الحق جل شأنه على ما 
سواه سبحانه. وسئل الجنيد متى أتاه ذلك؟ فقال: حين لا متى قال أفتعبدون من دون الله ما له ينفعكم شيئاً ولا 
يض ركم» فيه إشارة إلى أن طلب المحتاج من المحتاج سفه في رأيه وضلة في عقله اه. 


وقال حمدون القصار: استعانة الخلق بالخلق كاستعانة المسجون بالمسجون إقلنا يا نار كوني برداً وسلاماً 
على إبراهيم» قال ابن عطاء: كان ذلك لسلامة قلب ابراهيم عليه السلام وخلوه من الالتفات إلى الأسباب وصحة 
توكله على الله تعالى» ولذا قال عليه السلام حين قال له جبريل عليه السلام: ألك حاجة؟ أما إليك فلا إففهمناها 
سليمان4 فيه إشارة إلى أن الفضل بيد الله تعالى يؤتيه من يشاء ولا تعلق له بالصغر والكبر فكم من صغير أفضل من 
كبير بكثير إوكلاً آنينا حكماً4 قيل معرفة بأحكام الربوبية إوعلماً4 معرفة بأحكام العبودية إوسخرنا مع داود 
الجبال يسبحن4 قيل كان عليه السلام يخلو في الكهوف لذكره تعالى وتسبيحه فيشاركه في ذلك الجبال ويسبحن 
معه» وذكر بعضهم أن الجبال لكونها خالية عن صنع الخلق حالية بأنوار قدره الحق يحب العاشقون الخلوة فيهاء ولذا 
تحنث عله في غار حراء. 


واختار كثير من الصالحين الانقطاع للعبادة فيها #وأيوب إذ نادى ربه أني مسني الضر وأنت أرحم 
الراحمين4 ذكر أنه عليه السلام قال ذلك حين قصدت دودة قلبه ودودة لسانه فخاف أن يشغل موضع فكره وموضع 
ذكرهء وقال جعفر: كان ذلك منه عليه السلام استدعاء للجواب من الحق سبحانه ليسكن إليه ولم يكن شكوى 
وكيف يشكو المحب حبيبه وكل ما فعل المحبوب محبوب وقد حفظ عليه السلام آداب الخطاب «إوذا النون إذ 
ذهب مغاضباً فظن أن لن نقدر عليه» قيل إن ذلك رشحة من دن خمر الدلال» وذكروا أن مقام الدل دون مقام 
العبودية المحضة لعدم فناء الإرادة فيه ولذا نادى عليه السلام «إلا إله إلا أنت سبحانك إني كنت من الظالمين» أي 
حيث اختلج في سري أن أريد غيره ما أردت «إوزكريا إذ نادى ربه رب لا تذرني فرداً وأنت خير الوارئين» قيل إنه 
عليه السلام أراد ولداً يصلح لأن يكون محلاً لإفشاء الأسرار الإلهية إليه فإن العارف متى كان فرداً غير واجد من يفشي 
إليه السر ضاق ذرعه إويدعوننا رغباً ورهباً» قيل أي رغبة فينا ورهبة عما سوانا أو رغبة في لقائنا ورهبة من 
الاحتجاب عنا «إوكانوا لنا خاشعين»#. 

قال أبو يزيد: الخشوع خمود القلب عن الدعاوىء وقيل الفناء تحت أذيال العظمة ورداء الكبرياء «إوما أرسلناك 
إلا رحمة للعالمين» أكثر الصوفية قدست أسرارهم على أن المراد من العالمين جميع الخلق وهو عَلُهُ رحمة لكل 
منهم إلا أن الحظوظ متفاوتة ويشترك الجميع في أنه عليه الصلاة والسلام سبب لوجودهم بل قالوا: إن العالم كله 
مخلوق من نوره َه وقد صرح بذلك الشيخ عبد الغني النابلسي قدس سره في قوله وقد تقدم غير مرة: 

طهالنبي تكونت من نوره كل الخليقة ثم لو ترك القطا 


0 و امات كرارق اي اا 
وأشار بقوله لو ترك القطا إلى أن الجميع من نوره عليه الصلاة والسلام وجه الانقسام إلى المؤمن والكافر بعد 
تكونه فتأمل» هذا ونسأل الله تعالى أن يجعل حظنا من رحمته الحظ الوافر وأن ييسر لنا أمور الدنيا والآخرة بلطفه 
المتواتر. 
سر 
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أخرج ابن مردويه عن ابن عباس وابن الزبير» رضي الله تعالى عنهم أنها نزلت بالمدينة وهو قول الضحاك وقيل 
كلها مكية» وأخرج أبو جعفر النحاس عن مجاهد عن ابن عباس أنهامكية سوى ثلاث آيات «إهذان خصمان» [الحج: 
9 إلى تمام الآيات الثلاث فإنها نزلت بالمدينة» وفي رواية عن ابن عباس إلا أربع آيات «إهذان ::-صمان4 إلى قوله 
تعالى: «إعذاب الحريق» [الحج: ؟١].‏ 

وأخرج ابن المنذر عن قتادة أنها مدنية غير أربع آيات «إوما أرسلنا من قبلك من رسول ‏ إلى عذاب يوم 
عقيم» [الحج: 8ه . 55] فإنها مكيات» والأصح القول بأنها مختلطة فيها مدني ومكي وإن اختلف في التعيين وهو 
قول الجمهور. وعدة آياتها ثمان وتسعون في الكوفي وسبع وتسعون في المكي وخمس وتسعون في البصري وأربع 
وتسعون في الشامي. ووجه مناسبتها للسورة التي قبلها ظاهرء وجاء في فضلها ما أخرجه أحمد وأبو داود والترمذي 
وابن مردويه والبيهقي في سننه عن عقبة بن عامر رضي الله تعالى عنه قال: قلت يا رسول الله أفضلت سورة الحج على 
سائر القرآن بسجدتين؟ قال: نعم فمن لم يسجدهما فلا يقرأهما. والروايات في أن فيها سجدتين متعددة مذكورة في 
الدر المتثورء نعم أخرج ابن أبي شيبة من طريق العريان المجاشعي عن ابن عباس قال: في الحج سجدة واحدة وهي 
الاولى كما جاء في رواية. 


3 


بشم الله الوْحْمَن الرحيم 
يها آلدسُ اتقو ربكم إث. وله ألتساعة تَىء عَظِيةٌ ©) يوم كَروْمَهَا ند 


5 1 مم . له و2 2 م ا 0 وم 0 7 و و 0 
مرضِكة عَمَآ أرَصَعَتْ وَيضَعُ كل دَاتِ حمل لها وى الئاس سشكترئ وما هم يسكدرو! 


و « و7 3 


2 77 سه غير 40 و عا مس سه وه سوس اه 
وَلَكنّ عذَاب الْه سَدِيد 2) وَيِنَ الاين من يدل في الله بغي ر علم ورسيع كل شيطن مربي 


عو سس سه سر 
© كيبَعَ هتمص ولاه تيجب إلَعَدَاِ تعر( يتاه اناس إن كتف َنب 
فى اماما 7 إِكَ أَحَلٍ مُسَصٌ م سم طِفْلا ف لمَبْلْعُوا شد حم 
ومنحكم تن وق وَمنحكم نَل برد ول شمر إحكيِلا ملم بنْبحَدِعِلو سينا ورك 

< رسأ جح ساسا له 


مع ا 000 مسر د م م م حك د أ اس 
الأرصص عَامِدَةٌ فَإِذَا أنذلنا عليّها الما اهئزت وريت وأنبّت من حكل زوج هيج رن دَلِكَ أن | 


مورظ را 4 2 ذ- ل سف 5 7 
هو لَلَقّ أنه يحى | ف نم عل عل شىّء وكيد )رأ ألتَاعَدَءنيَهُ لَاريبَ فيا وأركت الله يبّعث من 


0 دع 0 - 2 ذل عرس د ل مله و له وم مله أ و حو ب <> 77ت 
في القبور 2 ا ف أله يعي رٍعارٍ ولا هدى ولا كتب مير (' الا 0 
يذ ره 


يعم يوم الْقِِمَةٍ عَدَابَ الحرِيقٍ 9 لِك يما قَدَمتٌ يداك وأن أله 


- 
0 


7 كه ره 0 م صمي 2 سا وى ير ساس سرح صل سا ع سه ل 9 م- 2 عد كس سحو ل 
يس يِظَلَم لَلَعِيدٍ 09 ومن النام س من يعبد الله لَه عك حرف فإِنْ أصابم حير أ أطمأن بهء وَإِنْ أصابئه فلنة 


ا ال لذ سه ص للرد ل برص رع م ر موود © 24 7 
انقلاب علل وجههء خسم ألدنيا والاخرة دَلِكَ هو ا ًا ان الْمبِين () يَدُعْوأ من دوب أنه ما لَّا 


ب > روه الت ا 1 


وكا ابطق نشو الطلان القية © بنغرا لض اوت من قوق ل لمك 


وَكِذى اليد 7) إن ألَه يديل الذينَ ءامسو وحمو لص لحنت بِحَنَّتٍ جر ين تحنها اله رن 
هماد (9) مد .كحك يَأ أ ينمه أ لذن والأكد فليمة ةسيب إل السَماد ثم 
ِقطَعْ فإبنظر كل ب يدهن كدو مأ حيط © مكلك أرلتة م َيَدتِ وَأ أنَّهَيجَدى من 
يُرِدُ 3 إِنَّ لذن امنوأ ادن ها اموا أ وَاَلصَنِيثِينَ شا السو س وَالدنَ أَدَرسكُوأ إرى أله 


رحد بير يوم اليم 2 م صر دم الات 
7 م م ل < 2 30 5 0 7 م 
تت ل قرم 4 - لقيلمة إن | عن _ شىّءٍ ف 


(يا أَيهَا الثامر اا 00 
الموجودين القاصرين عن رتبة التكليف والحادثين بعد ذلك إلى يوم القيامة لكن لا بطريق الحقيقة عندنا بل بطريق 
التغليب أو 7 تعميم الحكم بدليل خارجي فإن خطاب المشافهة لا يتناول من لم يكلف بعد وهو خاص بالمكلفين 
الموجودين عند النزرول خلافاً للحنابلة وطائفة ة من السلفيين والفقهاء حيث ذهبوا إلى تناوله الجميع حقيقة, ولا حلاف 
في دخول الإناث كما قال الآمدي في نحو الناس مما يدل على الجمع ولم يظهر فيه علامة تذكير ولا تأنيث وإما 
الخلاف في دخولهن في نحو ضمير #اتقوا 4 والمسلمين فذهبت الشافعية والأشاعرة والجمع الكثير من الحنفية 
والمعتزلة إلى نفيهء وذهبت الحنابلة وابن داود وشذوذ من الناس إلى إثباته» والدخول هنا عندنا بطريق التغليب. 


وزعم بعضهم أن الخطاب خاص بأهل مكة وليس بذاك؛ والمأمور به مطلق التقوى الذي هوالتجنب عن كل ما 
يؤئم من فعل وترك ويندرج فيه الإيمان بالله تعالى واليوم الآخر حسبما ورد به الشرع اندراجاً أولياً لكن على وجه يعم 
الإيجاد والدوام» والمناسب لتخصيص الخطاب بأهل مكة أن يراد بالتقوى المرتبة الأولى منها وهي التوقي عن الشرك» 
والتعرض لعنوان الربوبية مع الإضافة إلى ضمير المخاطبين لتأييد الأمر وتأكيد إيجاب الامتثال به ترهيباً وترغيباً أي 
احذروا عقوبة مالك أمركم ومربيكم؛ وقوله تعالى: «إإنَّ رَلزَلَ الساعة شَيْءٌ عَظيمٌ4 تعليل لموجب الأمر بذكر أمر 
هائل فإن ملاحظة عظم ذلك وهوله و فظاعة ما هو من مبادئه ومقدماته من 50 والأهوال التي لا ملجأ منها سوى 
التدرع بلباس التقوى مما يوجب مزيد الاعتناء بملابسته وملازمته لا محالة. والزلزلة اتتحريك الشديد والإزعاج العنيف 
بطريق التكرير بحيث يزيل الأشياء من مقارها ويخرجها عن مركزهاء وإضافتها إلى الساعة إما من إضافة المصدر إلى 
فاعله لكن على سبيل المجاز في النسبة كما قيل في قوله تعالى: لإبل مكر الليل والنهار» [سبأً: 87م لأن المحرك 
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حققيقة هو الله تعالى والمفعول الأرض أو الناس أو من إضافته إلى المفعول لكن على إجرائه مجرى المفعول به اتساعاً 
كما في قوله: 
يا سازق الللحبلة أفحل اللتداز 

وجوز أن تكون الإضافة على معنى في وقد أثبتها بعضهم وقال بها في الآية السابقة» وهي عند بعض المذكورة 
في قوله تعالى: «إإذا زلزلت الأرض زلزالها6 [الزلزلة: ١ع‏ وتكون على ما قيل عند النفخة الثانية وقيام الساعة بل روي 
عن ابن عباس أن زلزلة الساعة قيامها. 

وأخرج أحمد وسعيد بن منصور وعبد بن حميد والنسائي والترمذي والحاكم وصححاه عن عمران بن حصين 
قال: لما نزلت 9 يا أيها الناس ‏ إلى ولكن عذاب الله شديد» كان عَلَه في سفر(" فقال: أتدرون أي يوم ذلك؟ 
قالوا: الله تعالى ورسوله أعلم. قال: ذلك يوم يقول الله تعالى لآدم عليه السلام ابعث بعث النار قال: يا رب وما بععث 
النار؟ قال: من كل ألف تسعمائة وتسعة وتسعين إلى النار وواحداً إلى الجنة فأنشاً المسلمون ييكون فقال رسول الله 
عَزْله: قاربوا وسددوا وأبشروا فإنها لم تكن نبوة قط إلا كان بين يديها جاهلية فتؤخذ العدة من الجاهلية فإن تمت وإلا 
كملت من المنافقين وما مثلكم في الأمم إلا كمثل الرقمة في ذراع الدابة أو كالشامة في جنب البعير ثم قال: إني 
لأرجو أن تكونوا نصف أهل الجنة فكبروا ثم قال: إني لأرجو أن تكونوا ثلث أهل الجنة فكبروا ثم قال: إني لأرجو أن 
تكونوا نصف أهل الجنة فكبروا قال: ولا أدري قال الثلثين أم لاء وحديث البعث مذكور في الصحيحين وغيرهما لكن 
بلفظ أخر وفيه كالمذكور ما يؤيد كون هذه الزلزلة في يوم القيامة وهو المروي عن الحسن. 

وأخرج ابن المنذر وغيره عن علقمة والشعبي وعبيد بن عمير أنها تكون قبل طلوع الشمس من مغربهاء وإضافتها 
إلى الساعة على هذا لكونها من أماراتهاء وقد وردت آثار كثيرة في حدوث زلزلة عظيمة قبل قيام الساعة هي من 
أشراطها إلا أن في كون تلك الزلزلة هي المراد هنا نظراً إذ لا يناسب ذلك كون الجملة تعليلاً لموجب أمر جميع الناس 
بالتقوى» ثم إنها على هذا القول على معناها الحقيقي وهو حركة الأرض العنيفة» وتحدث هذه الحركة بتحريك ملك ' 
بناء على ما روي أن في الأرض عروقاً تنتهي إلى جبل قاف وهي بيد ملك هناك فإذا أراد الله عز وجل أمراً أن يحرك 
عرقاً فإذا حركه زلزلت الأرض. 

وعند الفلاسفة أن البحار إذا احتبس في الأرض وغلظ بحيث لا ينفد في مجاريها لشدة استحصافها وتكائفها 
اجتمع طالباً للخروج ولم يمكنه فزلزت الأرض» وربما اشتدت الزلزلة فخسفت الأرض فيخرج نار لشدة الحركة 
الموجبة لاشتعال البخار والدخان لا سيما إذا امتزجا امتزاجاً مقرباً إلى الدهنية» وربما قويت المادة على شق الأرض 
فتحدث أصوات هائلة» وربما حدثت الزلزلة من تساقط عوالي وهدأت في باطن الأرض فيتموج بها الهواء المحتقن 
فتزلزل به الأرض؛ وقليلاً ما فتتزلزل بسقوط قلل الجبال عليها لبعض الأسباب. 

ومما يستأنس به للقول بأن سببها احتياس البخار الغليظ وطلبه للخروج وعدم تيسره له كثرة الزلازل في الأرض 
الصلبة وشدتها بالنسبة إلى الأرض الرخوة» ولا يخفى أنه إذا صح حديث في بيان سبب الزلزلة لا ينبغي العدول عنه 
وإلا فلا بأس بالقول برأي الفلاسفة في ذلك وهو لا ينافي القول بالفاعل المختار كما ظن بعضهم؛ وهي على القول 
بأنها يوم القيامة قال بعضهم على حقيقتها أيضاًء وقال آخرون: هي مجاز عن الأهوال والشدائد التي تكون في ذلك 


)١(‏ وذلك في غزوة بني المصطلق كما صرح به في بعض الروايات اه منه. 


06 ااا ل 00 


اليوم» وفي التعبير عنها بالشيء إيذان بأن العقول قاصرة عن إدراك كنهها والعبارة ضيقة لا تحيط بها إلا على وجه 
الإبهام. وفي البحر أن إطلاق الشيء عليها مع أنه لم توجد بعد يدل على أنه يطلق على المعدوم؛ ومن منع ذلك قال: 
إن اطلاقه عليها ليتقن وقوعها اسرد إلى الوجود لا محالة. 

«إيَؤم تَرَوْتَهَا تَذْهَلُ كل مُرْضعة عَمًا أَرْضّعَتْ» الظاهر أن الضمير المنصوب في إترونها» للزلزلة لأنها 
المحدث عنهاء وقيل هو للساعة وهو كما ترى» و «إيوم© منتصب بتذهل قدم عليه للاهتمام» وقيل بعظيم؛ وقيل: 
ياضمار اذكر؛ وقيل هو بدل من «إالساعة» وفتح لبنائه كما قيل في قوله تعالى: هذا يوم ينفع» [المائدة: ]١١9‏ 
على قراءة يوم بالفتح؛ وقيل بدل من «إزلزلة4 أو منصوب به إن اغتفر الفصل بين المصدر ومعموله الظرفي بالخبر» 
وجملة #تذهل» على هذه الأوجه في موضع الحال من ضمير المفعول والعائد محذوف أي تذهل فيهاء والذهول 
شغل يورث حزناً ونسياناً» والمرضعة هي التي في حال الإرضاع ملقمة ثديها وهي بخلاف المرضع بلا هاء فإنها التي 
من شأنها أن ترضع وإن لم تباشر الإرضاع في حال وصفها به وخص بعض نحاة الكوفة أم الصبي بمرضعة بالهاء 
والمستأجرة بمرضع ويرده قول الشاعر: 

كمرضعة أولاد أخرى وضيعت بني بطنها هذا الضلال عن القصد 

والتعبير به هنا ليدل على شدة الأمر وتفاقم الهول؛ والظاهر أن ما موصولة والعائد محذوف أي عن الذي 
أرضعته: والتعبير بما لتأكيد الذهول وكون الطفل الرضيع بحيث لا يخطر ببالها أنه ماذا لأنها تعرف شيئيته لكن لا تدري 
من هو بخصوصه؛ وقيل مصدرية أي تذهل عن إرضاعهاء والأول دل على شدة الهول وكمال الانزعاج؛ والكلام على 
طريق التمثيل وأنه لو كان هناك مرضعة ورضيع لذهلت المرضعة عن رضيعها في حال إرضاعها إياه لشدة الهول وكذا 
ما بعدء وهذا ظاهر إذا كانت الزلزلة عند النفخة الثانية أو في يوم القيامة حين أمر آدم عليه السلام يبعث بعث النار وبعث 
الجنة إن لم نقل بأن كل أحد يحشر على حاله التي فارق فيها الدنيا فنحشر المرضعة مرضعة والحامل حاملة كما ورد 
في بعض الآثارء وأما إذا قلنا بذلك أو بكون الزلزلة في الدنيا فيجوز أن يكون الكلام على حقيقته» ولا يضر في كونه 
تمثيلاً أن الأمر إذ ذاك أشد وأعظم وأهول مما وصف وأطم لشيوع ما ذكر في التهويل كما لا يخفى على المنصف 
النبيل. 

وقرىء هتُذْهَلُ» من الإذهال مبنياً للمفعول» وقرأ ابن أبي عبلة واليماني ١تَذْمَلُ)‏ منه مبنياً للفاعل و كل» 
بالنصب أي يوم تذهل الزلزلة» وقيل: الساعة كل مرضعة ة «وَتَضَعٌ كل ذَات حَمْل حَمْلَهَا4 أي تلقيٍ كل ذات جنين 
جنينها لغير تمام» وإنما لم يقل وتضع كل حاملة ما حملت على وزان ما تقدم لما أن ذلك ليس نصاً في المراد وهو 
وضع الجنين بخلاف ما في النظم الجليل فإنه نص فيه لأن الحمل بالفتح ما يحمل في البطن من الولدء وإطلاقه 
على نحو الثمرة في الشجرة للتشبيه بحمل المرأة» وللتنصيص على ذلك من أول الأمر لم يقل وتضع كل حاملة حملها 
كذا قيل. وتعقب بأن في دعوى تخصيص الحمل بما يحمل في البطن من الولد وان إطلاقه على نحو الثمرة في 
اح و ا اليه الو ا ا 

وفي القاموس الحمل ما يحمل في البطن من الولد جمعه حمال وأحمال وحملت المرأة تحمل علقت ولا يقال 
حملت به أو قليل وهي حامل وحاملة» والحمل ثمر الشجر ويكسر أو الفتح لما بطن من ثمره والكسر لما ظهر أو 
الفتح لما كان في بطن أو على رأس شجرة والكسر لما على ظهر أو رأس أو ثمر الشجر بالكسر ما لم يكبر فإذا كبر 
فبالفتح جمعه أحمال وحمول وحمال اه وقيل: المتبادر وضع الجنين بأي عبارة كان التعبير إلا أن ذات حمل أبلغ في 
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التهويل من حامل أو حاملة لإشعاره بالصحبة المشعرة بالملازمة فيشعر الكلام بأن الحامل تضع إذ ذاك الجنين المستقر 
في بطنها المتمكن فيه هذا مع ما في الجمع بين ما يشعر بالمصاحبة وما يشعر بالمفارقة وهو الوضع من اللطف فتأمل 
فلمسلك الذهن اتساع. 

«وَتَرَى النّاسَّ» بفتح التاء والراء على خطاب كل واحد من المخاطبين برؤية الزلزلة والاختلاف بالجمعية 
والأفراد لما أن المرئي في الأول هي الزلزلة التي يشاهدها الجميع وفي الثاني حال من عدا المخاطب منهم فلا بد من 
إفراد المخاطب على وجه يعم كل واحد منهم لكن من غير اعتبار اتصافه بتلك الحالة فإن المراد بيان تأثير الزلزلة في 
المرئي لا في الرائي باختلاف مشاعره لأن مداره حيثية رؤيته للزلزلة لا لغيرها كأنه قيل وتصير الناس سكارى الخ» وإفا 
أوثر عليه ما في التنزيل للإيذان بكمال ظهور تلك الحال فيهم وبلوغها من الجلاء إلى حد لا يكاد يخفى على أحد 
قاله غير واحد. 


وجوز بعضهم كون الخطاب للنبي عَه والأول أبلغ في التهويل؛ والرؤية بصرية و إالناس» مفعولهاء وقوله 
تعالى: «سكارى» حال منه أي يراهم كل واحد مشابهين للسكارىء وقوله تعالى: إوما هم بسكارى» أي حقيقة 
حال أيضاً لكنها مؤكدة والحال المؤكد تقترن بالواو لا سيما إذا كانت جملة اسمية. فلا يقال: إنه إذا كان معنى قوله 
تعالى: «إترى الناس سكارى» على التشبيه يكون «وما هم بسكارى» بالمعنى المذ كور مستغنى عنه» ولا وجه 
لجعله حالا مؤكدة لمكان الواوه وجوز أن يكون «إترى» بمعنى تظن فسكارى مفعول ثان» وحيتئذ يجوز أن يكون 
الكلام على التشبيه والجملة الاسمية في موضع الحال المؤكدة؛ ويجوز أن يكون على الحقيقة فلا تأكيد هناء وأمر 
أفراد الخطاب وما فيه من المبالغة بحالة, وأيياً ما كان فالمراد في قوله تعالى: إوما هم بسكارى» استمرار النفي» 
وأكد بزيادة الباء للتنبيه على أن ما هم فيه ليس من المعهود في شيء وإنما هو أمر لم يعهدوا قبله مثله» وأشير إلى سببه 
بقوله تعالى: «إولكن عذاب الله شديد» أي إن شدة عذابه تعالى تجعلهم كما ترى» وهو استدراك على ما في 
الانتصاف راجع إلى قوله تعالى: «إ9وما هم بسكارى» وزعم أبو حيان أنه استدراك عن مقدر كأنه قيل هذه أي 
الذهول والوضع ورؤية الناس سكارى أحوال هينة ولكن عذاب الله شديد وليس بهين وهو خلاف الظاهر جداً. 


وقرأ زيد بن علي رضي الله تعالى عنهما «ثُِي؛ بضم التاء وكسر الراء أي ثري الزلزلة الخلق جميع الناس 
سكارى. وقرأ الزعفراني «تُرَى) بضم التاء وفتح الراء (الناسٌ» بالرفع على إسناد الفعل المجهول اليه؛ والتأنيث على 
تأويل الجماعة. وقرأ أبو هريرة وأبو زرعة وابن جرير وأبو نهيك كذلك إلا أنهم نصبوا #الناسّ4 وترى على هذا متعد 
إلى ثلاثة مفاعيل كما في البحر؛ الأول الضمير المستتر وهو نائب الفاعل؛ والثاني #الناس» والثالث إسكارى» 
وقرأ أبو هريرة وابن نهيك ظسُكَارَى» بفتح السين في الموضعين وهو جمع تكسير واحده سكران» وقال أبو حاتم: هي 
لغة تميم» وأخرج الطبراني وغيره عن عمران بن حصين أن رسول الله عه قرأ وسَكرى» كعطشى في الموضعين» 
وكذلك روى أبو سعيد الخدري وهي قراءة عبد الله وأصحابه وحذيفة وبها قرأ الأخوان وابن سعدان ومسعود بن 
صالح؛ وتجمع الصفة على فعلى إذا كانت من الآفات والأمراض كقتلى وموتى وحمقى, ولكون السكر جارياً مجرى 
ذلك لما فيه من تعطيل القوى والمشاعر جمع هذا الجمع فهو جمع سكران؛ وقال أبو علي الفارسي: يصح أن يكون 
جية سكر كزمنى وزمن» وقد حكى سيبويه رجل سكر بمعنى سكران. وقرأ الحسن والأعرج وأبو زرعة واين جبير 
والأعمش «سُكْرَى» بضم السين فيهماء قال الزمخشري: وهو غريبء وقال أبو الفتح: هو اسم مفرد كالبشرى وبهذا 
أفتاني أبو علي وقد سألته عنه انتهى. 
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وإلى كونه اسماً مفرداً ذهب أبو الفضل الرازي فقال: فعلى بضم الفاء من صفة الواحدة من الإناث لكنها لما 
جعلت من صفات الناس وهم جماعة أجريت الجماعة بمنزلة المؤنث الموحد؛ وعن أبي زرعة «سَكْرَى» بفتح السين 
«بشكرى) بضمهاء وعن ابن جبير «سَكرى» بفتح السين من غير ألف «بشكارى» بالضم والألف كما في قراءة 
الجمهورء والخلاف في فعالى أهو جمع أو أسم جمع مشهور. 

وَمنَ النّاس مَنْ يُجَادلُ في الله بقير عللم» نزلت كما أخرج ابن أبي حاتم عن أبي مالك رضي الله تعالى عنه 
في النضر بن الحارث وكان جدلاً يقول الملائكة عليهم السلام بنات الله سبحانه والقرآن أساطير الأولين ولا يقدر الله 
تعالى شأنه على إحياء من بلي وصار تراباء وقيل في أبي جهل؛ وقيل في أبي بن خلف وهي عامة في كل من تعاطى 
الجدل فيما يجوز وما لا يجوز على الله سبحانه من الصفات والأفعال ولا يرجع إلى علم ولا برهان ولا نصفة» 
وخصوص السبب لا يخرجها عن العموم: وكان ذكرها أثر بيان عظم شأن الساعة المنبئة عن البعث لبيان حال بعض 
المنكرين لها؛ ومحل الجار الرفع على الابتداء إما بحمله على المعنى أو بتقدير ما يتعلق به و «إبغير علم# في 
موضع الحال من ضمير لإيجادل4» لإيضاح ما تشعر به المجادلة من الجهل أي وبعض الناس أو بعض كائن من الناس 
من ينازع في شأن عز وجل ويقول ما لا خير فيه من الأباطيل ملابساً الجهل طإوَلتبْع4 فيما يتعاطاه من المجادلة أو في 
كل ما يأني وما يذر من الأمور الباطلة التي من جملتها ذلك لكل َيِطان مريد» متجرد للفساد معرى من الخير من 
قولهم: شجرة مرداء لا ورق لهاء ومنه قيل: رملة مرداء إذا لم تنبت شيعا ومنه الأمرد لتجرده عن الشعر وقال الزجاج: 
أصل المريد والمارد المرتفع الأملس وفيه معنى التجرد والتعري؛ والمراد به إما ابليس وجنوده وإما رؤساء الكفرة الذين 
يدعون من دونهم إلى الكفر. وقرأ زيد بن علي رضي الله تعالى عنهما «وَيْبعُ4 خفيفاً 


كحت عَلَيْه أنهُ من ولأ إنهُ يُضلّه وَتَؤْديه إِلَى عَذاب السعير» ضمير «عليه» للشيطان وكذا الضمير 
المنصوب في لإتولاة4 والضمير في «إفإنه4 والضميران المستتران في «إيضله ويهديه4 وضمير وإأنه4 للشأن وباقي 
الضمائر لمن. واختلف في إعراب الآية فقيل إن «إأنه من تولاه» الخ نائب فاعل «#كتب*# والجملة في موضع الصفة 
الثانية لشيطان و «إمن4 جزائية وجزاؤها محذوف و إفإنه يضله4 الخ عطف على «إأنه» مع ما في حيزها وما يتصل 
بها أي كتب على الشيطان أن الشأن من تولاه أي اتخذه ولياً وتبعه يهلكه فإنه يضله عن طريق الجنة وثوابها ويهديه 
إلى طريق السعير وعذابهاء والفاء لتفصيل الإهلاك كما في قوله تعالى: «إفتوبوا إلى بارئكم فاقتلوا أنفسكم» [البقرة: 
4] وعلى ذلك حمل الطيبي كلام الكشاف وهو وجه حسن إلا أن في كونه مراد الزمخشري خفاء» وقيل «إمن» 
موصولة مبتدأ وجملة #إتولاه» صلته والضمير المستتر عائده و «إأنه يضله» في تأويل مصدر خبر مبتدأ محذوف أو 
مبتدأ خبره محذوف والجملة : خبر الموصولء ودخول الفاء في خبره على التشبيه بالشرط أي كتب عليه أن الشأن من 
تولاه فشأنه أو فحق أنه يضله الخ. ويجوز أن تكون من شرطية والفاء جوابية وما بعدها مع القدر جواب الشرط. وقيل 
ضمير لأأنَّة للشيطان وهو اسم أن و «إمن» موصولة أو موصوفة . والأول أظهر . خبرها والضمير المستتر في 
إتولاه4 لبعض الناس والضمير البارز لمن والجملة صلة أو صفة وقوله تعالى: «إفإنه يضله» عطف على أنه من 
تولاه» والمعنى ويتبع كل شيطان كتب عليه أنه هو الذي اتخذه بعد الناس ولياً وأنه يضل من اتخذه ولياً فالأول كأنه 
توطفة للثاني أي يتبع شيطاناً مختصاً به مكتوباً عليه أنه وليه وأنه مضله فهو لا يألو جهداً في إضلاله, وهذا المعنى أبلغ 
من المعنى السابق على احتمال كون من جزائية لدلالته على أن لكل واحد من المجادلين واحداً من مردة الشياطين» 
وارتضى هذا في الكشف وحمل عليه مراد صاحب الكشاف. 
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وعن بعض الفضلاء أن الضمير في لإأنه» للمجادل أي كتب على الشيطان أن المجادل من تولاه وقوله تعالى: 
«فإنه4 الخ عطف على «إأنه من تولاه4 واعترض بأن اتصاف الشيطان بتولي المجادل إياه مقتضى المقام لا العكس 
وأنه لو جعلت من في «إمن تولاه© موصولة كما هو الظاهر لزم أن لا يتولاه غير المجادل وهذا الحصر يفون 
المبالغة. 


وفي البحر الظاهر أن الضمير في إعليه4 عائد على من لأنه المحدث عنه؛ وفي أنه وتولاه وفي فإنه عائد عليه 
أيضاً والفاعل بتولي ضمير من وكذا الهاء في يضله؛ ويجوز أن يكون الهاء في أنه على هذا الوجد ضمير الشأن والمعنى 
أن هذا المجادل لكثرة جداله بالباطل واتباعه الشيطان صار إماماً في الضلال لمن يتولاه فشأنه أن يضل من يتولاه 
انتهى. وعليه تكون جملة كتب الخ مستأنفة لا صفة لشيطان, والأظهر جعل ضمير «إعليه» عائداً على الشيطان وهو 
المروي عن قتادة» وأيَاً ما كان فكتب بمعنى مضى وقدر ويجوز أن يكون على ظاهره؛ وفي الكشاف أن الكتبة عليه 
مثل أي كأنما كتب عليه ذلك لظهوره في حاله» ولا يخفى ما في #يهديه» من الاستعارة التمثيلية التهكمية. 


وقرىء ١كَبَ)‏ مبنياً للفاعل أي كتب الله. وقرىء «فإنه» بكسر الهمزة فالجملة خبر من أو جواب لهاء وقرأ 
الأعمش والجعفي عن أبي عمرو «إنه؛ «فإنه بكسر الهمزة فيهما ووجهه الكسر في الثانية ظاهرء وأما وجهه في الأولى 
فهو كما استظهر أبو حيان إسناد إكتب4 إلى الجملة إسناداً لفظياً أي كتب عليه هذا الكلام كما تقول كتبت أن الله 
تعالى يأمر بالعدل والإحسان أو تقدير قول وجعل الجملة معمولة له أو تضمين الفعل معنى ذلك أي كتب عليه مقولاً 
في شأنه أنه من تولاه «إيا أَيَّا النّاسُ إِنْ كُنكُمْ في ريب من البعث4 الخ إقامة للحجة التي تلقم المجادلين في البعث 
حجراً إثر الإشارة إلى ما يؤول إليه أمرهم؛ واستظهر أن المراد بالناس هنا الكفرة المجادلون المنكرون للبعثء والتعبير 
عن اعتقادهم في حقه بالريب أي الشك مع أنهم جازمون بعدم إمكانه إما للإيذان بأن أقصى ما يمكن صدوره عنهم وإن 
كانوا في غاية ما يكون من المكابرة والعناد هو الارتياب في شأنه» وإما الجزم بعدم الإمكان فخارج من دائرة الاحتمال 
كما أن تنكيره وتصديره بكلمة الشك للإشعار بأن حقه أن يكون ضعيفاً مشكوك الوقوع» وإما للتنبيه على أن جرمهم 
ذلك بمنزلة الريب الضعيف لكمال وضوح دلائل الإمكان ونهاية قوتها. وإنما لم يقل وإن ارتبتم في البعث للمبالغة في 
تنزيه أمره عن شائبة وقوع الريب والإشعار بأن ذلك إن وقع فمن جهتهم لا من جهته» واعتبار استقرارهم فيه وإحاطته 
0 يفيه ذلك حو ادوع ملابستهم 144 قونه و كارقه: ومن ابتدائية متعلقة 
بمحذوف وقع صفة للريب» واستظهر أن المراد في ريب من إمكان البعث لأنه الذي يقتضيه ما بعد» وجوز أن يكون 
المراد من وقوع البعث؛ واعترض بأن الدليل المشار إليه فيما بعد إنما يدل على الإمكان مع ما يلزم من التكرار مع قوله 
تعالى الآتي أن الله ييعث من في القبور» وفيه تأمل فتأمل» وقرأ الحسن «من البَعثِ» بفتح العين وهي لغة فيه 
كالجلب والطرد في الجلب والطرد عند البصريين» وعند الكوفيين إسكان العين تخفيف وهو قياسي في كل ما وسطه 
حرف حلق 0 والنهر والشعر والشعر. 


وقوله تعالى: لإفإِنَا خلقناكم من تراب4» دليل جواب الشرط أو هو الجواب بتأويل أي وإن كنتم في ريب من 
البعث فانظروا إلى مبدأ خلقكم ليزول رييكم فإنا خلقناكم الخ وقيل: التقدير فأخبركم وأعلمكم أنا خلقناكم الخ 
وليس بذاك؛ وخلقهم من تراب في ضمن خلق آدم عليه السلام منه أو بخلق الأغذية التي يتكون منها المني منه وهي 
وإن تكونت من سائر العناصر معه إلا أنه أعظم الأجزاء على ما قيل فلذلك خصه بالذكر من بينهاء واختير الأول وجعل 
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المعنى خلقناكم خلقاً إجمالياً من تراب #ثم» خلقناكم خلقاً ئة تفصيلياً إمن نطفة4 أي مني من النطف بمعنى 
التقاطر» وقال الراغب: النطفة الماء الصافي ويعبر بها عن ماء الرجل» قيل والتخصيص على هذا مع أن الخلق من ماءين 
لأن معظم أجزاء الإنسان مخلوق من ماء الرجل» والحق أن النطفة كما يعبر بها عن مني الرجل يعبر بها عن المني 
مطلقاً وكلام الراغب ليس نصاً في نفي ذلكء والظاهر أن المراد النطفة التي يخلق منها كل واحد بلا واسطة» وقيل: 
المراد نطفة آدم عليه السلام وحكي ذلك عن النقاش وهو من البعد في غايته. 


نم من لَه أي قطعة من الدم جامدة متكونة من المني طإلم من مضغة» أي قطعة من اللحم متكونة من 
العلقة وأصلها قطعة لحم بقدر ما يمضع #مخلقة» بالجر صفة #مضغة» وكذا قوله تعالى: #وغير مخلقة4. 


وقرأ ابن أبي عبلة بالنصب فيهما على الحال من النكرة المتقدمة وهو قليل وقاسه سيبويه» والمشهور المتبادر أن 
المخلقة المستبينة الخلق أي مضغة مستبينة الخلق مصورة ومضغة لم يستبن خلقها وصورتها بعد والمراد تفصيل 
حال المضغة وكونها أولاً قطعة لم يظهر فيها شيء من الأعضاء ثم ظهرت بعد ذلك شيعاً فشيئاً وكان مقتضى الترتيب 
المبني على التدرج من المبادىء البعيدة إلى القريبة أن يقدم غير المخلقة وإنما أخرت لكونها عدم ملكة» وصيغة التفعيل 
لكثرة الأعضاء المختص كل منها بخلق وصورة» وقيل: المخلقة المسوأة الملساء من النقصان والعيب يقال خلق 
السواك والعود سواه وملسه وصخرة تخلقاء أي ملساء وجبل أخلق أي أملسء فالمعنى من نطفة مسواة لا نقص فيها ولا 
عيب في ابتداء خلقها ونطفة غير مسواة فيها عيب فالنطف التي يخلق منها الإنسان متفاوتة منها ما هو كامل الخلقة 
أملس من العيوب ومنها ما هو على عكس ذلك فيتبع ذلك التفاوت تفاوت الناس في خلقهم وصورهم وطولهم 
وقصرهم وتمامهم ونقصانهم؛ وعن مجاهد وقتادة والشعبي وأبي العالية وعكرمة أن المخلقة التي تم لها مدة الحمل 
وتوارد عليها خلق بعد خلق وغير المخلقة التي لم يتم لها ذلك وسقطت,ء واستدل له بما أخرجه الحكيم الترمذي في 
نوادر الأصول وابن جرير وابن أبي حاتم عن ابن مسعود قال: النطفة إذا استقرت ة سي 0 
فقال: يا رب مخلقة أم غير مخلقة؟ فإن قيل: غير مخلقة لم تكن نسمة وقذفها الرحم دماً وإن قيل: مخلقة قال: يا 
ذكر أم أنثى شقي أم سعيد ما الأجل وما الأثر وما الرزق» وبأي أرض تموت؟ الخبر وهو في حكم المرفوع» 0 
أنهم خلقوا من جنس هذه النطفة الموصوفة بالتامة والساقطة لا أنهم خلقوا من نطفة تامة ومن نطفة ساقطة إذ لا يتصور 
الخلق من النطفة الساقطة وهو ظاهرء وكأن التعرض على هذا لوصفها بما ذكر لتعظيم شأن القدرة وفي جعل كل 
واحدة من هذه المراتب مبدأ لخلقهم لا لخلق ما بعدها من المراتب كما في قوله تعالى ثم خلقنا النطفة علقة فخلقنا 
العلقة مضغة الآية مزيد دلالة على عظم قدرته تعالى دإلنَُينَ ك4 متعلق بخلقناء وترك المفعول لتفخيمه كما وكيفما 
أي خخلقناكم على هذا النمط البديع لنبين لكم ما لا يحصره العبارة من الحقائق والدقائق التي من جملتها أمر البعث فإن 
من تأمل فيما ذكر من الخلق التدريجي جزم بأن من قدر على خلق البشر أولاً من تراب لم يذق ماء الحياة قط وإنشائه 
ل ل ل ا 0 
الاطوار والأحوال من المخالفة والتباين فهو قادر على إعادته بل هي أهون في القياس» وقدر بعضهم المفعول خاصاً أي 
لنبين لكم أمر البعث وليس بذاك. 


وأبعد جداً من زعم أن المعنى لنبين لكم أن التخليق اختيار من الفاعل المختار ولولا ذلك ما صار بعض أفراد 
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دقر في الأزحام ما َضَاؤْ4 وقرأ الجمهور بالنون» والجملة استئناف مسوق لبيان حالهم بعد تمام خلقهم 
وتوارد الأطوار عليهم أي ونقر في الأرحام بعد ذلك ما نشاء أن نقره فيها «إدإِلّى أَجَل م مُسَمَّى# هو وقت الوضع وأدناه 
ستة أشهر وأقصاه عندنا سنتان وعند الشافعي عليه الرحمة أربع سنين») وعن يعقوب أنه قرأ «ونَقة) بفتح النون وضم 
القاف من قررت الماء إذا صببته» وقرأ يحيى بن وثاب ما نشاء بكسر النون. 

هم نُخْرجْكةْ4 أي من الأرحام بعد إقراركم فيها عند تمام الأجل المسمى «إطفْلا حال من ضمير 
المخاطبين, والأفراد إما باعتبار كل واحد منهم أو يإرادة الجنس الصادق على الكثير أو لأنه مصدر فيستوي فيه الواحد 
وغيره كما قال المبرد أو لأن المراد طفلاً طفلاً فاختصر كما نقله الجلال السيوطي في الأشباه النحوية. 

وقرأ عمر بن شبة «يخرجكم؛ بالياء ثم لِلقُوا أَشُدّكمْ4 أي كمالكم في القوة والعقل والتمييز» وفي القاموس 
حتى يبلغ أشده ويضم أوله أي قوته وهو ما بين ثماني عشرة سنة إلى ثلاثين واحد جاء على بناء الجمع كأنك ولا نظير 
لهما أو جمع لا واحد له من لفظه أو واحده شدة بالكسر مع أن فعلة لا تجمع على أفعل أي قياساً فلا يرد نعمة وأنعم 
لنخرجكم معطوف على علة أخرى مناسبة لها كأنه قيل ثم نخرجكم لتكبروا شيعاً فشيعاً ثم لتبلغوا الخ» وقيل علة 

وجوز العلامة الطيبي أن يكون التقدير وإثم لتبلغوا أشدكم» كان ذلك الإقرار والإخراج؛ وقيل إنه عطف على 
نبين» وتعقبه العلامة بأنه مخل بجزالة النظم الكريم وجعله كغيره عطفاً عليه على قراءة «إنقر. ونخرج بالنصب وهي 
قراءة المفضل وأبي حاتم إلا أن الأول قرأ بالنون والثاني قرأ بالياء» وكذا جعل الفعلين عطفاً عليه وقال: المعنى 
خلقناكم على التدريج المذ كور لمرو أحدهما أن نبين شؤونناء» والثاني أن نقركم في الأرحام ثم نخرجكم صغاراً ثم 
لتبلغوا أشدكم, وتقديم التبيين على ما بعده مع أن حصوله بالفعل بعد الكل للإيذان بأنه غاية الغايات ومقصود بالذات» 
وإعادة اللام في «إلتبلغوا #4 مع تجريد نقر «ونخرج» عنها للإشعار بأصالة البلوغ بالنسبة إلى الإقرار والإخراج إذ عليه 
يدور التكليف المؤدي إلى السعادة والشقاوة» وإيثار البلوغ مسنداً إلى المخاطبين على التبليغ مسنداً إليه تعالى 
كالأفعال السابقة لأنه المناسب لبيان حال اتصافهم بالكمال واستقلالهم بمبدئية الآثار والأفعال اه. 

وما ذكره من عطف و «إونقرم و «إنخرج» بالنصب على «إنبين# لم يرتضه الشيخ ابن الحاجب» قال في 
شرح المفصل: إنه مما يتعذر فيه النصب إذ لو نصب عطفاً على إنبين4» ضعف المعنى إذا اللام في لنبين للتعليل لما 
تقدم والمقدم سبب للتبيين فلو عطف «إونقر» عليه لكان داخلاً في مسببية إإنا خلقناكم4 الخ وخلقهم من تراب 
ثم ما تلاه لا يصلح سببا للإقرار في الأرحام؛ و قال الزجاج: لا يجوز في «إونقر) إلا الرفع ولا يجوز أن يكون معناه 
فعلنا ذلك لنقر في الأرحام لأن الله تعالى لم يخلق الأنام ليقرهم في الأرحام وإنما خلقهم ليدلهم على رشدهم 
وصلاحهم وهو قول بعدم جواز عطفه على نبين. 

وأجيب بأن الغرض في الحقيقة هو بلوغ الأشد والصلوح للتكليف لكن لما كان الإقرار وما تلاه من مقدماته 
صح إدخاله في التعليل» وما ذكره من أن العطف على نبين على قراءة الرفع مخل بجزالة النظم الكريم فالظاهر أنه 
تعريض بالزمخشري حيث جعل العطف على ذلك وقال فإن قلت: كيف يصح عطف «التبلغوا أشدكم» على 
«إلنبين» ولا طباق قلت الطباق حاصل لأن قوله تعالى: #ونقر» قرين للتعليل ومقارنته له والتباسه به ينزلانه منزلة 
نفسه فهو راجع من هذه الجهة إلى متانة القراءة بالنصب اه. وفيه ما يومىء إلى أن قراءة النصب أوضح كما أنها أمتن» 
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ولم يرتض ذلك المحققون ففي الكشف أن القراءة بالرفع هي المشهورة الثابتة في السبع وهي الأولى وقد أصيب 
بتركيبها هكذا شاكلة الرمي حتى لم يجعل الإقرار في الأرحام علة بل جعل الغرض منه بلوغ الأشد وهو حال 
الاستكمال علماً وعملاً وحيث لم يعطف على إلنبين» إلا بعد أن قدم عليه #ونقر» ثم نخرج مجعولاً إنقر» 
عطفاً على إإنا خلقناكم» والعدول إلى المضارع لتطوير الحال والدلالة على زيادة الاتصاص فالطباق حاصل لفظاً 
ومعنى مع أن في الفصل بين العلتين من النكتة ما لا يخفى على ذي لب حسن موقعها بعد التأمل» وكذلك في الإتيان 
بثم في قوله سبحانه: لإثم لتبلغوا» دلالة على أنه الغرض الأصيل الذي خلق الإنسان له لإوما لقت الجن والإنس إلا 
ليعبدون» [الذاريات: 55] ولما كانت الأوائل في الدلالة على البعث أظهر قدم قوله تعالى: طإلنبين4» على الإقرار 
والإخراج اه. 


ويعلم منه ما في قول العلامة: إن عطف «لتبلغوا» ال على «لنبين» مخل بجزالة النظم الكريم وأنه لا يتعين 
الاستعناف في (ونقر» وفيه أيضاً أن قوله تعالى: رَمكم مَنْ يُتَوَ عَوَفَُى» الخ استئناف لبيان أقسام الإخراج من الرحم 
كما استوفى أقسام الأول وفيه تبيين تفضيل حال بلوغ الأشد وأنها الحقيق بأن تكون مقصودة من الإنشاء لكن منهم 
من لا بصل إليها فيحتضر ومنهم من يجاوزها فيحتقر أي منكم من يموت قبل بلوغ الأشد وَمدكُم من فود إلَى دل 
اشر أي أرداه وأدناه» والمراد يرد إلى مثل زمن الطفولية طلكيلاً يَعْلَمَ منْ بَغْد علم» أي علم كثير إشَيئا4 أي 
شيعاً من الأشياء أو شيئاً من العلم واللام متعلقة بيرد وهي لام العاقبة والمراد المبالغة في انتقاص علمه وانتكاس حاله 
وليس لزمان ذلك الرد حد محدود بل هو مختلف باختلاف الأمزجة على ما ذ في البحر وإيراد الرد والتوفي على صيغة 
المبني للمفعول للجري على سنن الكبرياء لتعين الفاعل كما في إرشاد العقل السليم» وفي شرح الكشاف للطيبي بعد 
تجويز أن يكون «إثم لتبلغوا» بتقدير إثم لتبلغو/» كان ذلك الإقرار والإخراج أن فائدة ذلك الإيذان بأن بلوغ الأشد 
أفضل الأحوال والإخراج أبدعها والرد إلى أرذل العمر أسوؤها وتغيير العبارة لذلك ومن ثم نسب الإخراج إلى ذاته تعالى 
المقدسة وحذف المعلل في الثاني ولم ينسب الثالث إلى فاعله وسلب فيه ما أثبت للإنسان في تلك الحالة من اتصافه 
بالعلم والقدرة المومىء إليه بالأشد كأنه قيل ثم يخرجكم من تلك الأطوار الخسيسة طفلاً إنشاء غريياً كما قال 
سبحانه: إفتبارك الله أحسن الخالقين» [المؤمنون: 4 ]١‏ ثم لتبلغوا أشدكم دبر ذلك التدبير العجيب لأنه أوان رسوخ 
العلم والمعرفة والتمكن من العمل المقصودين من الإنشاء ثم يميتكم أو يردكم إلى أرذل العمر الذي يسلب فيه العلم 
والقدرة على العمل اه. 


ويفهم منه جواز أن يكون المراد ومنكم من يتوفى بعد بلوغ الأشدء ومن الناس من جوز أن يكون المراد ومنكم 
من يتوفى عند البلوغ؛ وقيل: إن ذلك يجعل الجملة حالية ومن صيغة المضارع وهو كما ترى. وقرىء (يدّ يكَوَفْى) على 
صيغة المعلوم وفاعله ضمير الله تعالى أي من يتوفاه الله تعالى» وجوز أن يكون ضمير من أي ١هن)‏ يستوفي مدة عمره» 
وروي عن أبي عمرو ونافع تسكين ميم العمرء هذا ثم لا يخفى ما في اختلاف أحوال الانسان بعد الإخراج من الرحم 
من التنبيه على صحة البعث كما في اختلافها قبل فتأمل جميع ما ذكر ولله تعالى در التنزيل ما أكثر احتمالاته ©إوَّترَى 
الأْض هَامِدَة4 حجة أخرى على صحة البعث معطوفة على إإنا خلقناكم4 وهي حجة آفاقية وما تقدم حجة أنفسية 
والخطاب لكل أحد من تتأتى منه الرؤية» وقيل: للمجادل؛ وصيغة المضارع للدلالة على التجدد والاستمرار وهي 
بصرية لا علمية كما قيل» ولإهامدة» حال من «إالأرض» أي ميتة يابسة يقال همدت الأرض إذا ييسست ودرست 
وهمد الثوب إذا بلي؛ وقال الأعشى: 
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وأصله من همدت النار إذا صارت رماداً طقَذًا أَنْرَنَا عَلَيْهَا الْمَاءَ4 أي ماء المطرء وقيل: ما يعمه وماء العيون 
والأنهار وظاهر الإنزال يقتضي الأول طااهْتَرْتُ» تحرك نباتها فالإسناد مجازي أو تخلخلت وانفصل بعض أجزائها 
عن بعض لأجل خروج النبات وحمل الاهتزاز على الحركة في الكيف بعيد 9وَرَبَثْ» ازدادات وانتفخت لما 
يتداخلها من الماء والنبات. 


وقرأ أبو جعفر وعبد الله بن جعفر وخالد بن الياس وأبو عمرو في رواية «وربأت» بالهمز أي ارتفعت يقال فلان 
يربأ بنفسه عن كذا أي يرتفع بها عنه؛ وقال ابن عطية: هو من ربأت القوم إذا علوت شرفاً من الأرض طليعة عليهم فكأن 
الأرض بالماء تتطاول وتعلو «وَأَِْمَتْ من كل زؤْج4 أي صنف «إتهيج4 حسن سار للناظر للك بن الله هوَ 
العو كلام تناك جره .+ ١‏ معطي ستية اولان ارقا عليه ع آم بوه لبان أن اا بد ممق 
الإنسان على أطوار مختلفة وتصريفه في أحوال متباينة وإحياء الأرض بعد موتها الكاشف عن حقية ذلك من آثار ألوهيته 
تعالى وأحكام شؤونه الذاتية والوصفية والفعلية وأن ما ينكرونه من إتيان الساعة والبعث من أسباب تلك الآثار العجيبة 
المعلومة لهم ومبادىء صدورها عنه تعالى» وفيه من الإيذان بقوة الدليل وأصالة المدلول في التحقق وإظهار بطلان 
إنكاره ما لا يخفى ار السبب مع الجزم بتحقق المسبب مما يقضي ببطلانه بديهة العقول فذلك إشارة 
إلى خلق الإنسان على أطوار مختلفة وما معه والإفراد باعتبار المذكور وما فيه من معنى البعد للإيذان ببعد منزلته في 
الكمال وهو مبتدأ خبره الجار والمجرورء والمراد بالحق هو الثابت الذي يحق ثبوته لا محالة لكونه لذاته لا الثابت 
اها ترجه لير لاخر ريما د ردن القع اندو عامل بيني 1ل توالرج ور التق ويه في 30 فاه وأفاله 
المحقق لما سواه من الأشياء «وَأئه ي: ُخيي المؤتى» أي شأنه وعادته تعالى إحياء الموتى» وحاصله أنه تعالى قادر 
على إحيائها بدءاً وإعادة وإلا لما أحيا النطفة والأرض الميتة مرة بعد مرة وما تفيده صيغة المضارع من التجدد إنما هو 
باعتبار تعلق القدرة ومتعلقها لا باعتبار نفسها لأن القدم الشخصي ينافي ذلك. «وَأَنهُ عَلَى كل شَيْء قَدير» أي مبالغ 
في القدرة وإلا لما أوجد هذه الموجودات الفائتة للحصر التي من جملتها ما ذكرء وتخصيص إحياء الموتى بالذكر مع 
كونه من جملة الاشياء المقدور عليها للتصريح بما فيه النزاع والدفع في نحور المنكرين» وتقديمه لإبراز الاعتناء به 
«وَأنْ السّاعَة عََ آتية4 أي فيما سيأتي» والتعبير بذلك دون الفعل للدلالة على تحقق إتيانها وتقرر البتة لاقتضاء الحكمة 
إياه لا محالة» وقوله تعالى: «إلآ رَيْبَ فيهَا4 إما خبر ثان لأن أو حال من ضمير «الساعة» في الخبر» ومعنى نفي 
الريب عنها أنها في ظهور أمرها ووضوح دلائلها بحيث ليس فيها مظنة أن يرتاب في إتيانها. 

وأن وما بعدها في تأويل مصدر عطف على المصدر المجرور بياء السببية داخل معه في حيزها كالمصدرين 
الحاصلين من قوله تعالى: «إوأنه يحيي الموتى» وقوله سبحانه: «إوأنه على كل شيء قدير» وكذا قوله عز وجل: 
<َأنَ الل يعت يعثُ من في الْقُُور لكن لا من حيث إن إتيان الساعة وبعث من في القبور مؤثر أن فيما ذكر من أفاعيله 
تعالى تأثير القدرة فيها بل من حيث إن كلاً منهما بسبب داع له عز وجل بموجب رأفته بالعباد المبنية على الحكم 
البالغة إلى ما ذكر من خخلقهم ومن إحياء الأرض الميتة على نمط بديع صالح للاستشهاد به على إمكانهما ليتأملوا في 
ذلك ويستدلوا به عليه أو على وقوعهما ويصدقوا بذلك لينالوا السعادة الأبدية ولولا ذلك لما فعل بل لما خلق العالم 
رأساء وهذا كما ترى من أحكام حقيته تعالى في أفعاله وابتنائها على الحكم الباهرة كما أن ما قبله من أحكام حقيته 
تعالى في صفاته وكونها في غاية الكمال؛ هذا ما اختاره العلامة أبو السعود في تفسير ذلك وهو مما يميل اليه الطبع 
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السليم؛ وجعل صاحب الكشاف الإشارة إلى ما ذكر أيضاً إلا أنه بحسب الظاهر جعل إتيان الساعة وبعث من في 
القبور حيث إن ذلك من روادف الحكمة كناية عنها فكأن الأصل ذلك حاصل بسبب أن الله تعالى هو الحق الثابت 
الموجود وأنه قادر على إحياء الموتى وعلى كل مقدور وأنه حكيم فاكتفى بمقتضى الحكمة عن الوصف بالحكمة لما 
في الكناية من النكتة خصوصاً والكلام مع منكري البعث للدفع في نحورهم ولا يخلو عن بعد» ونقل النيسابوري عبارة 
الكشاف واعترضها بما لا يخفى رده وأبدى وجهاً في الآية ذكر أنه مما لم يخطر لغيره ورجا أن يكون صواباً وهو مع 
اقتضائه حمل الباء على ما يعم السببية الفاعلية والسببية الغائية مما لا يخفى ما فيه» وقيل: ذلك إشارة إلى ما ذكر إلا 
أن قوله تعالى: إوأن الساعة آتية» الخ ليس معطوفاً على المجرور بالياء ولا داخلاً في حيز السببية بل هو خبر 
والمبتدأ محذوف لفهم المعنى والتقدير والأمر أن الساعة آنية الخ» وعليه اقنصر أبو حوان وفيه قطع للكلام عن 
الانتظام» وقيل: ذلك إشارة إلى ما ذكر إلا أن الباء صلة لكونث خاص وليست سببية مشعر بأن الله هو الحق الخ؛ وفيه 
أنه لا قرينة على هذا الكون الخاص وقيل: المعنى ذلك ليعلموا أن الله هو الحق الخ وفيه تلويح ما إلى معنى الحديث 
القدسي المشهور على الألسنة وفي كتب الصوفية وإن لم يثبت عند المحدثين وهو «كنت كنزاً مخفياً فأحببت أن 
أعرف فخلقت الخلق لأعرف» وهو كما ترى؛ وقيل: الإشارة إلى البعث المستدل عليه بما سبق واستظهره بعضهمء 
ولا يخفى عليك ما يحتاج إليه من التكلفء ونقل في البحر أن ذلك منصوب بفعل مضمر أي فعلنا ذلك بأن الخ. وأبو 
علي اقتصر على القول بأنه مرفوع على الابتداء والجار والمجرور خبره؛ وقال: لا يجوز غير ذلك وكأنه عنى بالغير ما 
ذكرء وما نقله العكبري من أنه خبر لمبتدأ محذوف أي الأمر ذلك والحق الجواز إلا أنه خلاف الظاهر جداًء ثم إن 
المراد من الساعة قيل يوم القيامة المشتمل على النشر والحشر وغيرهماء وقال سعدي جلبي: المراد بها هنا فناء العالم 
بالكلية للا تتكرر مع البعث؛ وقول الطيني: إن سبيل قوله تعالى «إأن الساعة آتية» من قوله سبحانه: «إأن الله يبيعث 
من في القبور» سبيل قوله جل وعلا: «إإن الله على كل شيء قدير» من قوله عز وجل: «إوأنه يحيي الموتى» 
لكن قدم وأخر لرعاية الفواصل ظاهر في الأول» هذا وفي الإتقان للجلال السيوطي أن الإسلاميين من أهل المنطق 
ذكروا أن في أول سورة الحج إلى قوله تعالى: «إوأن الله يبعث من في القبور» خمس نتائج تستنتج من عشر مقدمات 
ثم بين ذلك بما يقضي منه العجب ويدل على قصور باعه في ذلك العلم» وقد يقال في بيان ذلك: إن النتائج الخمس 
هي الجمل المتعاطفة الداخلة في حيز الباء» واستنتاج الأولى بأنه لو لم يكن الله سبحانه هو الحق أي الواجب الوجود 
لذاته لما شوهد بعض الممكنات من الإنسان والنبات وغيرها والتالي باطل ضرورة فالله تعالى هو الحق» ودليل 
الملازمة برهان التمانع؛ واستنتاج الثانية بأنه لو لم يكن سبحانه قادراً على إحياء الموتى لما طور الإنسان في أطوار 
مختلفة حتى جعله حياً وأنزل من السماء ماء فأحيا به الأرض بعد موتها والتالي باطل ضرورة أن الخصم لا ينكر أنه 
تعالى أحيا الإنسان وأحيا الأرض فالله تعالى قادر على إحياء الموتى ووجه الملازمة ظاهر. واستنتاج الثالثة بأنه إذا كان 
الله تعالى قادراً على إحياء الموتى فهو سبحانه على كل شيء قدير لكنه تعالى قادر على إحياء الموتى فهو على كل 
شيء قديرء ووجه الملازمة أن المراد من الشيء الممكن وإحياء الموتى ممكن والقدرة على بعض الممكنات دون 
بعض تنافي وجوب وجوده تعالى الذاتي؛ وأيضاً إحياء الموتى أصعب الأمور عند الخصم المجادل حتى زعم أنه من 
الممتنعات فإذا ثبت أنه سبحانه قادر عليه بما سبق ثبت أنه تعالى قادر على سائر الممكنات بالطريق الأولى. واستنتاج 
الرابعة بأن الساعة أمر ممكن وعد الصادق يإتيانه وكل أمر ممككن وعد الصادق يإتيانه فهو آت فالساعة آنية إما أن 
الساعة أمر ممكن فلأنه لا يلزم من فرض وقوعها محال وإما أنها وعد الصادق بإتيانها فللآيات القرآنية المتحدى بها 
وإما أن كل أمر ممكن وعد الصادق بإتيانه فهو آت فلاستحالة الكذب واستنتاج الخامسة بنحو ذلك ولا يتعين استنتاج 
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كل بما ذكر بل يمكن بغير ذلك واختياره لتسارعه إلى الذهن؛ وربما يقتصر على ثلاث من هذه الخمس بناء على ما 
علمت بين قوله تعالى: «إوأنه بي يحيي الموتى» وقوله تعالى: «وأنه على كل شيء قدير» وكذا بين قوله سبححانه 
«وأن الساعة آتية» وقوله سبحانه: إوأن الله ييعث من في القبور» ويعد من الخمس قوله تعالى: «إإن زازلة 
الساعة شيء عظيم» واستنتاجها بأن يقال: زلزلة الساعة تذهل كل مرضعة عما أرضعت وكل ما هذا شأنه فهو شيء ١‏ 
عظيم فزلزلة الساعة شيء عظيمء والتقوى واجبة عليكم المدلول عليه بقوله تعالى: «اتقوا ربكم» واستنتاجه بأن يقال: 
التقوى يندفع بها ضرر الساعة وكل ما يندفع به الضرر واجب عليكم فالتقوى واجية عليكم؛ ولا يخفى أن ما اذكرأولة 
أولى إلاأنه لو كان مرادهم لكان الظاهر أن يقولوا: إن في قوله تعالى: «إذلك بأن الله هو الحق» إلى قوله سبحانه و 
أن الله ييعث من في القبور خمس نتائج ج دون أن يقولوا: إن في أول سورة الحج إلى آخره ويناسب هذا القول ما 
ذكر ثانياً إلا أنه يرد عليه أن المتبادر من كلامهم كون كل من النتائج مذ كوراً ضريغاء ولا شك أن التقوى واجبة 
عليكم ليس مذكوراً كذلك وإما المذكور ما يدل عليه في الجملة وهو أيضاً ليس بقضية كما لا يخفى» وقد تكلف 
بعض الناس لبيان ذلك غير ما ذكرنا رأينا ترك ذكره أولى فتأمل. 


طوََ الا مَن يُجَادل في اله بير عذم» نزلت على ما روي عن محمد بن كعب في الأخدس بن شريق» 
وعلى ما روي عن ابن عباس في أبي جهل» وعلى ما ذهب إليه جمع في النضر كالآية السابقة فإذا اتحد المجادل في 
الآينين فالتكرار مبالغة في الذم أو لكون كل من الآيتين مشتملة على زيادة ليست في الأخرى» وقال ابن عطية: كررت 
الآية على جهة التوبيخ فكأنه قيل هذه الأمثال في غاية الوضوح والبيان ومن الناس مع ذلك من يجادل إلى آخره فالواو 
هنا واو الحال وفي الآية المتقدمة واو العطف عطفت جملة الكلام على ما قبلها على معنى الأخبار لا للتوبيخ انتهى؛ 
وهو كما ترى. وفي الكشف أن الأظهر في النظم والأوفق للمقام كون هذه الآية في المقلدين بفتح اللام وتلك في 
المقلدين بكسر اللام فالواو للعطف على الآية الأولى» والمراد بالعلم الضروري كما أن المراد بالهدي في قوله تعالى: 
ولا هُدىَّ» الاستدلال والنظر الصحيح الهادي إلى المعرفة إوّلاً كتّاب مُسير» وحي مظهر للحق أي يجادل في 
شأنه تعالى شأنه من غير تمسك بمقدمة ضرورية ولا بحجة ولا ببرهان سمعي. 


وهو مراد ابن عباس بقوله متكبراً والضحاك بقوله شامخاً بأنفه وابن جريج بقوله معرضاً عن الحق. 


وقرأ الحسن هعَطْفهُ) بفتح العين أي مانعاً لتعطفه وترحمه طليْضْلٌ عَن سَبيل الله» متعلق بيجادل علة له فإن 
غرضه من الجدال الإضلال عن سبيله تعالى وإن لم يعترف بأنه إضلال» وجوز أبو البقاء تعلقه بثاني وليس بذاك 
والمراد بالإضلال إما الإخراج من الهدى إلى الضلال فالمفعول من يجادله من المؤمنين أو الناس جميعاً بتغليب 
المؤمئين على غيرهم وأما التثبيت على الضلال أو الزيادة عليه مجازاً فالمفعول هم الكفرة خاصة. 

وقرأ مجاهد وأهل مكة وأبو عمرو في رواية «ليتضل» بفتح الياء أي ليضل في نفسه؛ والتعبير بصيغة المضارع 
مع أنه لم يكن مهتدياً لجعل تمكنه من الهدى كالهدى لكونه هدى بالقوة» يجوز أن يراد ليستمر على الضلال أو ليزيد 
ضلاله» وقيل: إن ذلك لجعل ضلاله الأول كالاضلالء وأياً ما كان فاللام للعاقبة «لَّهُ في الدّنْيَا خزْيٌ» جملة 
مستأنفة لبيان نتيجة ما سلكه من الطريق» وجوز أبو البقاء أن تكون حالاً مقدرة أو مقارنة على معنى استحقاق ذلك 
والأول أظهر أي ثابت له في الدنيا بسبب ما فعله ذل وهوان؛ والمراد به عند القائلين بأن هذا المجادل النضر أو أبو 


١9-١ ز[ز[ [ز[ز[ز[ز [ [ [ 1 00 الحج الآيات:‎ [1|111 ١18 


جهل ما أصابه يوم بدره ومن عمم . وهو الأولى . حمله على ذم المؤمنين إياه وإفحامهم له عند البحث وعدم إدلائه 
بحجة أصلاً أو على هذا مع ما يناله من التكال كالقتل لكن بالنسبة إلى بعض الأفراد. 

طوَُذيقُهُ يَوم القيامَة عَذَابَ الحريق» أي النار البالغة في الإحراق» والإضافة على ما قيل من إضافة المسبب 
إلى السبب» وفسر الحريق أيضاً بطبقة من طباق جهنم؛ وجوز أن تكون الإضافة من إضافة الموصوف إلى الصفة 
والمراد العذاب الحريق أي المحرق جداًء وقرأ زيد بن علي رضي الله عنه تعالى «وأذيقه) بهمزة المتكلم. 


«إذلك4 أي ما ذكر من ثبوت الخزي له في الدنيا وإذاقة عذاب الحريق في الأخرى» وما فيه من معنى البعد . 
للإيذان بكونه في الغاية القاصية من الهول والفظاعة» وهو مبتدأ خبره قوله تعالى: «إثا قَدَّمَتْ يَدَاكَع أي بسبب ما 
اكتسبته من الكفر والمعاصيء وإسناده إلى يديه لما أن الاكتساب عادة يكون بالأيدي» وجوز أن يكون ذلك خبراً 
لمبتدأ محذوف أي الأمر ذلك وأن يكون مفعولاً لفعل محذوف أي فعلنا ذلك الخ وهو خلاف الظاهر والجملة 
استئناف لا محل لها من الإعراب» وجوز أن تكون في محل نصب مفعولة لقول محذوف وقع حالاً أي قائلين أو مقولاً 
له ذلك الخ وعلى الأول يكون في الكلام التفات لتأكيد الوعيد وتشديد التهديد «وَأَنَّ الله لَيْسَ بطَلأم للعبيد» 
الظاهر أنه عطف على ما وبه قال بعضهم. وفائدته الدلالة على أن سببية ما اقترفوا من الذنوب لعذابهم مقيدة بانضمام 
انتفاء ظلمه تعالى إليه إذ لولاه لأمكن أن يعذبهم بغير ما اقترفوه إلا أن لا يعذبهم بما اقترفوا» وحاصله أن تعذيب العصاة 
يحتمل أن يكون لذنوبهم ويحتمل أن يكون لمجرد إرادة عذابهم من غير ذنب فجيء بهذا لرفع الاحتمال الثاني 
وتعيين الأول للسببية لا لرفع احتمال أن لا يعذبهم بذنوبهم لأنه جائز بل بعض الآيات تدل على وقوعه في حق بعض 
العصاة» ومرجع ذلك في الآخرة إلى تقريع الكفر وتبكيتهم بأنه لا سبب للعذاب إلا من قبلهم كأنه قيل: إن ذلك 
العذاب إإما نشأ من ذنوبكم التي اكتسبتموها لا من شيء آخر. 


واختار العلامة أبو السعود أن محل أن وما بعدها الرفع على الخبرية لمبتدأ محذوف أي والأمر أنه تعالى ليس 
بمعذب لعبيده من غير ذنب من قبلهم» والجملة اعتراض تذييلي مقرر لمضمون ما قبلها» وقال في العطف: للدلالة على 
أن سببية الخ أنه ليس بسديد لما أن إمكان تعذيبه تعالى لعبيده بغير ذنب بل وقوعه لا ينافي كون تعذيب هؤلا الكفرة 
المعينة بسبب ذنوبهم حتى يحتاج إلى اعتبار عدمه معه, نعم لو كان المدعي كون جميع تعذيباته تعالى بسبب ذنوب 
المعذبين لاحتيج إلى ذلك انتهى. وتعقب قوله: إن إمكان الخ بأن الكلام ليس في منافاة ذينك الأمرين بحسب ذاتهما 
بل في منافاة احتمال التعذيب بلا ذنب لتعين سببية الذنوب له وقوله نعم لو كان المدعي الخ بأن الاحتياج إلى ذلك 
القيد في كل من الصورتين إنما هو لتقريع المذنبين بأنه لا سبب لتعذيبهم إلا من قبلهم فالقول بالاحتياج في صورة 
الجميع وبعدمه في صورة الخصوصية ركيك جدأًء وتعقب أيضاً بغير ذلك؛ والقول بالاعتراض وإن كان لا يخلو عن 
بعد أبعد عن الاعتراض» والتعبير عن نفي تعذيبه تعالى لعبيده من غير ذنبء بنفي الظلم مع أن تعذييهم بغير ذنب ليس 
بظلم على ما تقرر من قاعدة أهل السنة لبيان كمال نزاهته تعالى عن ذلك بتصويره بصورة ما يستحيل صدوره عنه 
سبحانه من الظلم وصيغة المبالغة لتأكيد هذا المعنى يإبراز ما ذكر من التعذيب بغير ذنب في صورة المبالغة في الظلم؛ 
وقيل: هي لرعاية جمعية العبيد فتكون للمبالغة كمّا لا كيفا. واعترض بأن نفي المبالغة كفيما كانت توهم المحال؛ 
وقيل: ويجوز أن تعتبر المبالغة بعد النفي فيكون ذلك مبالغة في النفي لا نفياً للمبالغة» واعترض بأن ذلك ليس مثل 
القيد المنفصل الذي يجوز اعتبار تأخره وتقدمه كما قالوه في القيود الواقعة مع النفي. وجعله قيداً في التقدير لأنه بمعنى 
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ليس بذي ظلم عظيم أو كثير تكلف لا نظير له» وقيل: إن ظلاماً للنسبية أي ليس بذي ظلم ولا يختص ذلك بصيغة 
فاعل فقد جاء «وليست بذي رمح ولست بنبال» وقيل غير ذلك. 


طوَمنَ الئاس من يَمْئدُ لله عَلَى حزْف4 شروع في حال المذبذبين أي ومنهم من يعبده تعالى كائناً على طرف 
من الدين لا ثبات له فيه كالذي يكون في طرف الجيش فإن أحس بظفر قر وإلا فر ففي الكلام استعارة تمثيلية» وقوله 

تعالى: طقَإِنْ أَصَابَهُ يزه الخ تفسير لذلك وبيان لوجه الشبه» والمراد من الخير الخير الدنيوني كالرخاء والعافية 
والولد أي إن أصابه ما ي؟ يشتهي اطمَأَنٌ به أي ثبت على ما كان عليه ظاهراً لا أنه اطمأن به اطمئنان المؤمنين الذين 
لا يزحزحهم عاصف لا يهم عاصف لزن أله فذح أي شيء يقن به من مكروه تيه في نفسه وأعل أو ماك 
هِالْقَلْبَ عَلَى وَجْهه)4 أي مستولياً على الجهة التي يواجهها غير ملتفت بِيناً وشمالاً ولا مبال بما يستقبله من حرار 
وجبال» وهو معنى قوله في الكشاف: طار على وجهه وجعله في الكشف كناية عن الهزيمة» وقيل هو ها هنا عبارة عن 
القلق لأنه في مقابلة اطمأنء وأياً ما كان فالمراد ارتد رجع عن دينه إلى الكفر.. 

أخرج البخاري وابن أبي حاتم. وابن مردويه عن ابن عباس أنه قال في هذه الآية: كان الرجل يقدم المدينة فإذا 
ولدت امرأته غلاماً وتنجت خيله قال: هذا دين صالح وإن لم تلد امرأته ولم تنتج خيله قال: هذا دين سوء. وأخرج ابن 
مردويه عن ابي سعيد قال: أسلم رجل من اليهود فذهب بصره وماله وولده فتشاءم من الإسلام فأتى النبي مَنهِ فقال: 
أقاني فقال عليه الصلاة والسلام: إن الإسلام لا يقال فقال: لم أضيت من ديني هذا خيراً ذهب بصري ومالي ومات 
ولدي فقال عَله: يا يهودي الإسلام يسبك الرجال كما تسبك النار خبث الحديد والذهب والفضة فنزلت هذه الآية 
وضعف هذا ابن حجرء وقيل: نزلت في شيبة ابن ربيعة أسلم قبل ظهوره عليه الصلاة والسلام وارتد بعد ظهوره وروي 
ذلك عن ابن عباس» وعن الحسن أنها نزلت في المنافقين 9حَْسَرَ الدّنْيَا وَالآخرَة» جملة مستأنفة أو بدل من «انقلب» 
كما قال أبو الفضل الرازي أو حال من فاعله بتقدير قد أو بدونها كما هو رأي ابي حيان» والمعنى فقد الدنيا والاخرة 
وضيعهما حيث فاته ما يسره فيهما. 

وقرأ مجاهد وحميد والأعرج وابن محيصن من طريق الزعفراني وقعنب والجحدري وابن مقسم «خاسر» بزنة 
فاعل منصوباً على الحال لأن إضافته لفظية» وقرىء «خاسر» بالرفع على أنه فاعل «انقلب» وفيه وضع الظاهر موضع 
المضمر ليفيد تعليل انقلابه بخسرانه» وقيل: إنه من التجريد ففيه مبالغة» وجوز أن يكون خبر مبتدأ محذوف أي هو 
خاسرء والجملة واردة على الذم والشتم ذلك 4 أي ما ذكر من الخسرانء وما فيه من معنى البعد للإيذان بكونه في 
غاية ما يكون» وقيل إن أداة البعد لكون المشار إليه غير مذكور صريحا هو الْحْسْرَانٌ المُبين» أي الواضح 0 
خسراناً لا غير «يَدْعُو من دُون الله» قيل استثناف ناع عليه بعض قبائحه؛ وقيل استئناف مبين لعظم الخسران» ويجوز 
أن يكون حالاً من فاعل إانقلب» وما تقدمه اعتراضء وأياً ما كان فهو يبعد كون الآية في أحد من اليهود لأنهم لا 
يدعون الأصنام وأن اتخذوا أحبارهم ورهبانهم أرباباً من دون الله. 

والظاهر أن المدعو الأصنام لمكان ما في قوله تعالى: «إمَا لا يَضُرُهُ وَمَا لذ ينْقعُه والمراد بالدعاء العبادة أي 
يعبد متجاوزاً عبادة الله تعالى ما لا يضره إن لم يعبده وما لا ينفعه إذا عبده» وجوز أن يراد بالدعاء النداء أي ينادي لأجل 
تخليصه مما أصابه من الفتنة جماداً ليس من شأنه الضر والنفع؛ ويلوح بكون المراد جماداً كذلك كما في إرشاد العقل 
الستليم تكرير كلمة ما لإذْلك4 أي الدعاء «إوهُوَ الصّلل الْبعيدٌ» عن الحق والهدى مستعار من ضلال من أبعد في 
التيه ضالا عن الطريق. 
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(يَدْعُو لمَنْ صَرْه أُقْرَبُ من تفعه4 استناف يبين مآل دعائه وعبادته غير الله تعالى ويقرر كون ذلك ضلالاً 
بعيداً مع إزاحة ما عسى أن يتوهم من نفي الضرر عن معبوده بطريق المباشرة ونفيه عنه بطريق التسبب أيضاً فالدعاء هنا 
بمعنى القول كما في قول عنترة: 

يدعون عنقر والرماح كأنها أشطان بغر في لبان الأدهم 

واللام دا:ءلة في الجملة الواقعة مقولاً له وهي لام الابتداء ومن مبتدأ و «إضره أقرب4 مبتداأ وخبر والجملة صلة 
له وقوله تعالى: ظلَبْسَ الْمَوْلَى وَلَِمْس الَْشير»م جواب قسم مقدر واللام فيه جوابية وجملة القسم وجوابه خبر 
«إمن4 أي يقول الكافر يوم القيامة برفع صوت وصراخ حين يرى تضرره بمعبوده ودخخوله النار بسيبه ولا يرى منه أثراً 
مما كان يتوقعه منه من النفع لمن ضره أقرب تحققاً من نفعه: والله لبعس الذي يتخذ ناصراً ولبعس الذي يعاشر ويخالط 
فكيف بما هو ضرر محض عار عن النفع بالكلية» وفي هذا من المبالغة في تقبيح حال الصنم والإمعان في ذمُّه ما لا 
يخفى» وهو سر إيثار من على ما وإيراد صيغة التفضيل» وهذا الوجه من الإعراب اختاره السجاوندي والمعنى عليه مما 
لا إشكال فيه. 

وقد ذهب إليه أيضاً جار الله» جوز أن يكون إيدعو» هنا إعادة ليدعو السابق تأكيداً له و تمهيداً لما بعد من 
بيان سوء حال معبوده إثر بيان سوء حال عبادته بقوله تعالى: «إذلك هو الضلال البعيد» كأنه قيل من جهته سبحانه 
بعد ذكر عبادة الكافر ما لا يضره ولا ينفعه يدعو ذلك ثم قيل لمن ضره بكونه معبوداً أقرب من نفعه بكونه شفيعاً والله 
لئس المولى الخ؛ ولا تناقض عليه أيضاً إذا الضر المنفي ما يكون بطريق المباشرة والمثبت ما يكون بطريق التسبب» 
وكذا النفع المنفي هو الواقعي والمثبت هو التوقعي» قيل ولهذا الإثبات عبر بمن فإن الضر والنفع من شأنهما أن يصدرا 
عن العقلاء» وفي إرشاد العقل السليم أن يراد كلمة من وصيغة التفضيل على تقدير أن يكون ذلك إخباراً من جهته 
سبحانه عن سوء حال معبود الكفرة للتهكم به. ولا مانع عندي أن يكون ذلك كما في التقدير الأول للمبالغة في تقبيح 
حال الصنم والإمعان في ذمه. 

واعترض ابن هشام على هذا الوجه بأن فيه دعوى خلاف الأصل مرتين إذ الأصل عدم التوكيد والأصل أن لا 
يفصل المؤكد عن توكيده ولا سيما في التوكيد اللفظيء وقال الأخفش: إن «إيدعو» بمعنى يقول واللام للابتداء ومن 
موصول مبتدأ صلته الجملة بعده وخبره محذوف تقديره إله أو إلهي» والجملة محكية بالقول. واعترض بأنه فاسد 
المعنى لأن هذا القول من الكافر إنما يكون في الدنيا وهو لا يعتقد فيها أن الأوئان ضرها أقرب من نفعها. 

وأجيب بأن المراد إنكار قولهم بألوهية الأوثان إلا أن الله تعالى عبر عنها بما ذكر للتهكم. نعم الأولى أن يقدر 
الخبر مولى لأن قوله تعالى: إلبئس المولى ولبئس العشير» أدل عليه» ومع هذا لا يخفى بعد هذا الوجه؛ وقيل: 
«إيدعو» مضمن معنى يزعم وهي ملحقة بأفعال القلوب لكون الزعم قولاً مع اعتقاد. واللام ابتدائية معلقة للفعل ومن 
مبتدأ وخبرها محذوف كما في الوجه السابق» والجملة في محل نصب بيدعوء وإلى هذا الوجه أشار الفارسي ولا 
يخفى عليك ما فيه. 

وقال الفراء: إن اللام دخلت في غير موضعها والتقدير يدعو من لضره أقرب من نفعه فمن في محل نصب 
بيدعو. وتعقبه أبوحيان وغيره بأنه بعيد لأن ما في صلة الموصول لا يتقدم على الموصولء وقال ابن الحاجب: قيل 
اللام زائدة للتوكيد ومن مفعول يدعو وليس بشيء لأن اللام المفتوحة لا تزاد بين الفعل ومفعوله لكن قوي القول 
بالزيادة هنا بقراءة عبد الله «إيدعو» من ضره بإسقاط اللام» وقيل «إيدعو» بمعنى يسمي إومن» مفعوله الأول 
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ومفعوله الثاني محذوف أي إلهاًء ولا يخفى عليك ما فيه؛ وقيل إن يدعو ليست عاملة فيما بعدها وإنما هي عاملة في 
ذلك قبلها وهو موصول بمعنى الذي» ونقل هذا عن الفارسي أيضاء وهو على بعده لا يصح إلا على قول الكوفيين إذ 
يجيزون في اسم الإشارة مطلقاً أن يكون موصولاً وأما البصريون فلا يجيزون إلا في ذا بشرط أن يتقدمها الاستفهام بما 
أو من» وقيل هي عاملة في ضمير محذوف راجع إلى ذلك أي دعوه؛ والجملة في موضع الحال والتقدير «إذلك هو 
الضلال البعيد4 مدعواً وفيه مع بعده أن «إيدعو» لا يقدر بمدعواً وإما يقدر بداعياً والذي يقدر بمدعواً إنما هو يدعى 
المبني للمفعول» وقيل «إيدعو4 عطف على يدعو الأول وأسقط حرف العطف لقصد تعداد أحوال ذلك المذبذب 
واللام زائدة و «#من» مفعول «إيدعو» وهي واقعة على العاقل والدعاء في الموضعين إما بمعنى العبادة وإما بمعنى النداء» 
والمراد وما بيان حال طائفة منهم على معنى أنهم تارة يدعون ما لا يضر ولا ينفع وتارة يدعون من ضره أقرب من نفعه» 
وإما بيان حال الجنس باعتبار ما تحته على معنى أن منهم من يدعو ما لا يضر ولا ينفع ومنهم من يدعو من ضره أقرب 
من نفعه وهو كما ترى» وبالجملة أحسن الوجوه أولها. 

إن الله يُدَْلُ الّذِينَ آمو وعَمِنُوا الصّالحَات جَنّات تَجْرٍ ي من تََحْتهًا الْأنْهَارْ اسعناف ابيان كمال حسن 
حال المؤمنين العابدين له تعالى وأنه تعالى يتفضل عليهم بالنعيم الدائم إثر بيان غاية سوء حال الكفرة. وجملة 
«#تجري4 الخ صفة لجنات فإن أريد بها الأشجار المتكائفة السائرة لما تحتها فجريان الأنهار من تحتها ظاهرء وإن 
أريد بها الأرض فلا بد من تقدير مضاف أي من تحت أشجارها وإن جعلت عبارة عن مجموع الأرض والأشجار 
فاعتبار التحتية بالنظر إلى الجزء الظاهر المصحح لإطلاق اسم الجنة على الكل كما في إرشاد العقل السليم. 

وقوله تعالى: «إإنّ الله يَفْعلُ ما يُرِيدُ4 تعليل لما قبله وتقرير يطريق التحقيق أي هو تعالى يفعل البتة كل ما يريده 
من الأفعال المتقنة المبنية على الحكم الرائقة التي من جماتها إثابة من آمن به وصدق برسوله عَُْهِ وعقاب من كفر به 
وكذب برسوله عليه الصلاة والسلام. 

(مَنْ كَانَ يَظنٌ أن لَنْ يَنْصْرَهُ الله في الدُنَْا والآخرّة» الضمير في «إينصره» لرسول الله َيه على ما روي 
عن ابن عباس والكلبي ومقاتل والضحاك وقتادة وابن زيد والسدي واختاره الفراء والزجاج كأنه لما ذكر المجادل 
بالباطل وخخذلانه في الدنيا لأنه لا يدلي بحجة ما ضرورية أو نظرية أو سمعية ولما يؤول إليه أمره من التكال» وفي 
الآخرة بما هو أطم وأطم ثم ذكر سبحانه مشايعيه وعمم خسارهم في الدارين ذكر في مقابلهم المؤمنين وأتبعه ذكر 
المجادل عنهم وعن دين الله تعالى بالتي هي أحسن وهو رسوله عليه الصلاة والسلام؛ وبالغ في كونه منصوراً بما لا 
مزيد عليه» واختصر الكلام دلالة على أنه عله العلم الذي لا يشتبه وأن الكلام فيه وله ومعه وإن ذكر غيره بتبعية ذكره» 
فالمعنى أنه تعالى ناصر لرسوله عه في الدنيا يإعلاء كلمته وإظهار دينه وفي الآخرة بإعلاء درجته وإدخال من صدقه 
جنات تجري من تحتها الأنهار والانتقام ممن كذبه وإذاقته عذاب الحريق لا يصرفه سبحانه عن ذلك صارف ولا 
يعطفه عنه عاطف فمن كان يفيظه ذلك من أعاديه وحساده ويظن أن لن يفعله تعالى بسبب مدافعته ببعض الأمور 
ومباشرة ما يريده من المكائد فليبالغ في استفراغ المجهود وليتجاوز في الجد كل حد معهود فقصارى أمره خيبة 
مساعيه وعقم مقدماته ومباديه وبقاء ما يغيظ على حاله ودوام شجوه وبلباله» وقد وضع مقام هذا الجزاء. 

قوله سبحانه «قَلْيَمْدُدْ بستب4 الخ أي فليمدد حبلاً «إإِلّى السْمَاء4 أي إلى سقف بيته كما أخرج عبد بن 
حميد وابن المنذر عن الضحاك «إثمٌ ليَقُطغْ4 أي ليختنق كما فسره بذلك ابن عباس رضي الله تعالى عنهما من قطع 
إذا اختنق كان أصله قطع نفسه بفتحتين أو أجله ثم ترك المفعول نسياً منسياً فصار بمعنى اختنق لازم خنقه» وذكروا أن 
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قطع النفس كناية عن الاختناق» وقيل المعنى ليقطع الحبل بعد الاختناق على أن المراد به فرض القطع وتقديره كما أن 
المراد بالنظر في قوله تعالى: طقَلْينظر هَلْ يُذْهبِن كيده ما يُغيظ» تقدير النظر وتصويره وإلا فبعد الاختناق لا يتأنى منه 
ذلك أي فليقدر في نفسه النظر هل يذهبن كيده غيظه أو الذي يغيظه من النصرء ويجوز أن يراد فلينظر الآن أنه إن فعل 
ذلك هل يذهب ما يغيظه, وجوز أن يكون المأمور بالنظر غير المأمور الأول ممن يصح منه النظر» وأن يكون الكلام 
خارجاً مخرج التهكم كما قيل إن تسمية فعله ذلك كيداً خارجة هذا المخرج وقال جمع: إن إطلاق الكيد على ذلك 
لشبهه به فإن الكائد إذا كاد أتى بغاية ما يقدر عليه وذلك الفعل غاية ما يقدر عليه ذلك العدو الحسودء ونقل عن ابن 
زيد أن المعنى فليمدد حبلاً إلى السماء المظلة وليصعد عليه ثم ليقطع الوحي عنه عَرُه وقيل: ليقطع المسافة حتى 
يبلغ عنان السماء فيجهد في دفع نصره عليه الصلاة والسلام النازل من جهتها. وتعقبه المولى أبو السعود بأنه يأباه 
مساق النظم الكريم بيان أن الأمور المفروضة على تقدير وقوعها وتحققها بمعزل من إذهاب ما يغيظ» ومن البين أن لا 
معنى لفرض وقوع الأآمور الممتنعة وترتيب الأمر بالنظر عليه لا سيما قطع الوحي فإن فرض وقوعه مخل بالمرام قطعاء 
ونوقش في ذلك بما لا يخفى على الناظر» نعم المعنى السابق هو الأولى؛ وأياً ما كان فمن يظن ذلك هم الكفرة 
الحاسدون له عَيُه وقيل: أعراب من أسلم. وغطفان تباطؤوا عن الإسلام وقالوا: نخاف أن لا ينصر محمد عليه 
من المشركين يستبطئون ما وعد الله تعالى لرسوله عَيْيلُهِ من النصر؛ والمعنى عليه وكذا على سابقه أن قيل إن أولئك 
الأعراب كانوا يستبطثون النصر أيضاً من استبطأ نصر الله تعالى وطلبه عاجلاً فليقتل نفسه لأن له وقناً اقتضت الحكمة 
وقوعه فيه فلا يقع في غيره» وأنت تعلم بعد هذين القولين وأن ثانيهما أبعده. 

واستظهر أبو حيان كون ضمير ينصره عائداً على من لأنه المذكور وحق الضمير أن يعود على مذكورء وهو قول 
مجاهد وإليه ذهب بعضهم وفسر النصر بالرزق» قال أبو عبيدة: وقف علينا سائل من بني بكر فقال: من ينصرني نصرة 
الله تعالى وقالوا: أرض منصورة أي ممطورة؛ وقال الفقعسي: 

وإنك لا تعطيامرأفوق حقه ولا تملك الشيء الذي أنت ناصره 

أي معطيه وكأنه مستعار من النصر بمعنى العون فالمعنى أن الأرزاق بيد الله تعالى لا تنال إلا بمشيئته فلا بد للعبد 
من الرضا بقسمته فمن ظن أن الله تعالى غير رازقه ولم يصبر ولم يستسلم فليبلغ غاية الجزع وهو الاختناق فإن ذلك لا 
يقلب القسمة ولا يرده مرزوقاً والغرض الحث على الرضا بما قسم الله تعالى لا كمن يعبده على حرف وكأنه سبحانه 
لما ذكر المؤمنين عقيبهم على ما مر حذرهم عن مثل حالهم لطفاً في شأنهم. ولا يخلو عن بعد وإن كان ربط الآية بما 
قبلها عليه قريب وقيل: الضمير لمن والنصر على المتبادر منه والمعنى من كان يظن أن لن ينصره الله تعالى فيغتاظ 
لانتفاء نصره فليحتل بأعظم حيلة في نصر الله تعالى إياه وليستفرغ جهده في إيصال النصر إليه فلينظر هل يذهين ذلك 
ما يغيظه من انتفاء النصر. ولا يخفى ما في وجه الربط على هذا من الخفاء. 

ومن كما أشرنا إليه شرطية» وجوز أن تكون موصولة والفاء في خبرها لتضمنها معنى الشرط وهل يدهين في 
. محل نصب بينظرء وذكر أنه على إسقاط الخافضء وقرأ البصريون وابن عامر وورش ثم ليقطع بكسر لام الأمر والباقون 
بسكونها على تشبيه ثم بالواو والفاء لأن الجميع عواطف 9وَكذّلكَ4 أي مثل ذلك الإنزال البديع المنطوي على 
الحكم البالغة لأأنْرَلَاةُ4 أي القرآن الكريم كله #آيّات بَيّنات4 واضحات الدلالة على معانيها الرائقة فالمشار إليه 
الإنزال المذكور بعد اسم الإشارة» ويجوز أف يكون المراد إنزل الآيات السابقة. وأياً ما كان ففيه أن القرآن الكريم في 
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جميع أبوابه كامل البيان لا في أمر البعث وحده. ونصب 9إآيات4 على الحال من الضمير المنصوب؛ وقوله تعالى: 
(وََنٌ الله يَهْدِي مَنْ يُرِيدُ4 بتقدير اللام وهو متعلق بمحذوف يقدر مؤخراً إفادة للحصر الإضافي أي ولأن الله تعالى 
يهدي به ابتداء أو يثبت على الهدى أو يزيد فيه من يريد هدايته أو ثباته أو زيادته فيها أنزله كذلك أو في تأويل مصدر 
مرفوع على أنه خبر لمبتدأ محذوف أي والأمر أن الله يهدي الخ. 

وجوز أن يكون معطوفاً على محل مفعول لإأنزلناه4 أي وأنزلنا أن الله يهدي الخ «إإنّ الْذينَ آمثوا/ه أي بما 
ذكر من المنزل بهداية الله تعالى أو بكل ما يجب أن يؤمن به ويدخل فيه ما ذكر دخولاً أولياً طوَالْذِينَ هَادُوا 
وَالصّابئِين هم على ما أخرج ابن جرير وغيره عن قتادة قوم يعبدون الملائكة ويصلون إلى القبلة ويقرؤون الزبور» وفي 
القاموس هم قوم يزعمون أنهم على دين نوح عليه السلام وقبلتهم من مهب الشمال عند منتصف النهار» وفي كتاب 
الملل والنحل للشهرستاني أن الصابئة كانوا على عهد ابراهيم عليه السلام ويقال لمقابليهم الحنفاء وكانوا يقولون: إنا 
نحتاج في معرفة الله تعالى ومعرفة طاعته وأمره وأحكامه جل ثأنه إلى متوسط روحاني لا جسماني. 

ومدار مذاهبهم على التعصب للروحانيات وكانوا يعظمونها غاية التعظيم ويتقربون إليها ولما لم يتيسر لهم 
التقرب إلى أعيانها والتلقي منها بذواتها فزعت جماعة إلى هياكلها وهي السبع السيارات وبعض الثوابت» فصابئة الروم 
مفزعها السيارات وصائبة الهند مفزعها الثوابت؛ وربما نزلوا عن الهياكل إلى الأشخاص التي لا تسمع ولا تبصر ولا 
تغني شيئا» والفرقة الأولى هم عبدة الكواكبء والثانية هم عبدة الأصنام. وقد أفحم إبراهيم عليه السلام كلتا الفرقتين 
وألزمهم الحجة. 

وذكر في موضع آخر أن ظهورهم كان في أول سنة من ملك طهمورث من ملوك الفرس» ولفظ الصابئة عربي 
من صبا كمنع وكرم صباً وصبوءاً خرج من دين إلى آخر ظوَالئُصَارَى وَالْمَجُوسَ» هم على ما روي عن قنادة أيضاً 
قوم يعبدون الشمس والقمر والنيران» واقتصر بعضهم على وصفهم بعبادة الشمس والقمرء وآخرون على وصفهم بعبادة 
النيران. وقيل: هم قوم اعتزلوا النصارى ولبسوا المسوح. وقيل: قوم أخذوا من دين النصارى شيقاً ومن دين اليهود شيئاً 
وهم قائلون بأن للعالم أصلين نوراً وظلمة. وفي كتاب الملل والنحل ما يدل على أنهم طوائف وأنهم كانوا قبل اليهود 
والنصارى وأنهم يقولون بالشرائع على خلاف الصابئة وأن لهم شبهة كتاب وأنهم يعظمون النارء وفيه أن بيوت النيران 
للمجوس كثيرة فأول بيت بناه افريدون بيت نار بطوس» وآخر بمدينة بخارى هو بردسون» واتخذ بهمن بيتاً بسجستان 
يدعى كركوء ولهم بيت نار ببخارى أيضاً يدعى قبادان وبيت نار يسمى كونشه بين فارس وأصفهان بناه كيخسرد. 
وآخر بقومش يسمى جرير. وبيت نار كيكدر بناه في مشرق الصين» وآخر بارجان من فارس اتخذه ارجان جد 
كشتاسفء وكل هذه البيوت كانت قبل زرادشت. ثم جدد زرادشت بيت نار بئيسا بعد كشتاسف أن تطلب النار التي 
كان يعظمها جم فوجدوها بمدينة خوارزم فنقلها إلى دار ابجرد والمجوس يعظمونها أكثر من غيرها وكيخسردء ولما 
غزا افراسياب عظمها وسجد لها. ويقال: إن أنوشروان هو الذي نقلها إلى كارشان فتركوا بعضها هناك وحملوا بعضها 
إلى نسا. وفي بلاد الروم على باب قسطنطينية بيت نار اتخذه شابور بن أزدشير فلم تزل كذلك إلى أيام المهدي. 
وبيت نار باسفيتا على قرب مدينة السلام لبوران بنت كسرى. وفي الهند والصين بيوت نيران أيضاً والمجوس إنما 
يعظمون النار لمعان. منها أنها جوهر شريف علوي يظنون أن ذلك ينجيهم من عذاب نار يوم القيامة ولم يدروا أن ذلك 
السبب الأعظم لعذابهم اه. 


وفيه ما لا يخفى على من راجع التواريخ. وفي القاموس مجوس كصبور رجل صغير الأذنين وضع ديناً ودعا إليه 
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معرب ميخ وكوش. وفي الصحاح المجوسية نحلة والمجوسي نسبة إليها والجمع المجوس. قال أبو علي النحوي: 
المجوس واليهود [ناغرفا على حد بهودي ونهؤدومجوسي وموس فجيع على قيامن شعيرة وشعير ثم عرف الجمع 
بالألف واللام ولولا ذلك لم يجز دخول الألف واللام عليهما لأنهما معرفتان مؤنثان فجريا في كلامهم مجرى القبلتين 
ولم يجعلا كالحيين في باب الصرف. وأنشد: 
أحار أريك برقاً هب وهنا كنار مجوس يستعر استعارا 
انتهى. وذكر بعضهم أن مجوس معرب موكوش وأطلق على أولئك القوم لأنهم كانوا يرسلون شعور رؤوسهم 
إلى آذانهم. ونقل في البحر أن الميم بدل من النون» وأطلق ذلك عليهم لاستعمالهم النجاسات وهو قول لا يعول عليه 
طوَالّذينَ أ شْرَكُوا4 المشهور أنهم عبدة الأوثان» وقيل ما يعمهم وسائر من عبد مع الله تعالى إلهاً آخر من ملك 
وكوكب وغيرهما تمن لم يشتهن باصم خاص كالصابئة والمجوسء وقوله تعالى: «إإنّ الله يفْصلْ بَِتهُمْ يوم القيآمة» 
في حيز الرفع على أنه خبر لأن السابقة وأدخلت إن على كل واحد من جزئي الجملة لزيادة التأكيد كما في قول جرير: 
إن الخليفة إن الله سربله سربال ملك به تزجى الخواتيم 
وقيل: خبر إن الأولى محذوف أي مفترقون يوم القيامة أو نحو ذلك مما يدل عليه قوله سبحانه: إإن الله 
يفصل بينهم» الخ فإن قولك: إن زيداً إن عمراً يضربه رديء؛ والبيت لا يتعين فيه جعل الجملة المقترنة بأن خبراً بل 
يجوز أن تكون معترضة والخبر جملة به تزجى الخواتيم» ولا يخفى عليك بعد تسليم الرداءةٍ أن الآية ليست كالمثال 
المذكور لطول الفاصل فيهاء قال في البحر: وحسن دخول إن في الجملة الواقعة خبراً في الآية طول الفصل 
بالمعاطيف» وقال الزجاج: زعم قوم أن قولك: إن زيداً أنه قائم رديء وأن هذه الآية إنما ا بتقدم الموصول ولا 
فرق بين الموصول وغيره في باب إن وليس بين البصريين خلاف في أن إن تدخحل على كل مبتدأ وخبر فعلى هذا لا 
ينبغي العدول عن الوجه المتبادر» والمراد بالفصل القضاء أي إنه تعالى يقضي بين المؤمنين والفرق الخمس المتفقة 
على الكفر ياظهار المحق من المبطل وتوفية كل منهما حقه من الجزاء بإثابة المؤمنين وعقاب الفرق الآخرين بحسب 
استحقاق أفراد كل منهماء وقيل: المراد أنه تعالى يفصل بين الفرق الست في الأحوال والأماكن جميعاً فلا يجازيهم 
جزاءً واحداً بلا تفاوت بل يجزي المؤمنين بما يليق واليهود بما يليق بهم وهكذا ولا يجمعهم في موطن واحد بل يجعل 
المؤمنين في الجنة وكلا من الفرق الكافرة في طبقة من طبقات النار, وقوله تعالى: «إإنّ الله عَلَى كُلّ شَيْءِ طَهِيد» 
تعليل لما قبله من الفصل أي إنه تعالى عالم بكل شيء من الأشياء ومراقب لأحواله ومن قضيته الإحاطة بتفاصيل ما 
صدر عن كل فرد من أفراد الفرق المذكورة وإجراء جزائه اللائق به عليه. 0 
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وقوله تعالى: ِألَغْ ثَرَ أن ال يد لَهُ مَنْ في السَمَاوَاتِ وَمَنْ في الأْض» الخ بيان لما يوجب الفصل 
المذكور من أعمال الفرق مع الاشارة إلى كيفيته وكونه بطريق التعذيب والإثابة والإكرام والإهانة» وجوز أن يكون 
تنويراً لكونه تعالى شهيداً على كل شي وقيل: هو تقريع على اختلاف الكفرة واستبعاد له لوجوب الصارف»ء والمراد 
بالرؤية العلم والخطاب لكل من يتأنى منه ذلك. والمراد بالسجود دخول الأشياء تحت تسخيره تعالى وإرادته سبحانه 
وقابليتها لما يحدث فيها عرّ وجل وظاهر كلام الآمدي أنه معنى حقيقي للسجود. وفي مفردات الراغب السجود في 
الأصل التطامن والتذلل وجعل ذلك عبارة عن التذلل لله تعالى وعبادته وهو عام في الإنسان والحيوان والجماد. وذلك 
ضربان بأن سجود باختيار يكون للإنسان وبه يستحق الثواب وسجود بتسخير يكون للإنسان وغيره من الحيوانات 
والنباتات. وخص في الشريعة بالركن المعروف من الصلاة وما جرى مجراه من سجود التلاوة وسجود الشكر انتهى. 

وذكر بعضهم أنه كما خص ذ في الشريعة بذلك خص في عرف اللغة به. وقال ابن كمال: إن حقيقته على ما 
نص عليه في المجمل وضع الرأس» وقال العلامة الثاني: حقيقته وضع الجبهة لا الرأس حتى لو وضع الرأس من جانب 
القفا لم يكن ساجداًء وعلى هذين القولين على علاتهما قيل السجود هنا مجاز عن الدخول تحت تسخيره تعالى 
والانقياد لإرادته سبحانه. وجوز أن يكون مجززاً عن دلالة لسان حال الأشياء بذلتها وافتقارها على صانعها وعظمته 
جلت عظمته؛ ووجه التنوير على هذا ظاهر وكذا التقريع على الاختلاف. و طمن4 إما خاصة بالعقلاء وإما عامة لهم 
ولغيرهم بطريق التغليب وهو الأولى لأنه الأنسب بالمقام لإفادته شمول الحكم لكل ما فيهما بطريق القرار فيهما أو 
بطريق الجزئية منهماء ويكون قوله تعالى: 

طِوَالمْسُ وَالْقَمَرْ وَالُجُومُ وَالْحِبالُ وَالشّجَرُ وَالدّوَابُ» أفراداً لها بالذكر لشهرتها واستبعاد ذلك منها 
بحسب الظاهر في بادىء النظر القاصر كما قيل أو لأنها قد عبدت من دون الله تعالى إما باعتبار شخصها أو جنسها. 
فالشمس عبدتها حمير والقمر عبدته كنانة وعبد الدبران من النجوم تيم والشعري لخم وقريشء والثريا طبىء» وعطارداً 
أسد والمرزم ربيعة» وعبد أكثر العرب الأصنام المنحوتة من الجبال. وعبدت غطفان العزى وهي سمرة واحدة السمر 
شجر معروف»ء ومن الناس من عبد البقر. وقرأ الزهري وابن وثاب «الذّوَابُ» بتخفيف الباء. وخص ابن جني في 
المحتسب هذه القراءة بالزهري؛ وقال: لا أعلم من خففها سواء وهو قليل ضعيف قياساً وسماعاً لأن التقاء الساكنين 
على حده وعذره كراهة التضعيف ولذا قالوا في ظللت ظلت وقالوا جان بالتخفيف وذكر له نظائر كثيرة. 
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وقوله تعالى: «إوَكفيرٌ من النّاس» قيل مرفوع بفعل مضمر يدل عليه المذكور أي ويسجد له كثير من الناس 
سجود الطاعة المعروف. واعترض بأنه صرح في المغني بأن شرط الدليل اللفظي على المحذوف أن يكون طبقة لفظاً 
ومعنى أو معنى لا لفظاً فقط فلا يجوز زيد ضارب وعمرو على أن خبر عمرو محذوف وهو ضارب من الضرب في 
الأرض أي مسافر والمذكور بمعناه المعروف. وأجاب الخفاجي بأن ما ذكر غير مسلم لما ذكره النحاة من أن المقدر 
قد يكون لازماً للمذكور نحو زيداً ضربت غلامه أي أهنت زيداً ولا يكون مشتركاً كالمثال المذكور إلا أن يكون 
بينهما ملاءمة فيصح إذا اتحدا لفظاً وكان من المشترك وبينهما ملازمة تدل على المقدر ولذا لم يصح المثال 
المذكور انتهى» وعطفه بعضهم على المذكورات قبله وجعل السجود بالنسبة إليه بمعنى السجود المعروف وفيما تقدم 
بمعنى الدخول تحت التسخير أو الدلالة على عظمة الصانع جل شأنه. 


واستدل بذلك على جواز استعمال المشترك في معنييه أو استعمال اللفظ في حقيقته ومجازه» والجواب ما 
علمتء ولا يجوز العطف وجعل السجود في الجميع بمعنى الدخول تحت التسخير أو الدلالة على العظمة لآن ذلك 
عام لجميع الناس فلا يليق حيئئذ ذكر «#كشير» وغير العام إنما هو السجود بالمعنى المعروف فيفيد ذكر «9كفير» إذا 
أريد أن منهم من لم يتصف بذلك وهو كذلكء وما قيل: إنه يجوز أن يكون تخصيص الكثير على إرادة السجود العام 
للدلالة على شرفهم والتنويه بهم ليس بشيء إذ كيف يتأنى التنويه وقد قرن بهم غير العقلاء كالدواب» وقال ابن كمال: 
تمسك من جوز حمل المشترك في استعمال واحد على أكثر من معنى بقوله تعالى: #ألم تر أن الله يسجد له من في 
السماوات ومن في الأرض4 الآية بناء على أن المراد بالسجود المنسوب إلى غيرالعقلاء الانقياد لتعذر السجود 
المعهود في حقه ومن المنسوب إليهم ما هو المعهود دون الانقياد لأنه شامل للكل غير مخصوص بالكثير ولا متمسك 
لهم في ذلك لأن كلا من التعليلين في معرض المنعء أما الأول فلأن حقيقة السجود وضع الرأس ولا تعذر في نسبته 
إلى غير العقلاء ولا حاجة إلى إثبات حقيقة الرأس في الكل لأن التغليب سائغ شائع» وأما الثاني فلأن الكفار لا سيما 
المتكبرين منهم لا حظ لهم من الانقياد لأن المراد منه الإطاعة بما ورد في حقه من الأمر تكليفياً كان أو تكوينياً على 
وجه ورد به الأمر وتقدير فعل آخر في هذا المقام من ضيق العطن كما لا يخفى على أرباب الفطن انتهى. وفيه القول 
بجواز العطف على كلا معنى السجود وضع الرأس والانقياد وبيان فائدة تخصيص الكثير على الثاني» ولا يخفى أن 
المتبادر من معتبرات كتب اللغة أن السجود حقيقة لغوية في الخضوع مطلقاً وأن ما ذكره من حديث التغليب خلاف 
الظاهر وكذا حمل الانقياد على ما ذكره. وقد أخذ رحمه الله تعالى كلا المعنيين من التوضيح وقد أسقط مما فيه ما 
عنه غنى؛ وما زعم أنه من ضيق العطن هو الذي ذهب إليه أكثر القوم وعليه يكون «إمن الناس» صفة إكشير» وأورد 
أنه حينئذ يرد أن سجود الطاعة المعروف لا يختص بكثير من الناس فإن كثيراً من الجن متصف به أيضا وكونهم غير 
مكلفين خلاف القول الأصح. نعم يمكن أن يقال: إنهم لم يكونوا مأمورين بالسجود عند نزول الآية وعلى مدعيه البيان» 
والقول بأنه يجوز أن يراد بالناس ما يعم الجن فإنه يطلق عليهم حسب إإطلاق النفر والرجال عليهم ليس بشيء. ومن 
الناس من أجاب عن ذلك بأن يسجد المقدر داخل في الرؤية وقد قالوا: المراد بها العلم والتعبير بها عنه للإشعار بظهور 
المعلوم وظهور السجود بمعنى الدخول تحت التسخير في الأشياء المنسوب هو إليها مما لا سترة عليها وكذا ظهوره 
بمعنى السجود المعروف في كثير من الناس» وأما في الجن فليس كذلك فلذا وصف الكثير بكونه من الناس. وتعقب 
بأن الخطاب في «إألم تر» لمن يتأتى منه ذلك ولا سترة في ظهور أمر السجود مطلقاً بالنسبة إليه. ورد بأن مراد 
المجيب في أن سجود الجن ليس بظاهر في نفس الأمر ومع قطع النظر عن المخاطب كائناً من كان ظهور دخول 
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الأشياء المذكورة أولاً تحت التسخير بخلاف سجود كثير من الناس فإنه ظاهر ظهور ذلك في نفس الأمر فخص الكثير 
بكونه من الناس ليكون الداخل في حيز الرؤية من صقع واحد من الظهور في نفس الأمر. 

وقيل المقام يقتضي تكثير الرائين لما يذكر في حيز الرؤية والتخصيص أوفق بذلك فلذا خص الكثير بكونهم من 
الناس والكل كما ترى؛ والأولى أن يقال: تخصيص الكثير من الناس بنسبة السجود بالمعنى المعروف إليهم على القول 
أن اما من لون كذلك اتوي بيهم ولا ود عليدما مر لاله لم يز اهم فين :هذا السجود غير التقلاء أل وقول 
إن #كثير» مرفوع على الابتداء حذف خبره ثقة بدلالة خبر قسيمه عليه نحو حق له الثواب ويفيد الكلام كثرة 
الفريقين؛ والأول أولى لما فيه من الترغيب في السجود والطاعة للحق المعبود» وجوز أن يكون «إكشير» مبتدأ و «إمن 
الناس» خبره والتعريف فيه للحقيقة والجنس أي وكثير من الناس الذين هم الناس على الحقيقة وهم الصالحون 
المتقون» وقال الراغب: قد يذكر الناس ويراد به الفضلاء دون من يتناوله اسم الناس تجوزاء وذلك إذا اعتبر معنى 
الانسانية وهو وجود العقل والذكر وسائر القوى المختصة به فإن كل شيء عدم فعله المختص به لا يكاد يستحق اسمه 
والمخصص للمبتدأ التكرة أنه صفة محذوف بالحقيقة على أن المعادلة من المخصصات إذا قلت رجال مكرمون 
ورجال مهانون لأنه تفصيل مجمل فهو موصوف تقديراً ولأن كلا من المقابلين موصوف بممغايرة الآخر فهذا داخل في 
الوصف المعنويء وأن يكون «إكشير» مبتدأ و طإمن الناس» صفته وقوله تعالى: «إوَكشير4 معطوف عليه وقوله 
سبحانه: «وحق قَّ عَلَيِهِ الْعَذَابُ)4 أي ثبت وتقرر خبر» ويكون الكلام على حد قولك: عندي ألف وألف أي ألوف كثيرة 
ومثله شائع في كلامهم فيفيد كثرة من حقى عليه العذاب من الناس» وهذان الوجهان بعيدان» وقال في البحر: ضعيفان. 

والظاهر أن «إكثير» الثاني مبتدأ والجملة بعده خبره وقد أقيمت مقام لا يسجد فكأنه قيل ويسجد كثير من 
الناس ولا يسجد كثير منهم, ولا يخفى ما في تلك الإقامة من الترهيب عن ترك السجود والطاعة» ولا يخفى ما في 
عدم التصريح بتقييد الكثير بكونه من الناس مما يقوي دعوى أن التقييد فيما تقدم للتنويه» وحمل عدم التقييد ليعم 
الكثير من الجن خلاف الظاهر جداً. 

وجوز أن يكون معطوفاً على من والسجود بأحد المعنيين السابقين وجملة «إحق» الخ صفته ويقدر وصف 
لكثير الأول بقرينة مقابله أي حق له الثواب و #إمن الناس» صفة له أيضاًء ولا يخفى ما فيه» وقرىء «ححقٌ» بضم الحاء 
اللا سح اكد لوه ا و 0 يهن الله بأن كتب الله تعالى عليه 
الشقاء حسبما استعدت له ذاته من الشرء ومن مفعول مقدر ليهن هقَمَا لَه من ع مكرم» يكرمه بالسعادة. 

وقرأ ابن أبي عبلة ١مَكوم‏ بفتح الراء على أنه مصدر ميمي كما في القاموس أي مما له إكرام؛ وقيل اسم مفعول 
بمعنى المصدر ولا حاجة إلى التزامه» وقيل يجوز أن يكون باقياً على ما هو الشائع في هذه الصيغة من كونه اسم 
مفعول» والمعنى ما له من يكرم ويشفع فيه ليخلص من الإهانة. نيعتي إمنه وان إن يفعل ما يقاف» من الاحياء 
التي من جملتها الإكرام والإهانة» وهذا أولى من تخصيص ما بقرينة السياق بهما. 

إهذان حَضْمَان اختصَمُوا في رَبّهِمْ4 تعيين لطرفي الخصام وتحرير لمحله فالمراد بهذان فريق المؤمنين 
وفريق الكفرة المنقسم إلى الفرق الخمس. وروي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما ومجاهد وعطاء بن أبي رباح 
والحسبن وعاصم والكلبي ما يؤيد ذلك وبه يتعين كون الفصل السابق بين المؤمنين ومجموع من عطف 1 ولما 
كان كل خصم فريقاً يجمع طائفة جاء طإاختصموا4 بصيغة الجمع. 

وقرأ ابن أبي عبلة «اختصما» مراعاة اللفظ إخصمان» وهو تثنية خصم؛ وذكروا أنه في الأصل مصدر يستوي 
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فيه الواحد المذكر وغيره» قال أبو البقاء: وأكثر الاستعمال توحيده فمن ثناه وجمعه حمله على الصفات والأسماء» وعن 
الكسائي أنه قرأ «خِصّمَان)» بكسر الخاء» ومعنى اختصامهم في ربهم اختصامهم في شأنه عرّ شأنه» وقيل في دينهف, وقيل 
في ذاته وصفاع 0 من شؤونه ا ا كل ل ما هو عليه وبطلان ما عليه صاحبه وبناء أقواله 

وأخرج ابن جرير وابن مردويه عن ابن عباس أنه قال: تخاصمت المؤمنون واليهود فقالت اليهود: نحن أولى بالله 
تعالى وأقدم منكم كتاباً ونبياً قبل نبيكمء وقال المؤمنون: نحن أحق بالله تعالى آمنا بمحمد عه وآمنا بنبيكم وبما أنزل 
الله تعالى من كتاب وأنتم تعرفون كتابنا ونبينا ثم ت ركتموه وكفرتم به حسداً فنزلت. 

وأخرج جماعة عن قتادة نحو ذلك واعترض بأن الخصام على هذا ليس في الله تعالى بل في أيهما أقرب منه عر 
شأنه. وأجيب بأنه يستلزم ذلك وهو كما ترى وقيل عليه أيضاً: إن تخصيص اليهود خلاف مساق الكلام في هذا 
المقام. وفي الكشف قالوا: إن هذا لا ينافي ما روي عن ابن عباس من أن الآية ترجع إلى أهل الأديان الستة في 
التحقيق لأن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب. 

وأخرج البخاري ومسلم والترمذي وابن ماجة والطبراني وغيرهم عن أبي ذر رضي الله تعالى عنه أنه كان يقسم 
قسماً أن هذه الآية إهذان خصمان4 إلى قوله تعالى: (إإن الله يفعل ما يريد» نزلت في الثلاثة والثلاثة الذين بارزوا 
م سر وا ا مح ري واو 
فيه كبشان؛ وفي الكلام كما قال غير واحد تقسيم وجمع وتفريق فالتقسيم «إإن الذين آمنوا ‏ إلى قوله تعالى ‏ 
والذين أشركوا» والمضتع «إن الل يفصل بينهم4 إلى قوله تعالى: #هذان خصمان اختصموا في ربهم» والتفريق 
في قوله سبحانه: «فَاللذين كقَرُوا قُطْعَتْ لَهُمْ نيابٌ من تار» الخ أي أعد لهم ذلك» وكأنه شبه أعداد النار المحيطة 
بهم بتقطيع ثياب وتفصيلها لهم على قدر جنثهم ففي الكلام استعارة تمثيلية تهكمية وليس هناك تقطيع ولا ثياب 
حقيقة» وكأن جمع الثياب للإيذان بتراكم النار المحيطة بهم وكون بعضها فوق بعض. 

وجوز أن يكون ذلك لمقابلة الجمع بالجمع والأول أبلغ» وعبر بالماضي لأن الأعداد قد وقع فليس من التعبير 
بالماضي لتحققه كما في (نفخ في الصور»). 

وأخرج جماعة عن سعيد بن جبير أن هذه الثياب من نحاس مذاب وليس شيء حمي في النار أشد حرارة منه 
فليست الثياب من نفس النار بل من شيء يشبهها وتكون هذه الثياب كسوة لهم وما أقبحها كسوة. ولذا قال وهب: 
يكسى أهل النار والعري خير لهم. وقرأ الزعفراني في اختياره «قُطِعَتٌ» بالتخفيف والتشديد أبلغ. 

هيْصَبُ من فؤق رُؤُوسهُم الْحَمِيمْ» أي الماء الحار الذي انتهت حرارته» وعن ابن عباس رضي الله تعالى 
عنهما لو سقط من الحميم نقطة على جبال الدنيا لأذابتها» وفسره ابن جبير بالنحاس المذاب» والمشهور التفسير 
السابق» ولعله إنما جيء بمن ليؤذن بشدة الوقوع؛ والجملة مستأنفة أو خبر ثان للموصول أو في موضع الحال المقدرة 
من ضمير «إلهم» 9ِيُضْهَرُ بد4 أي يذاب «إمَا في بُطونهخ» من الأمعاء والأحشاء. 
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الآية فقال: سمعت رسول الله عله يقول: «إن الحميم ليصب على رؤوسهم فينفذ الجمجمة حتى يخلص إلى جوفه 
فيسلت ما في جوفه حتى يمرق إلى قدميه وهو الصهر ثم يعاد كما كان). 

وقرأ الحسن وفرقة (يُصَهُرِْ بفتح الصاد وتشديد الهاءء والظاهر أن قوله تعالى: 10 
وتأخيره عنه قيل إما لمراعاة الفواصل أو للإشعار بغاية شدة الحرارة يإيهام أن تأثيرها في الباطن أقدم من تأثيرها في 
الظاهر مع أن ملابستها على العكس» وقيل إن التأثير في الظاهر غني عن البيان وإنما ذكر للإشارة إلى تساويهما ولذا 
قدم الباطن لأنه المقصود الأهم: وقيل التقدير ويحرق الجلود لأن الجلود لا تذاب وإما تجتمع على النار وتتكمش» 
وفي البحر أن هذا من باب علفتها تبناً وماءً بارداً. وقال بعضهم: لا حاجة إلى التزام ذلك فإن أحوال تلك النشأة أمر 
آخرء وقيل «إيصهر» بمعنى ينضج. وأنشد: 

تصهرهالشمس ولا ينصهر 

وحينئذ لا كلام في نسبته إلى الجلود, والجملة حال من «الحميم» أو مستأنفة. 

«وَلهُنْ4 أي للكفرة» وكون الضمير للزبانية بعيدء واللام للاستحقاق أو للفائدة تهكماً بهم؛ وقيل للأجل؛ 
والكلام على حذف مضاف أي لتعذييهم؛ وقيل بمعنى على كما في قوله تعالى: «إولهم اللعنة» [غافر: ؟5] أي 
وعليهم. 

«مَقَامعٌ من حديد» جمع مقمعة وحقيقتها ما يقمع به أي يكف بعنف. وفي مجمع البيان هي مدقة الرأس من 
قمعه قمعاً إذا ردعه» وفسرها الضحاك وجماعة بالمطارق» وبعضهم بالسياط. وفي الحديث «لو وضع مقمع منها في 
الأرض ثم اجتمع عليه الثقلان ما أقلوه من الأرض» إكُلمَا أَرادُوا أَنْ يَخْرْجُوا منهًا4 أي أشرفوا على الخروج من النار 
ودنوا منه حسبما يروى أنها تضربهم بلهبها فترفعهم فإذا كانوا في أعلاها ضربوا بالمقامع فهووا فيها سبعين خريفا 
فالإرادة مجاز عن الإشراف والقرب كما في قوله تعالى: «إيريد أن ينقض# [الكهف: 11] وجعل بعضهم ضمير 
«إمنها4 للشياب وهو ركيكء وقوله تعالى: «إمن غم بدل اشتمال من ضمير إمنها» بإعادة الجار والرابط محذوف 
والتدكير للتفخيم؛ والمراد من غم عظيم من غمومها أو مفعول له للخروج أي كلما أرادوا الخروج منها لأجل غم عظيم 
يلحقهم من عذابهاء والغم أخو الهم وهو معروف» وقال بعضهم: هو هنا مصدر غممت الشيء أي غطيته أي كلما 
أرادوا أن يخرجوا من تغطية العذاب لهم أو مما يغطيهم من العذاب «أعيدُوا فيهًا أي في قعرها بأن ردوا من أعاليها 
إلى أسافلها من غير أن يخرجوا منها إذ لا خروج لهم كما هو المشهور من حالهم؛ واستدل له بقوله تعالى: فوما هم 
بخارجين» [البقرة: 717 ١».المائدة:‏ 1] وفي اختيار #فيها» دون إليها إشعار بذلك» وقيل الإعادة مجاز عن الإبقاءء 
وقيل التقدير كلما أرادوا أن يخرجوا منها فخرجوا أعيدوا فيها فالإعادة معلقة على الخروج وحذف للإشعار بسرعة 
تعلق الإرادة بالإعادة ويجوز أن يحصل لهمء والمراد من قوله تعالى: وما هم بخارجين4 نفي الاستمرار أي لا 
يستمرون على الخروج لا استمرار النفي» وكثيراً ما يعدى العود بفي لمجرد الدلالة على التمكن والاستقرار» وقال 
بعضهم: إن الخروج ليس من النار وإنما هو من الأماكن المعدة لتعذييهم فيهاء والمعنى كلما أراد أحدهم أن يخرج من 
مكانه المعد له في النار إلى مكان آخر منها فخرج منه أعيد فيه وهو كما ترى؛ وهذه الإعادة على ما قيل بضرب 
الزبانية إياهم بالمقامع» وقوله تعالى: «إوَدُوقُوا4 على تقدير قول معطوف على إأعيدوا» أي وقيل لهم ذوقوا 
لعَذَابَ الحريق» قد مر الكلام فيه؛ والأمر للاهانة. 

(إنّ الله يُذخل الّذِينَ آمَنُوا وَعَمنُوا الصَّالحَات جات تَجري من تختها الأَنْهَارُ4 بيان لحسن حال 
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المؤمنين إثر بيان سوء حال الكفرة» وغير الأسلوب فيه يإسناد الإدخال إلى الاسم الجامع وتصدير الجملة بحرف 
التحقيق وفصلها للاستعناف إيذانا بكمال مباينة حالهم لحال الكفرة وإظهاراً لمزيد العناية بأمر المؤمنين ودلالة على 
تحقيق مضمون الكلام «يُحَلُؤْنَ يهاي بالبناء للمفعول والتشديد من التحلية بالحلي أي تحليهم الملائكة عليهم 
السلام بأمره تعالى؛ وقوله تعالى: من أَسَاور4 قيل متعلق بيحلون؛ و إمن» ابتدائية والفعل متعد لواحد وهو النائب 
عن الفاعل» وقيل: متعلق بمحذوف وقع صفة لمفعول محذوف ومن للبيان والفعل متعد لاثنين أحدهما النائب عن 
الفاعل والآخر الموصوف المحذوف أي يحلون حلياً أو شيئاً من أساور» وعلى القول بتعدي هذا الفعل لاثنين جوز أن 
تكون من للتبعيض واقعة موقع المفعول» وأن تكون زائدة على مذهب الأخفش من جواز زيادتها في الإيجاب و 
«أساور» مفعول «إيحلون4 وقوله تعالى: «إمن ذُهَب4# صفة لأساورء و «إمن4 للبيان» وقيل: لابتداء الغاية أي 
أنشقت من ذهبء وقيل: للتبعيض» وتعلقه بيحلون لا يخفى حاله؛ وقرىء «يُحلون» بضم الياء والتخفيف, وهو على ما 
في البحر بمعنى المشدد» ويشعر كلام بعض أنه متعد لواحد وهو النائب الفاعل فمن أساور متعلق به ومن ابتدائية. 

وقرأ ابن عباس (ِيَحْلُونُ بفتح الياء واللام وسكون الحاء من حليت المرأة إذا لبست حليها. وقال أبو حيان: إذا 
صارت ذات حليء وقال أبو الفضل الرازي: يجوز أن يكون من حلي بعيني يحلى إذا استحسنته وهو في الأصل من 
الحلاوة وتكون من حيتئذ زائدة» والمعنى يستحسنون فيها الأساور» وقيل: هذا الفعل لازم ومن سببية» والمعنى يحلى 
بعضهم بعين بعض بسبب لباس أساوز الذهب. 

وجوز أبو الفضل أن يكون من حليت به إذا ظفرت به ومنه قولهم: لم يحل فلان بطائل» ومن حيتئذ بمعنى الباء 
أي يظفرون فيها بأساور من ذهب. وقرأ ابن عباس «من أسور» بفتح الراء من غير ألف ولا هاءء وكان قياسه أن يصرف 
لأنه نقص بناؤه فصار كجندل لكنه قدر المحذوف موجوداً ف فمنع الصرف» قد تقدم الكلام على نظير هذه الجملة في 
الكهف فتذكرء وقوله تعالى: «إوَلُوُْو 0 عطف على محل «إمن أساور» أو على الموصوف المحذوف» وحمله أبو 
الفتح على إضمار فعل أي ويؤتون لؤلؤاً أو نحو ذلك. 

وقرأ أكثر السبعة والحسن في رواية وطلحة وابن وثاب والأعمش وأهل مكة «ولؤلو» بالخفض عطفاً على 
«إأساور» أو على «إذهب4 لأن السوار قد يكون من ذهب مرصع بلؤلؤ وقد يكون من لوْلوْ فقط كما رأيناه ويسمى 
في ديارنا حضراً أو أكثر ما يكون من المرجان. واختلفوا هل في الإمام ألف بعد الواو فقال الجحدري: نعم» وقال 
الأصمعي: لاء وروى يحيى عن أبي بكر همز الآخر وقلب الهمزة الأولى واوأء وروى المعلى بن منصور عنه ضد ذلك. 

وقرأ الفياض «لولي» قلب الهمزتين واوين فصارت الثانية واواً قبلها ضمة وحيث لم يكن في كلامهم اسم 
متمكن آخره واو قبلها ضمة قلب الواو ياء والضمة قبلها كسرة. وقرأ ابن عباس «وليلياً» بقلب الهمزتين واوين ثم قبلهما 
ياءين» أما قلب الثانية فلما علمت وأما قلب الأولى فللاتباع. وقرأ طلحة «ولول» كادل في جمع دلو قابت الهمزتان 
واوين ثم قلبت ضمة اللام كسرة والواو ياء ثم أعل إعلال قاض 9إوَلْبَاسُهُمْ فيهًا حَريرٌ» غير الأسلوب حيث لم يقل 
ويلبسون فيها حريراً للإيذان بأن ثبوت اللباس لهم أمر محقق غني عن البيان إذ لا يمكن عراؤهم عنه وإنما المحتاج إلى 
البيان أن لباسهم ماذا بخلاف التحلية فإنها ليست من لوازمهم الضرورية فلذا جعل بيانها مقصوداً بالذات. ولعل هذا 
هو السر في تقديم بيان التحلية على بيان حال اللباس قاله العلامة شيخ الإسلام» ولم يرتض ما قيل: إن التغيير لدلالة 
على أن الحرير لباسهم المعتاد أو لمجرد المجافظة على هيئة الفواصل» وظاهر كلامهم أن الجملة معطوفة على 
السابقة» وجوز أن تكون في موضع الحال من ضمير لإيحلون» ثم إن الظاهر أن هذا الحكم عام في كل أهل الجنة» 
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وقيل هو باعتبار الأغلب لما أخرج النسائي وابن حبان وغيرهما عن أبي سعيد الخدري قال: قال رسول الله عَله: «من 
لبس الحرير في الدنيا لم يلبسه في الآخرة وإن دخل الجنة لبسه أهل الجنة ولم يلبسه) وحديث عدم لبس ذلك له في 
الآخرة مذكور في الصحيحين عن ابن عمر رضي الله تعالى عنهما مرفوعاً. 


والظاهر أن حرمة استعمال الحرير للرجال في غير ما استثني مجمع عليها وأنه يكفر من استحل ذلك غير 
متأول» ولعل خبر البيهقي في سننه. وغيره عن ابن الزبير رضي الله تعالى عنهما مرفوعاً «من لبس الحرير في الدنيا لم 
يلبسه في الآخرة ولم يدخل الجنة) إن صح محمول على ما إذا كان اللبس محرماً بالإجماع وقد استحله فاعله من 
غير تأويل أو على أن المراد لم يدخل الجنة مع السابقين وإلا فعدم دخول اللابس مطلقاً الجبة مشكل. 


وَهُدُوا إِلَى الطيب من الْقَوْل) وهو قولهم: #الحمد لله الذي صددقنا وعده وأورثنا الجنة» [الزمر: 74] 
كما روي عن ابن عباس» وقيل: ما يعمه وسائر ما يقع في محاورة أهل الجنة بعضاً لبعض» وقيل: إن هذه الهداية في 
الدنيا فالطيب قول لا إله إلا الله وفي رواية عن ابن عباس ذلك مع زيادة والحمد لله وزاد ابن زيد والله أكبر» وعن 
السدي هو القرآن» وحكى الماوردي هو الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وقيل: ما يعم ذلك وسائر الأذكار 
طوَهُدُوا إِلَى صراط الْحَميد4 أي المحمود جداًء وإضافة إصراط» إليه قيل بيانية. والمراد به الإسلام فإنه صراط 
محمود من يسلكه أو محمود هو نفسه أو عاقبته» وقيل: الجنة وإطلاق الصراط عليها باعتبار أنها طريق للفوز بما لا عين 
رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب بشرء وقيل: #الحميد4 هو الجنة والإضافة على ظاهرهاء والمراد بصراطها 
الإسلام أو الطريق المحسوس الموصل إليها يوم القيامة» واستظهر أن المراد من الحميد هو الله عز وجل المستحق 
لذاته لغاية الحمد. والمراد بصراطه تعالى الإسلام فإنه طريق إلى رضوانه تعالى. وقيل: الجنة فإنها طريق للفوز بما تقدم 
وأضيفت إليه تعالى للتشريف. وحاصل ما قالوه هنا أن الهداية تحتمل أن تكون في الآخرة وأن تكون في الدنيا..وأن 
المراد بالحميد إما الحق تعالى شأنه وإما الجنة وإما الصراط نفسه. وبالصراط إما الإسلام وإما الجنة وإما الطريق 
المحسوس الموصل إليها يوم القيامة. 


ووجهوا تأخير هذه الجملة عن الجملة الأولى تارة بأنه لرعاية الفواصل وأخرى بأن ذكر الحمد الذي تضمنته 
الأولى يستدعي ذكر المحمود ولا يبعد أن يقال: إن الهداية في الجملتين في الآخرة بعد دخول الجنة وإن الإضافة هنا 
بيانية وإن المراد بالقول الطيب القول الذي تستلذه النفوس الواقع في محاورة أهل الجنة بعضهم لبعض. وبالصراط 
الحميد ما يسلكه أهل الجنة في معاملة بعضهم بعضاً من الأفعال التي يحمدون عليها أو مما أعم من ذلك. فحاصل 
الجملة الأولى وصف أهل الجنة بحسن الأقوال. وحاصل الثانية وصفهم بحسن الأفعال أو مما هو أعم منها ومن 
الأقوال. وكأنه تعالى بعد أن ذكر حسن مسكنهم وحليهم ولباسهم ذيل ذلك بحسن معاملة بعضهم بعضاً في الأقوال 
والأفعال إِيماءٌ إلى أن ما هم فيه لا يخرجهم إلى خشونة المقال ورداءة الأفعال المشينتين لحسن ما هم فيه والمنفضتين 
للذة الاجتماع. ووجه التقديم والتأخير على هذا غير خفي على الفطن. والذي اختاره أن القول الطيب قولهم بعد 
دخول الجنة #الحمد لله الذي أذهب عنا الحزن إن ربنا لغفور شكور الذي أحلنا دار المقامة من فضله لا يمسنا فيها 
نصيب ولا يمسنا فيها لغوب4 [فاطر: 054 70] لقوله تعالى: في سورة [فاطر: 57 74 بعد قوله سبحانه: #ويحلون 
فيها من أساور من ذهب وِلؤْلواً ولباسهم فيها حرير وقالوا الحمد لله الذي أذهب عنا الحزن» الخ والقرآن يفسر بعضه 
بعضاً. وأن المراد بالصراط الحميد ما يعم الأقوال والأفعال الجارية بين أهل الجنة مما يحمد سلوكه في المعاشرة 


شل سم ا مت اس لط اح ال ا وه د قفر العم الأرافد بن عا 


والاجتماع في هاتيك البقاع فراراً من شائبة التأكيد كما لا يخفى على ذكر فكر سديد فتأمل هديت إلى صراط 
الحميد. 
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لان الذينَ كَفَرُوا وَيَصَدُونَ عَنْ سَبيل الله وَالْمَْجد الْحَرَام# وعيد لصنف من الكفرة» وحسن عطف 
المضارع على الماضي لما أنه لم يرد بالمضارع حال أو استقبال كما في قولهم: فلان يحسن إلى الفقراء فإن المراد به 
استمرار وجود الإحسانء وقيل #يصدون4 بمعنى صدوا إلا أنه عبر بالمضارع استخضاراً للصورة الناضية تهويلة لأمز 
الصدء وقيل لا عطف بل الجملة خبر مبتدأ محذوف والمجموع في موضع الحال من فاعل إكفروا» أي وهم 
يصدون» جور أن تكون الجملة عالا نش غير دير ينذا لشبيها بالجيلة الإسمية معنى وخبر إن محذوف للدلالة آخر 
الآية الكريمة عليه أي نذيقهم من عذاب أليم؛ وقدره الزمخشري بعد إالمسجد الحرام#وتعقبه أبو حيان بأنه لا يصح 

لما فيه من الفصل بين الصفة وهو #المسجد» والموصوف وهو «إالذي4. 


هلكوا وتقدير نذيقهم الخ أولى منه» وقيل الواو في #ويصدون4 زائدة والجملة بعده خبر إن. 


وتعقبه ابن عطية بأنه مفسد للمعنى المراد وغيره بأن البصريين لا يجيزون زيادة الواو والقول بجواز زيادتها قول 
كوفي مرغوب عنه؛ والظاهر أن #المسجد» عطف على إسبيل4» وجوز أن يكون معطوفاً على الاسم الجليل؛ 
والآية على ما روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما نزلت في أبي سفيان بن حرب وأصحابه حين صدوا رسول 
الله مله وأصحابه رضي الله تعالى عنهم عام الحديبية عن المسجد الحرام فكره عليه الصلاة والسلام أن يقاتلهم 
وكان محرماً بعمرة ثم صالحوه على أن يعود في العام القابل» والمراد بالمسجد الحرام مكة وعبر به عنها لأنه 
المقصود المهم منهاء ويدل على ذلك قوله تعالى: الذي جَعَلْتاهُ للئّاس» أي كائناً من كان من غير فرق بين مكي 
وآفاقي «سَّوَاءً الْعَاكفٌ فيه وَالْبَادم أي المقيم فيه والطارئء فإن الإقامة لا تكون في المسجد نفسه بل في منازل 
مكة وفي وصفه بذلك زيادة التشنيع على الصادين عنه» وقد استشهد بعض الأئمة بالآية على عدم جواز بيع دور مكة 
وإجارتها وإلا لما استوى العاكف فيها والباد» وقد ورد التصريح بذلك في بعض الأحاديث الصحيحة؛ فروي من عدة 
طرق أنه عليه الصلاة والسلام قال: «مكة حرمها الله تعالى لا يحل بيع رباعها ولا إجارة بيوتها» وذكر ابن سابط أن دور 
أهل مكة كانت بغير أبواب حتى كثرة السرقة فاتخذ رجل باباً فأنكر عليه عمر رضي الله تعالى عنه قال: أتغلق باباً في 
وجه حاج بيت الله تعالى؟ فقال: إنما أردت حفظ متاعهم من السرقة فتركه فاتخذ الناس الأبواب» وأخرج ابن ماجه وابن 
أبي شيبة عن علقمة بن نضلة قال: توفي رسول الله عَُّهُ وأبو بكر وعمر رضي الله تعالى عنهما وما تدعى رباع مكة إلا 
السوائب من احتاج سكن ومن استغنى أسكن» وقال ابن عمر رضي الله تعالى عنهما: من أكل كراء بيوت مكة فإما 
أكل ناراً في بطنه لأن الناس في الانتفاع بها سواء» وجاء صدره من رواية الدارقطني مرفوعاً وفي النهاية لا بأس ببيع بناء 
مكة ويكره بيع أرضها وهذا عند أبي حنيفة رضي الله تعالى عنه وقال: لا بأس يبيع أرضها وهو رواية عنه أيضاً وهو 
مذهب الشافعي عليه الرحمة وعليه الفتوى. وفي تنوير الأبصار وشرحه الدر المختار وجاز بيع بناء بيوت مكة وأرضها 
بلا كراهة وبه قال الشافعي وبه يفتي عيني. وفي البرهان في باب العشر ولا يكره بيع أرضها كبنائها وبه يعمل. وفي 
مختارات النوازل لصاحب الهداية لا بأس ببيع بنائها وإجارتها لكن في الزيلعي وغيره يكره إجارتهاء وفي آخر الفصل 
الخامس من التتار خانية وإجارة الوهبانية قال أبو حنيفة: أكره إجارة بيوت مكة في أيام الموسم؛ وكان يفتي لهم أن 
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ينزلوا عليهم في دورهم لقوله تعالى: إسواء العاكف فيه والباد ورخص فيها في غير أيام الموسم انتهى فليحفظء 
قلت: وبهذا يظهر الفرق والتوفيق انتهى. 

والذي يفهم من غاية البيان أن القول بكراهة إجازة بيوتها أيام الموسم مما لم ينفرد به الإمام بل وافقه عليه 
صاحباه حيث نقل عن تقريب الإمام الكرخي ما نصه وروى هشام عن أبي يوسف عن أبي حنيفة أنه كره إجارة بيوت 
مكة في الموسم ورخص في غيره» وكذا قال أبو يوسفء وقال هشام: أخبرني محمد عن أبي حنيفة أنه يكره كراء 
بيوت مكة في الموسم ويقول لهم أن ينزلوا عليهم في دورهم إن كان فيها فضل وإن لم يكن فلا وهو قول محمد 
انتهى. 

والذي تحرر مما رأيناه من أكثر معتبرات كتب ساداتنا الحنفية أن جواز بيع بناء البيوت متفق عليه لأنه ملك 
لمن بناه كمن بنى في أرض الوقف يإذن المتولي» ولا يقال: إنه بناء غاصب كمن بنى بيتاً في جامع لظهور الإذن هنا 
دونه ثمة» وكذا كراهة الإجارة في أيام الموسم وأما بيع الأرض فعند الإمامين جائز بلا كراهة قولاً واحداً وعن الإمام 
روايتان الجواز وعدمه والمفتي به الجواز» ومستند من يجوز من الكتاب الجليل هذه الآية. وأجاب أصحاب الشافعي 
عنها أن المسجد الحرام في المطاف والعاكف في المعتكف للعبادة المعدود من أهل المسجد لملازمته له أظهرء 
وكذلك المساواة في أنه من شعائر الله تعالى المنصوبة لكل عاكف وباد أوضح وهو المقابل للموصوف بالصد عن 
سبيل الله تعالى والمسجد الحرام خاصة فما كانوا يصدون عن مكة ولا أن الصد عنها لغير مريد النسك معصية وأي 
مدخل لحديث التمليك وعدمه في هذا المساق. 


والاستدراك بأن له مدخلاً على سبيل الإدماج وإشارة النص كلام لا طائل تحته» وقد فسر «إسواء بما فسر 
كذا في الكشف» وقد جرت مناظرة بمكة بين الشافعي وإسحاق بن راهويه الحنظلي وكان إسحاق لا يرخص في كراء 
دور مكة فاحتج الشافعي بقوله تعالى: «إالذين أخرجوا من ديارهم بغير حق» [الحج: 4] فأضيفت الديار إلى مالكيها 
وبقوله عَُهُ يوم فتح مكة «من أغلق بابه فهو آمن ومن دخل دار أبي سفيان فهو آمن؛ وبأنه قد اشترى عمر رضي الله 
تعالى عنه دار السجن أترى أنه اشترى من مالكيها أو غير مالكيها قال إسحاق: فلما علمت أن الحجة قد لزمتني تركت 
قولي» وأجاب بعضهم أن الإضافة إلى مالكي منفعة السكنى وأن عمر رضي الله تعالى عنه اشترى البناء دون الأرض 
وأرضى بالشمن من أنفق مالا فيه لحاجة العامة وللإمام من ذلك ما ليس لغيره. وتعقب بأن الاستدلال بالظاهر والعدول 
عن الظاهر دون سند أقوى غير ملتفت إليه؛ ولذا قال ابن راهويه: وهو أحد أركان المسلمين وعلم من أعلام الدين ما 
قال. 

والظاهر أن الأخبار المصرحة بتحريم البيع والإجارة لم تصح عند الشافعي رضي الله تعالى عنهء وعند من قال 
بمثل قوله؛ ونصب «إسواء» على أنه مفعول ثان لجعلناء والأول الضمير الغائب المتصل و #العاكف» مرتفع به لأنه 
بمعنى مستو وإن كان في الأصل مصدراء ومن كلامهم مررت برجل سواء هو والعدم» واللام ظرف لما عنده. 

وجوز أن يكون «إللناس» في موضع المفعول الثاني أي جعلناه مباحاً للناس أو معبداً لهم و «إسواء» حالاً من 
الهاء وكذا يكون حالا إذا لم يعد الجعل إلى مفعولين. 

وقرأ الجمهور «سواء» بالرفع على أنه خبر ووالعاكفٌ» مبتدأ. وضعف العكس لما فيه من الأخبار بالمعرفة عن 
النكرة» والجملة في موضع المفعول الثاني أو الحال» وجوز أن تكون تفسيرية لجعله للناس؛ وقرأت فرقة منهم الأعمش 
في رواية القطعي «سوَاءً» بالنصب «العاكف» فيه بالجرء ووجه النصب ما تقدم» ووجه جر «العاكفي» أنه بدل تفصيل 
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من الناس» وقيل: هو عطف بيان. وقرىء «والبادي» يإثبات الياء وصلاً ووقفاء وقرىء بتركها فيهما ويإثباتها وصلاً 
وحذفها وقفاً إوَمَنْ يُردُ فيه مما ترك مفعوله ليتناول كل متناول أي ومن يرد فيه شيئاً ما أو مراداً ماء وقدر ابن عطية 
المفعول الناس أي ومن يرد فيه الناس. 

وقوله تعالى: «إبإلْحَادِ4 أي عدول عن القصد أي الاستقامة المعنوية» وأصله إلحاد الحافر «إبظلّم4 بغير حق 
حالان مترادفان أو الثاني بدل من الأو ل يإعادة الجار والباء فيهما للملابسة أو الأول حال والثاني متعلق به والباء فيه 
للسببية أي ملحداً بسبب الظلم كالإشراك واقتراف الاثام» وقال أبو عبيدة: الباء زائدة و «إلحاد) مفعول «إيرد» وأنشد 
عليه قول الأعشى: 

ضمنت برزق عيالناأرماحنا 

وأيد بقراءة الحسن «ومن يرد إلحاده بظلم» وهي على معنى إلحاداً فيه إلا أنه توسع فقيل إلحاده» وقال أبو 
حيان: الأولى أن يضمن «إيرد» معنى يتلبس وتجعل الباء للتعدية. وقرأت فرقة «إيرد» بفتح الياء من الورود وحكاها 
الكسائي والفراء أي من أتى فيه بالحاد الخ وتفسير الإلحاد بما ذكر هو الظاهر فيشمل سائر الآثام لأن حاصل معناه 
الميل عن الحق إلى الباطل وهو محقق في جميع الآثام» وكذا المراد بالظلم عند جمع وجمعهما على هذا للتأكيد» 
وقيل: المراد بذلك الشرك ولم يرتضه ابن أبي مليكة» فقد أخرج عبد ابن حميد أنه سكل عن قوله تعالى: ومن يرد» 
الخ فقال: ما كنا نشك أنها الذنوب حتى جاء أعلاج من أهل البصرة إلى أعلاج من أهل الكوفة فزعموا أنها الشرك. 
وأخرج أبو داود وغيره عن يعلى بن أمية عن رسول الله عَإيْه قال: احتكار الطعام في الحرم إلحاد فيه» وهو من ذكر 
بعض الأفراد لاقتضاء الحال إياه؛ وجعل بعضهم من ذلك دخوله من غير إحرام» وروي عن عطاء تفسير الإلحاد به. 
اي كان لعبد الله بين عمر رضي الله تعالى عنهما فسطاطان أحدهما في الحل 
والآخر في الحرم فإذا أراد أ ن يصلي صلى في الذي في الحرم وإذا أراد أن يعاتب أهله عاتبهم في الذي في الحل 
فقيل له فقال: نحدث أن من الإلحاد فيه لا والله بلى والله «إنذقَهُ مئ عَذَّاب أليم4 جواب لمن الشرطية. والظاهر أن 
الوعيد على إرادة ذلك مطلقاً فيفيد أن من أراد سيئة في مكة ولم يعملها يحاسب على مجرد الإرادة وهو قول ابن 
مسعود وعكرمة وأبي الحجاج وقال الخفاجي: الوعيد على الإرادة المقارنة للفعل لا على مجرد الإرادة لكن في 
التعبير بها إشارة إلى مضاعفة السيئات هناك والإرادة المصممة مما يؤاخذ عليها أيضاً وإن قيل إنها ليست كبيرة» وقد 
روي عن مالك كراهة المجاورة بمكة انتهى. وإلى مضاعفة السيئة في مكة ذهب مجاهد, فقد أخرج عنه ابن المنذر 
وغيره أنه قال: تضاعف السيئات بمكة كما تضاعف الحسنات» وقال رحمه الله تعالى. سألت ابن عمر وكان منزله في 
الحل ومسجده في الحرم لم تفعل هذا؟ فقال: لأن العمل في الحرم أفضل والخطيئة فيه أعظم فينبغي لمن كان فيه أن 
بويد ع سان طريى السداد لي جنيع ما يهم به ويقصده. 

والظاهر أن هذه الإذاقة في الآخرة» وقيل كان قبل أن يستحله أهله تعجل العقوبة في الدنيا لمن قصده بسوء: 
وأخرج ابن أبي حاتم عن الربيع بن أنس رضي الله تعالى عنه أنه قال في الآية. حدثنا رجل سمعه من عقب المهاجرين 
والأنصار أنهم أخبروه أن أيما أحد أراد به ما أراد أصحاب ال عجل لهم المترة في الدنيا وقال: إنما يوفى استحلاله 
من قبل أهله. وسيأني إن شاء الله تعالى قريباً ما ينفعك في هذا المطلب» وحد بعضهم الحرام بقوله: 

وللحرم التحديد من أرض طيبة قلاتة انيتال إذا زبحة امقتاته 


وسبعة أميال عراق وطائف وجدةعشر ثم تسع جعرانه 
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ومن يمن سبع بتقديم سينه وقد كملت فاشكر لربك إحسانه 

وأما المسجد الحرام فيطلق على الحرم كله عند عطاء فيكون حده ما ذكره. وفي البحر العميق عن أبي هريرة 
قال: إنا لنجد في كتاب الله تعالى أن حد المسجد الحرام إلى آخر المسعى» وعن عبد الله بن عمرو بن العاص قال: 
أساس المسجد الحرام الذي وضعه إبراهيم عليه السلام من الحزوة إلى مخرج مسيل جيادء وقد ذكروا أن طول 
المسجد اليوم أربعمائة ذراع وأربعة أذرع وعرضه ثلاثمائة ذراع. وحكي أنه لم يكن كذلك على عهد رسول الله عله 
ولم يكن له جدار يحيط به فلما استخلف عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه وسع المسجد واشترى دوراً فهدمها 
وأدخلها فيه ثم أحاط عليه جداراً قصيراً دون القامة وكانت المصابيح توضع عليه» ثم لما استخلف عثمان اشترى 
دوراً أيضاً ووسع بها وبنى المسجد والأروقة» ثم إن عبد الله بن الزبير زاد سنة بضع وستين في المسجد زيادة كثيرة في 
خلافته» ومن ذلك بعض دار الأزرقي اشتراه بسبعة آلاف دينار» ثم عمره بعد ذلك عبد الملك بن مروان ولم يزد فيه 
لكن رفع جدار المسجد وحمل إليه أعمدة الحجارة والرخام» ثم إن المنصور زاد في شقه الشامي وبناه وجعل فيه 
أعمدة من الرخام» ثم زاد المهدي بعده مرتين وكانت الكعبة في جانب المسجد فأحب أن تكون في الوسط فاشترى 
دوراً وزاد في المسجد ووسطها كذا ذكره النووي. 

وفي البحر العميق أن زيادة المهدي هي التي تلي دار الندوة خلف مقام الحنفي» ثم لما انتهت الدولة إلى 
سلاطين آل عثمان أبقى الله تعالى دولتهم ما دام الدوران لم يألوا جهداً في خدمته والسعي في مرمته. 

طِوَإذْ بَوأنَا لإبراهيم مَكَانَ الْببيت» أي اذكر لهؤلاء الكفرة الذين يصدون عن سبيل الله تعالى والمسجد 
الحرام وقت جعلنا مكان البيت مباءة لجدهم إبراهيم عليه السلام أي مرجعاً يرجع إليه للعمارة والعبادة ويقال بوأه منزلاً 
إذا أنزله فيه ولما لزمه جعل الثاني مباءة للأول جيء باللام فهي للتعدية» و «9مكان» مفعول به. 

وقال الزجاج: المعنى بيتاً له مكان البيت ليبنيه ويكون مباءة له ولعقبه يرجعون إليه ويحجونه؛ والأول مروي عن 
ابن عباس وقيل: اللام زائدة في المعفول به و بإمكان»4 ظرف لبوأنا. واعترض بأن اللام إنما تزاد إذا قدم المعمول أو 
كان العامل فرعاً وشيء منهما متحقق ها هنا وأن إمكان البيت» ظرف معين فحقه أن يتعدى الفعل إليه بفي» وفيه 
نظر كما يعلم من كتب العربية» وقيل: مفعول «إبوأنا/# محذوف أي بوأنا الناس واللام في «الإبراهيم4 لام العلة أي 
لأجل إبراهيم أي كرامة له؛ والمعول عليه ما قدمناء وتوجيه الأمر بالذكر إلى الوقت مع أن المراد تذكير ما وقع فيه من 
الحوادث قد مر غير مرة» والمكان المتعارف ما يستقر عليه الشيء ويمنعه من النزول والعلماء فيه مذاهب وليس هذا 
مكان تحقيقهاء وأصل البيت مأوى الإنسان بالليل ثم قد يقال من غير اعتبار الليل فيه وجمعه أبيات وبيوت لكن 
البيوت بالمسكن أخص والأبيات بالشعر أخصء ويقع ذلك على المتخذ من حجر ومن مدر ومن صوف ووبرء ويعبر 
عن مكان الشيء ببيته» والمراد بالبيت بيت الله عز وجل الكعبة المكرمة» وقد بنيت خمس مراتء إحداها بناء 
الملائكة عليهم السلام قبل آدم وكانت من ياقوتة حمراء ثم رفع ذلك البناء إلى السماء أيام الطوفان» والثانية بناء إبراهيم 
عليه السلام. روي أنه تعالى لما أمره ببناء البيت لم يدر أين يبني فأرسل الله تعالى له الريح الخجوج فكشفت عن اسه 
القديم فبنى عليه؛ والثالثة بناء قريش في الجاهلية» وقد حضره النبي عه وكان شاباً فلما أرادوا أن يرفعوا الحجر الأسود 
اختصموا فيه فأراد كل قبيلة أن يتولى رفعه ثم توافقوا على أن يحكم بينهم أول رجل يخرج من هذه السكة فكان 
رسول الله عه أول من خرج فقضى بينهم أن يجعلوه في مرط ثم يرفعه جميع القبائل فرفعوه ثم ارتقى عَهُ فرفعوه إليه 
فوضعه مكانه وكانوا يدعونه عليه السلام الأمين وكان ذلك قبل المبعث فيما قيل بخمس عشرة سنة: والرابعة بناء عبد 
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الله بن الزبير» والخامسة بناء الحجاج وهو البناء الموجود اليوم وارتفاعها في السماء سبعة وعشرون ذراعاً وربع ذراع 
والذراع أربع وعشرون إصبعاً والإصبع ست شعيرات والشعيرة ست شعرات من شعر البرذون: وأما طوها في الأرض 
فمن الركن اليماني إلى الركن الأسود خخمسة وعشرون ذراعاً وكذا ما بين اليماني والغربي» وأما عرضها فهو من الركن 
اليماني إلى الركن الأسود عشرون ذراعاً وطول الباب ستة أذرع وعشرة أصابع؛ وعرضه أربعة أذرع والباب في جدارها 
الشرقي وهو من خشب الساج مضبّب بالصفائح من الفضة» وارتفاع ما تحت عتبة الباب من الأرض أربعة أذرع وثلاث 
أصابع؛ والميزاب في وسط جدار الحجر. وعرض الملزم وهو ما بين الباب والحجر الأسود أربعة أذرع؛ وارتفاع الحجر 
الأسود من الأرض ثلاثة أذرع إلا سبعاًء وعرض القدر الذي بدر منه شبر وأربع أصابع مضمومة» وعرض المستجاد وهو 
بين الركن اليماني إلى الباب المسدود في ظهر الكعبة مقابلاً للملتزم أربعة أذرع وخمس أصابع» وعرض الباب 
المسدود ثلاثة أذرع ونصف ذراع وطوله أكثر من خمسة أذرعء وأما الحجر ويسمى الحطيم والحظيرة فعلى هيئة 
نصف دائرة من صوب الشام والشمال بين الركن العراقي والشامي. وحده من جدار الكعبة الذي تحت الميزاب إلى 
جدار الحجر سبعة عشر ذرعاً وثماني أصابع منها سبعة أذرع أو ستة وشبر من رض الكعبة» والباقي كان زر بالغنم 
سيدنا اسماعيل عليه السلام فأدخلوه في الحجر, وما بين بابي الحجر عشرون ذراعاً وعرض جدار الحجر ذراعان» 
وذرع تدوير جدار الحجر من داخله ثمانية وثلاثون ذراعاً ومن خارجه أربعون ذراعاً وست أصابع» وارتفاع جدار 
الحجر ذراعان فذرع الطوق وحده حول الكعبة» والحجر مائة ذراع وثلاثة وعشرون ذراعاً واثنتا عشرة أصبعاًء وهذا 
على ما ذكره الإمام حسين بن محمد الآمدي في رسالة له في ذلك 0 وإنا لنرجو من رب البيت أن يوفقنا 
لزيارة بيته وتحقيق ذلك بلطفه وكرمه. و «إأن4 في قوله تعالى: «أنْ ل شرك بي شَيئا» قيل مفسرة» والتفسير 
باعتبار أن التبوئة من أجل العبادة فكأنه قيل أمرنا إبراهيم عليه السلام بالعبادة 00 فيه معنى القول دون حروفه أو لأن 
بوأناه بمعنى قلنا له تبوأء وقال ابن عطية: مخففة من الثقيلة وكأنه لتأويل بوأناه بأعلمناه؛ فلا يرد عليه أنه لا بد أن 
يتقدمها فعل تحقيق أو ترجيح. 


تنصب لفظأء وقول أبي حاتم: لا بد من : نصب الكاف على هذا رده في الدر المصون أي فعلنا ذلك لثلا تشرا تشرك بي في 
العبادة شيئاء والظاهر أن الخطاب لإبراهيم عليه السلام» ويؤيده قراءة عكرمة وأبي نهيك «أن لا يشرك» بالياء التحعية؛ 


وقيل: الخطاب للبي عَيْله. 


«إوطهر بيتي للطائفين وَالْقَائِمِينَ والذكع السْجُود» المراد بالطهارة ما يشمل الحسية والمعنوية أي وطهر 
بيتي من الأوثان والاقذار لمن يطوف به ويصلي عنده» ولعل التعبير عن الصلاة بأركانها من القيام والركوع والسجود 
للدلالة على أن كل واحد منها مستقل باقتضاء التطهير أو التبوئة على ما قيل: فكيف وقد اجتمعت أو للتنصيص على 
هذه الأمة المحمدية على نبيها أفضل الصلاة وأكمل التحية إذ اجتماع هذه الأركان ليس إلا في صلاتهم؛ ولم يعطف 
السجود لأنه من جنس جنس ال ركوع في الخضوع» ويجوز أن يكون «القائمين» بمعنى المقيمين و «الطائفين» بمعنى 
اطائين نيكوة اما باركع السجود فط المصين إل أن المبادر من الطائنين ما ذكر أولً دن في الثاسر» أي 
وصححه والبيهقي في سننه عن ابن عباس قال: ولما فرغ ابراهيم عليه السلام من بناء البيت قال: رب قد فرغت فقال: 
أذن في الناس بالحج قال: يا رب وما يبلغ صوتي؟ قال: أذن وعلي البلاغ قال: رب كيف أقول؟ قال: قل يا أيها الناس 
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كتب عليكم الحج إلى البيت العتيق فسمعه أهل السماء والأرض ألا ترى أنهم يجيبون من أقصى البلاد يلبون» وجاء 
في رواية أخرى عنه أنه عليه السلام صعد أبا قبيس فوضع أصبعيه في أذنيه ثم نادى يا أيها الناس إن الله تعالى كتب 
عليكم الحج فأجيبوا ربكم فأجابوه بالتلبية في أصلاب الرجال وأرحام النساءء وأول من أجاب أهل اليمن فليس حاج 
بحج من يومكذ إلى أن تقوم الساعة إلا من أجاب يومئذ إبراهيم عليه السلام؛ وفي رواية أنه قام على الحجر فنادى» وعن 
مجاهد أنه عليه السلام قام على الصفاء وفي رواية أخرى عنه أنه عليه السلام تطاول به المقام حتى كان كأطول جبل 
في الأرض فأذن بالحجء ويمكن الجمع بتكرر النداىء وأياً ما كان فالخطاب لإبراهيم عليه السلام. وزعم بعضهم أنه 
لنبينا َه أمر بذلك في حجة الوداع وروي ذلك عن الحسن وهو خلاف الظاهر جداً ولا قرينة عليه» وقيل: يأباه كون 
السورة مكية وقد علمت ما فيه أولها. 

وقرأ الحسن وابن محيصن و «آذن» بالمد والتخفيف أي أعلم كما قال البعضء وقال آخرون: المراد به هنا أوقع 
الإيذان لأنه على الأول كان ينبغي أن يتعدى بنفسه لا بفي فهو كقوله: ويجرح في عراقيبها نصلي». 


وقال ابن عطية: قد تصحفت هذه القراءة على ابن جني فإنه حكي عنهما «وآذن) فعلاً ماضياً وجعله معطوفاً 
على «إبوأنا» وتعقبه أبو حيان بأنه ليس بتصحيف بل قد حكى ذلك أبو عبد الله الحسين بن خالويه في شواذ القراءات 
من جمعه؛ وقرأ ابن أبي إسحاق «بالحج) بكسر الحاء حيث وقع؛ وقوله تعالى: بوك4 جزم في جواب الأمر وهو 
«أذن» على القراءتين و «إطهر» على الثالثة كما قال صاحب اللوامح: وإيقاع الإتيان على ضميره عليه السلام 
لكون ذلك بندائه؛ والمراد يأتوا بيتك» وقوله سبحانه: إرجالاأًه في موضع الحال أي مشاة جمع راجل كقيام جمع 


زم 


ثم. 


وقرأ ابن أبي إسحاق «رُجالا» بضم الراء والتخفيف وروي ذلك عن عكرمة والحسن وأبي مجازء وهو اسم 
جمع لراجل كطؤار لطائر أو هو جمع نادر» وروي عن هؤلاء وابن عباس ومحمد بن جعفر ومجاهد رضي الله تعالى 
عنهم رجالا بالضم والتشديد على أنه جمع راجل كتاجر وتجار» وعن عكرمة أنه قرأ «رُجَالَى) كشكارى وهو جمع 
رجلان أو راجل؛ وعن ابن عباس وعطاء وابن حدير مثل ذلك إلا أنهم شددوا الجيم. وقوله تعالى: ظوعَلَى كل 
ضَامرٍ» عطف على إرجالا4 أي وركبانا على كل بعير مهزول أتعبه بعد الشقة فهزله أو زاد هزاله» والضامر يطلق على 
المذكر والمؤنث؛ وعدل عن ركباناً الأعضر للدلالة على كثرة الآنين من الأماكن البعيدة. 


وفي الآية دليل على جواز المشي والركوب في الحج؛ قال ابن العربي: واستدل علماؤنا بتقديم «إرجالاً» على 
أن المشي أفضلء وروي ذلك عن ابن عباس فقد أخرج ابن سعد وابن أبي شيبة والبيهقي وجماعة أنه قال: ما أسى على 
شيء فاتني إلا أني لم أحج ماشياً حتى أدركني الكبر أسمع الله تعالى يقول: «إيأتوك رجالاً وعلى كل ضامر» فبداً 
بالرجال قبل الركبان» و في ذلك حديث مرفوع فقد أخرج ابن سعد وابن مردويه وغيرهما عنه أنه قال: «سمعت رسول 
الله عه يقول إن للحاج الراكب بكل خطوة تخطوها راحلته سبعين حسنة وللماشي بكل قدم سبعمائة حسنة من 
حسنات الحرم قيل: يا رسول الله وما حسنات الحرم؟ قال: الحسنة مائة ألف حسنة) وأخرج ابن أبي شيبة عن مجاهد 
أن ابراهيم واسماعيل عليهما السلام حبججا وهما ماشيان. 


وقال ابن الفرس: واستدل بعضهم بالآية على أنه لا يجب الحج على من في طريقه بحر ولا طريق له سواه لكونه 
لم يذكر في الآية. وتعقب بأنه استدلال ضعيف لأن مكة ليست على بحر وإنما يتوصل إليها على إحدى الحالين مشي 


١‏ 000 ا ا 


أو ركوب؛ وأيضاً في دلالة عدم الذكر على عدم الوجوب نظرء وقوله تعالى: ليَأْتِين صفة لضامر أو لكل؛ والجمع 
باعتبار المعنى كأنه قيل وركباناً على ضوامر يأتين» و «إكل4 هنا للتكثير لا للإحاطة وما قيل من أنها إذا أضيفت لنكرة 
لم يراع معناها إلا قليلاً ردوه بهذه الآية ونظائرهاء وكذا ما قيل إنه يجوز إذا كانا في جملتين لأن هذه جملة واحدة. 

وجوز أبو حيان أن يكون الضمير شاملاً لرجال و كل ضامر» والجملة صفة لذلك على معنى الجماعات 
عبلة «يأنون» واعتبار التغليب فيه على بابه؛ والمشهور جعل الضمير لرجالاً وركباناً فلا تغليب» وجوز جعل الضمير 

ربل 4 7 0 

للناس والجملة استعنافية «إمِنْ كل فجّ4 أي طريق كما روي عن ابن عباس ومجاهد وقتادة والضحاك وأبي العالية؛ 
وهو في الأصل شقة يكتنفها جبلان ويستعمل في الطريق الواسع وكأنهم جردوه عن معنى السعة لأنه لا يناسب هنا بل 
لا يخلو من خلل إعميق» أي بعيد وبه فسره الجماعة أيضاء وأصله البعيد سفلاً وهو غير مناسب هنا. 
ومعاقة وهي بعيدة العمق والمعق لِيَشْهَدُوا)4 متعلق بيأتوك» وجوز 1 البقاء تعلقه . بأذن . أي ليحضروا «إمنافع » 
عظيمة الخطر كثيرة العدد فتنكيرها وإن لم يكن فيها تنوين للتعظيم والتكثير. ويجوز أن يكون للتنويع أي نوعاً من 
أخرج ابن أبي حاتم عنه أنه قال في الآية: منافع في الدنيا ومنافع في الآخرة فأما منافع الآخرة فرضوان الله تعالى وأما 
منافع الدنيا فما يصيبون من لحوم البدن في ذلك اليوم والذبائح والتجارات» وخص مجاهد منافع الدنيا بالتجارة فهي 
جائزة للحاج من غير كراهة إذا لم تكن هي المقصودة من السفر» واعترض بأن نداءهم ودعوتهم لذلك مستبعد» وفيه 
نظر» على أنه إنما يتأتى على ما جوزه أبو البقاءء وعن الباقر رضي الله تعالى عنه تخصيص المنافع بالأخروية» وفي رواية 
عن ابن عباس تخصيصها بالدنيوية والتعميم أولى «إلهم4 في موضع الصفة لمنافع أي منافع كائنة لهم «(ويذكروا 
اسم اللدم عند النحر إفي أيام معلوماتٍ4 أي مخصوصات وهي أيام النحر كما ذهب إليه جماعة منهم أبو يوسف 
ومحمد عليهما الرحمة وعدتها ثلاثة أيام يوم العيد ويومان بعده عندنا وعند الثوري وسعيد بن جبير وسعيد بن المسيب 
لما روي عن عمر وعلي وابن عمر وابن عباس.وأنس وأبي هريرة رضي الله تعالى عنهم أنهم قالوا: أيام النحر ثلاثة 
أفضلها أولهاء وقد قالوه سماعاً لأن الرأي لا يهتدي إلى المقاديرء وفي الأخبار التي يعول عليها تعارض فأخذنا 
بالمتيقن وهو الأقل» وقال الشافعي والحسن وعطاء: أربعة أيام يوم العيد وثلاثة بعده لقوله عَرْله: «أيام التشريق كلها أيام 
ذبح» وعند النخعي وقت النحر يومان» وعند ابن سيرين يوم واحدء وعند أبي سلمة وسليمان بن يسار الاضحى إلى 
هلال المحرم ولم نجد في ذلك مستنداً يعول عليه. واستدل بذكر الأيام على أن الذبح لا يجوز ليلأ» قال أبو حيان: 
وهو مذهب مالك وأصحاب الرأي انتهى. والمذكور في كتب الأصحاب أنه يجوز الذبح إلا أنه يكره لاحتمال الغلط 
في ظلمة الليل. 

وأما الاستدلال على عدم الجواز بذكر الأيام فكما ترى» وقيل الأيام المعلومات عشر ذي الحجة وإليه ذهب أبو 
حنيفة عليه الرحمة وروي عن ابن عباس والحسن وإبرأهيم وقتادة؛ ولعل المراد بذ كر أسمه تعالى على هذا ما قيل 
حمذدهة وشكره عز وجل؛ وعلى الأول قول الذابح: بسم الله والله أكبر على ما روي عن قتادة, وذكر أنه يقال مع ذلك: 
اللهم منك ولك عن فلان؛ وسيأتي إن شاء الله تعالى قول آخر. ورجح كونه بمعنى الشكر بأنه أوفق بقوله تعالى: «إعلى 
ما رزقهم من بهيمة الأنعام». 
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واختار المخشري أن الذكر على بهيمة الأنعام أو مطلقاً على ما يقتضيه ظاهر كلام بعضهم كناية عن النحرء 
وذكر أنه دل بذلك على المقصود الأصلي من النحر وما يميزه عن العادات. وأومأ فيه إلى أن الأعمال الحجية كلها 
شرعت للذكر. وأنه قيل: إعلى ما رزقهم» إلى آخره تشويقاً في التقرب ببهيمة الأنعام المراد بها الإبل والبقر والضأن 
والمعز إلى الرازق وتهويناً عليهم في الإنفاق مع ما في ذلك من الإجمال والتفسيرء وظرفية الأيام المعلومات على 
القول بأنها عشر ذي الحجة للنحر باعتبار أن يوم النحر منهاء وقد يقال مثل ذلك على تقدير إيفاء الذكر على ما يتبادر 
منه لإفكلوا منها© التفات إلى الخطاب والفاء فصيحة أي فاذكروا اسم الله تعالى على ضحاياكم فكلوا من لحومهاء 
والأمر للإباحة بناء على أن الأكل كان منهياً عنه شرعاً. وقد قالوا: إن الأمر بعد المنع يقتضي الإباحة» ويدل على سبق 
النهي قوله عَه: «كنت نهيتكم عن أكل لحوم الأضاحي فكلوا منها وادّخروا» وقيل لأن أهل الجاهلية كانوا يتحرجون 
فيه أو للندب على مواساة الفقراء ومساواتهم في الأكل منهاء وهذا على ما قال الخفاجي مذهب أبي حنيفة رضي الله 
تعالى عنه. 


طوََطعمُوا البائسّ» أي الذي أصابه بؤس أي شدة» وعن مجاهد وعكرمة تفسيره بالذي يمد كفيه إلى الناس 
يسأل «إالفقير» أي المحتاج» والأمر للندب عند الإمام على ذكره الخفاجي أيضاًء ويستحب كما في الهداية أن لا 
ينقص ما يطعم عن الثلث لأن الجهات الأكل والإطعام الثابتان بالآية والادخار الثابت بالحديث فتقسم الأضحية عليها 
أثلاثا؛ وقال بعضهم: لا تحديد فيما يؤكل أو يطعم لإطلاق الآية» وأوجب الشافعية الإطعام وذهب قوم إلى أن الأكل 
من الأضحية واجب أيضاً. وتخصيص البائس الفقير بالإطعام لا ينفي جواز إطعام الغني» وقد يستدل على الجواز بالأمر 
الأول لإفادته جواز أكل الذابح ومتى جاز أكله وهو غني جاز أن يؤكله غنياً «إثُمّ لِيفْضوا تَفثهُْ4 هر في الأصل 
الوسخ والقذر؛ وعن قطرب تفث الرجل كثر وسخه في سفرهء وقال أبو ينحبذ بعري القت عو لبعد وخر ربيخ 
الأظفار وقلبت الفاء ثاء كما في مغثور» وفسره جمع هنا بالشعور والأظفار الزائدة ونحو ذلك؛ والقضاء في الأصل 
القطع والفصل وأريد به الإزالة مجازاً أي ليزيلوا ذلك بتقليم الأظفار والأخذ من الشوارب والعارضين كما في رواية عن 
ابن عباس ونتف الإبط وحلق الرأس والعانة» وقيل: القضاء مقابل الأداء والكلام على حذف مضاف أي ليقضوا إزالة 
تفثهم, والتعبير بذلك لأنه لمضي زمان إزالته عد الفعل قضاء لما فات. وأخرج ابن أبي شيبة وعبد بن حميد وابن جرير 
وابن المنذر عن ابن عمر رضي الله تعالى عنهم أنه قال: التفث النسك كله من الوقوف بعرفة والسعي بين الصفا والمروة 
ورمي الجمارء والقضاء على هذا بمعنى الأداء كأنه قيل: ثم ليؤدوا نسكهم. وكان التعبير عن النسك بالتفث لما أنه 
يستدعي حصوله فإن الحجاج ما لم يحلوا شعث غبر وهو كما ترى» وقد يقال: إن المراد من إزالة العفث بالمعنى 
السابق قضاء المناسك كلها لأنها لا تكون إلا بعده فكأنه أراد أن قضاء التفث هو قضاء النسك كله بضرب من 
التجوز ويؤيده ما أخرجه عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه قال: قضاء التفث قضاء النسك كله. 


لِوَلْيُوفُوا دُورَهُم4 ما ينذرونه من أعمال البر في حجهم» وعن ابن عباس تخصيص ذلك بما ينذرونه من نحر 
البدن» وعن عكرمة هي مواجب الحج؛ وعن مجاهد ما وجب من الحج والهدي وما نذره الإنسان من شيء يكون في 
الحج فالنذر بمعنى الواجب مطلقاً مجازاً. وقرأ شعبة عن عاصم «وليوفوا» مشدداً «إوَلْيِطُوُفُوا4 طواف الإفاضة وهو 
طواف الزيارة الذي هو من أركان الحج وبه تمام التحلل فإنه قرينة قضاء التفث بالمعنى السابق» وروي ذلك عن ابن 
عباس ومجاهد والضحاك وجماعة بل قال الطبري وإن لم يسلم له: لا خلاف بين المتأولين في أنه طواف الإفاضة 
ويكون ذلك يوم النحرء وقيل: طواف الصدر وهو طواف الوداع وفي عدة من المناسك خلاف بالْبَيِت الَْتيق» 


١4‏ واكام امت تور العو اراق زه ا 


أخرج البخاري في تاريخه والترمذي وحسنه والحاكم وصححه وابن جرير والطبراني وغيرهم عن ابن الزبير قال: قال 
رسول الله عه «إنما سمى الله البيت العتيق لأنه أعتقه من الجبابرة فلم يظهر عليه جبار قط» وإلى هذا ذهب ابن أبي 
نجيح وقتادة وقد قصده تبع ليهدمه فأصابه الفالج فأشير عليه أن يكف عنه وقيل: له رب يمنعه فتركه وكساه وهو أول 
من كساه وقصد أبرهة فأصابه ما أصابه» وأما الحجاج فلم يقصد التسلط على البيت لكن تحصن به ابن الزبير فاحتال 
لإخراجه ثم بناه» ولعل ما وقع من القرامطة وإن أخذوا الحجر الأسود وبقي عندهم سنين من هذا القبيل» ويقال فيما 
يكون آخر الزمان من هدم الحبشة إياه وإلقاء أحجاره في البحر إن صح: إن ذلك من أشراط الساعة التي لا ترد نقضاً 
على الأمور التي قيل باطرادهاء وقيل: في الجواب غير ذلك. وعن مجاهد أنه إنما سمي بذلك لأنه لم يملك موضعه 
قطء وفي رواية أخرى عنه أن ذلك لأنه أعتق من الغرق زمان الطوفان» وعن ابن جبير أن العتيق بمعنى الجيد من قولهم: 
عتاق الخيل وعتاق الطير» وقيل: فقيل بمعنى مفعل أي معتق رقاب المذنبين ونسبة الإعتاق إليه مجاز لأنه تعالى يعتق 
رقابهم بسبب الطواف به وقال الحسن وابن زيد: العتيق القديم فإنه أول بيت وضع للناس وهذا هو المتبادر إلا أنك 
تعلم أنه إذا صح الحديث لا يعدل عنه؛ ثم إن حفظه من الجبابرة وبقاءه الدهر الطويل معظماً يؤتى من كل فج عميق 
بمحض إرادة الله تعالى المبنية على الحكم الباهرة. 

وبعض الملحدين زعموا أنه بنى في شرف زحل والطالع الدلو أحد بيتيه وله مناظرات سعيدة فاقتضى ذلك 
حفظه من الجبابرة وبقاءه معظما الدهر الطويل ويسمونه لذلك بيت زحلءوقد ضلوا بذلك ضلالا بعيداء وسنبين إن شاء 
الله تعالى خطأ من يقول بتأثير الطالع أتم بيان والله تعالى المستعان 


م ل عند ريه وَلْعِلَت أَحكْم العم 0 
َلِحكُمْ ماجْكنبو أ حَتَنبوا نوأ اضر إن لون لصوا ولت الور © حتفا ينه عير مُفْرٍكِينَ 


ج ساس الرحع 4 7 2270 2 سرت 7 برو م سحر 421 ي. 7 ات حم و 
به ومن شرك أله حو التماد فتخطفه الملي أت وى به الريح في مَكَانٍ سَحِقٍ ا ذلك 
ل و #7 مه 1 


سس ابو آ ‏ م هله ل 


ومن يعَظِِم سَعكير أله فَإِنّهَا من تقوف الْقلوب ((0) لك وبا مقع شق إل ال تت قد عله إل 
أببيتِ لَبِق © وَلِحكُلٍ َم تمص لخ مدعنا نَكَهُم يَوْبَهِيِمَة الْعَلمِ 
00 إل م ملأتأ 3 0 و اا 
7 0 0 نما القع وتنم ككلة سوه 
للك كدو :© ل بل له ههركي بال سخ ككلة سخ 
لج لشُك روأ د لهك مَاهَدَ سوير ميدس )فيك هيع اليس اموأ 07 
حب كل وا أو كثور © أ َو هم طيِمُأودللهعك رد لقَيدُ 13 دين 


و ٠‏ ابره لا رمد مرو م م 26 هه 3 02-00 
اي يرهم بِمَيْرٍ حَقَّ إآ أت يووا ريا َه ولوَْا دهم َه ا لنّاس بَعْصَهُم ببَحضٍ طَوّمَتْ 
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ا 0 وره دع يس - 000 2 ب بريوع ‏ سي 
0 أت وَمَسَلِحِدٌ حود ‏ صتدررا م أنه كدر وإتنضريك> أله من ينضْرُة رك 


ص مه مه ساس سيره 


لله لَه لَعَووكٌ عزير د © ألذين إن م َو ف لْدرضٍ كاش موأ ألصََلوة انوأ ألركرة وَأَمَرُوأ 
عزوق وَكَهَوَا عن السك وي مضه آلا لدمور () وين مُكَزْبا د ند كدت مله َم وج 
وعد وتَمُودُ يفقوم رهم قوم أو ول © وَلسحب منت وَكْدب موس ملت إلحكلفرن ثم 
2 ِف كا بكر ( تكاي د 200 0 حاو يَُ عل 
عُرُوضِها وَيثٍ ملاو وفص مَضدد لعو ل يي 7 اس تتكر د لوب مو بج أذ 
يمعو ينآ َي لا ص الْدبْصرٌ ولككن تح الْقُوب أل في لذو () ويستَحُوبكَ 
ألْعَدَابٍ وأ ل وإرك يلق 2 سَنَةمَجَاتعدُويت © ١‏ 
«ذْلِك4 أي الأمرء وهذا وأمثاله من أسماء الإشارة يطلق للفصل بين الكلامين أو بين وجهي كلام واحد 
والمشهور من ذلك هذا كقوله تعالى: هذا وإن للطاغين لشر مآب# [ص: 55] وكقول زهير وقد تقدم له وصف هرم 
بالكرم والشجاعة: 
عدااوليس دن يعيا بتخطليفه وسط النديٌ إذا ما ناطق نطِما 
واختيار لإذلك4 هنا لدلالته على تعظيم الأمر وبعد منزلته وهو من الاقنضاب القريب من التخلص لملاءمة ما 
بعده لما قبله» وقيل: هو في موضع نصب بفعل محذوف أي امتثلوا ذلك «إومن يُعَظُمْ حُرْمَات اله جمع حرمة وهو 
ما يحترم شرعاء والمراد بها جميع التكليفات من مناسك الحج وغيرهاء وتعظيمها بالعلم بوجوب مراعاتها والعمل 
بموجبه» وقال جمع: هي ما أمر به من المناسك؛ وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما هي جميع المناهي في الحج . 
فسوق وجدال وجماع وصيدء وتعظيمها أن لا يحوم حولهاء وعن ابن زيد هي خمس المشعر الحرام والمسجد الحرام؛ 
والبيت الحرام والشهر الحرام والمحرم حتى يحل طفَهُوَ4 أي فالتعظيم «خَيِرٌ لهُ4 من غيره على أن «إخير» اسم 
تفضيل. وقال أبو حيان: الظاهر أنه ليس المراد به التفضيل فلا يحتاج لتقدير متعلق» ومعنى كونه خيراً له «إعِنْدَ رَبُه4 
أنه يئاب عليه يوم القيامة» والتعرض لعنوان الربوبية مع الإضافة إلى ضمير من لتشريفه والإشعار بعلة الحكم. 
(وَأَحث لَكُمْ الأنعم» أي ذبحها وأكلها لأن ذاتها لا توصف بحل وحرمة؛ والمراد بها الأزواج الثمانية على 
الإطلاق» وقوله تعالى: 0 مَا يُثلَى عَلَيكنْ)4 أي إلا ما يتلى عليكم آية تحريمه استثناء متصل كما اختاره الأكثرون 
منها على أن «إما» عبارة عما حرم منها لعارض كالميتة وما أهل به لغير الله تعالى. وجوز أن يكون الاستثناء منقطعاً 
بناء على أن «إما» عبارة عما حرم في قوله سبحانه: حرمت عليكم الميتة» [المائدة: #] الآية» وفيه ما ليس من 
جنس الأنعام» والفعل على الوجهين لم يرد منه لاستقبال لسبق تلاوة آية التحريم: وكأن التعبير بالمضارع استحضارا 
للصورة الماضية لمزيد الاعتناء» وقيل: التعبير بالمضارع للدلالة على الاستمرار التجددي المناسب للمقام» والجملة 
معترضة مقررة لما قبلها من الأمر بالأكل والإطعام ودافعة لما عسى يتوهم أن الإحرام يحرم ذلك كما يحرم الصيد 
إفاجتنبوا الرجس4 أي القذر من الأوثان» أي الذي هو الأوثان على أن من بيانية. 
وفي تعريف #الرجس4 بلام الجنس مع الإبهام والتعيين وإيقاع الاجتناب على الذات دون العبادة ما لاا يخفى 
من المبالغة في التنفير عن عبادتهاء وقيل: من لابتداء الغاية فكأنه تعالى أمرهم باجتناب الرجس عاماً ثم عين سبحانه 
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لهم مبدأه الذي منه يلحقهم إذ عبادة الوثئن جامعة لكل فساد ورجسء وفي البحر يمكن أن تكون للتبعيض بأن يعني 
بالرجس عبادة الأوثان وقد روي ذلك عن ابن عباس وابن جريج فكأنه قيل فاجتنبوا من الأوثان الرجس وهو العبادة لأن 
المحرم منها إنما هو العبادة ألا ترى أنه قد يتصور استعمال الوثن في بناء وغير ذلك مما لم يحرمه الشرع فكان للوثن 
جهاتء منها عبادته وهو المأمور باجتنابه وعبادته بعض جهاته فقول ابن عطية: إن من جعل من للتبعيض قلب المعنى 
وأفسده ليس في محله انتهى. ولا يخفى ما في كلا الوجهين الابتداء والتبعيض من التكلف المستغني عنه» وهاهنا 
احتمال آخر ستعلمه مع ما فيه إن شاء الله تعالى قريبء والفاء لترتيب ما بعدها على ما يفيده قوله تعالى: #ومن يعظم» 
الخ من جوب مراعاة الحرمات والاجتناب عن هتكها. 


وذكر أن بالاستثناء حسن التخلص إلى ذلك وهو السر في عدم حمل الأنعام على ما ذكر من الضحايا والهدايا 
المعهودة خاصة ليستغني عنه إذ ليس فيها ما حرم لعارض فكأنه قيل: ومن يعظم حرمات الله فهو خير له والأنعام 
ليست من الحرمات فإنها محللة لكم إلا ما يتلى عليكم آية تحريه فإنه مما يجب الاجتناب عنه فاجتنبوا ما هو معظم 
الأمور التي يجب الاجتناب عنها وهو عبادة الأوثان وقيل: الظاهر أن ما بعد الفاء متسبب عن قوله تعالى: «أحلت 
لكم الأنعام4 فإن ذلك نعمة عظيمة تستدعي الشكر لله تعالى لا الكفرء والإشراك بل لا يبعد أن يكون المعنى فاجتنبوا 
الرجس من أجل الأوثان على أن إمن© سببية وهو تخصيص لما أهل به لغير الله تعالى بالذكر فيتسبب عن قوله 
تعالى: «إإلا ما يتلى» ويؤيده قوله تعالى: فيما بعد «إغير مشركين به فإنه إذا حمل على ما حملوه كان تكراراً 
انتهى. وأورد على ما ادعى ظهوره أن إحلال الأنعام وإن كان من النعم العظام إلا أنه من الأمور الشرعية دون الأدلة 
الخارجية التي يعرف بها التوحيد وبطلان الشرك فلا يحسن اعتبار تسبب اجتناب الأوثان عنه. وأما ما ادعى عدم بعده 
فبعيد جداً وإنكار ذلك مكابرة فتأمل. 


وقوله تعالى طوَاجتَبُوا قَوْلَ الزُور» تعميم بعد تخصيص فإن عبادة الأوئان رأس الزور لما فيها من ادعاء 
الاستحقاق كأنه تعالى لما حث على تعظيم الحرمات اتبع ذلك بما فيه رد لما كانت الكفرة عليه من تحريم البحائر 
والسوائب ونحوهما والافتراء على الله تعالى بأنه حكم بذلك؛ ولم يعطف قول الزور على الرجس بل أعاد العامل 
لمزيد الاعتناء» والمراد من الزور مطلق الكذب وهو من الزور بمعنى الانحراف فإن الكذب منحرف عن الواقع 
والإضافة بيانية» وقيل: هو أمر باجتناب شهادة الزور لما أخرج أحمد وأبو داود وابن ماجه والطيراني وغيرهم عن 
ابن مسعود أنه ميته صلى صلاة الصبح فلما انصرف قائماً قال: عدلت شهادة الزور الإشراك بالله تعالى ثلاث مرات 
ثم تلا هذه الآية. 

وتعقب بأنه لا نص فيما ذكر من الخبر مع ما في سنده في بعض الطرق من المقال على التخصيص لجواز بقاء 
الآية على العموم وتلاوتها لشمولها لذلك؛ وأخرج ابن أبي حاتم عن مقاتل أنه قال يعني بقول الزور الشرك بالكلام 
وذلك أنهم كانوا يطوفون بالبيت فيقولون في تلبيتهم لبيك لا شريك لك إلا شريكاً هو لك تملكه وما ملك وهو قول 
بالتخصيص. ولا يخفى أن التعميم أو منه وإن لاءم المقام كتخصيص بعضهم ذلك بقول المشركين هذا حلال وهذا 
حرام للإحنفاء لله مائلين عن كل دين زائغ إلى الدين الحق مخلصين له تعالى «إغير مشركين به» أي شيئاً من الأشياء 
فيدخل في ذلك الأوثان دخولاً أولياً وهما حالان مؤكدتان من واو فاجتنبوا. وجوز أن يكون حالاً من واو إواجتنبوا)» 
وأخر التبري عن التولي ليتصل بقوله تعالى: إومن يشرك بالله فكأنما خر من السماء» وهي جملة مبتدأة مؤكدة لما 
قبلها من الاجتناب من الإشرا اك» وإظهار الاسم الجليل لإظهار كمال قبح الإشراك» وقد شبه الإيمان بالسماء لعلوه 
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والإشراك بالسقوط منها فالمشرك ساقط من أوج الإيمان إلى حضيض الكفرة وهذا السقوط إن كان في حق المرتد 
فظاهره وهو في حق غيره باعتبار الفطرة وجعل التمكن والقوة بمنزلة الفعل كما قيل في قوله تعالى: «إوالذين كفروا 
أولياؤهم الطاغوت يخرجونهم من النور إلى الظلمات4 [البقرة: 701] إفشخطفه الطير» فإن الأهواء المردية توزع 
أفكاره وفي ذلك تشبيه الأفكار الموزعة بخطف جوارح الطير وهو مأخوذ من قوله تعالى: إضرب الله مثلاً رجلا فيه 
شركاء متشاكسون# [الزمر: 19] وأصل الخطف الاختلاس بسرعة. 


وقرأ نافع «فتحَطّفه؛ بفتح الخاء والطاء مشددة وقرأ الحسن وأبو رجاء والأعمش «فتخطفه» بكسر التاء والخاء 
والطاء مشددة» وعن الحسن كذلك إلا أنه فتح الطاء مشددة. وقرأ الأعمش أيضاً «تَحُطْفَهه بغير فاء وإسكان الخاء 
وفتح الطاء مخففة, والجملة على هذه القراءة في موضع الحالء وأما على القراءات الأول فالفاء للعطف وما بعدها 
عطف على طخرٌ» وفي إيثار المضارع إشعار باستحضار تلك الحالة العجيبة في مشاهدة المخاطب تعجيباً له وجوز 
أبو البقاء أن يكون الكلام بتقدير فهو يخطفه والعطف من عطف الجملة على الجملة إأو تهوي به الريح4 أي تسقطه 
وتقذفه. وقرأ أبو جعفر وأبو رجاء الرياح» في مكان سحيق4 بعيد فإن الشيطان قد طوح به في الضلالة» وفي ذلك 
تشبيه الشيطان المضل بالريح المهوية وهو مأخوذ من قوله تعالى: ألم تر أنا أرسلنا الشياطين على الكافرين تؤزهم 
أز/» [مريم: 87] فالتشبيه في الآية مفرق. والظاهر أن اإتهوي» عطف على «تخطف» وأو للتقسيم على معنى أن 
مهلكه إما هوى يتفرق به في شعب الخسار أو شيطان يطوح به في مهمه البواره وفرق بين خاطر النفس والشيطان فلا 
يرد ما قاله ابن المنير من أن الأفكار من نتائج وساوس الشيطانء والآية سيقت لجعلهما شيئين» وفي تفسير القاضي أنها 
للتخيير على معنى أنت مخير بين أن تشبه المشرك بمن خر من السماء فتخطفه الطير وبين من خر من السماء فتهوي به 
الريح من مكان سحيق أو للتنويع على معنى أن المشبه به نوعان والمشبه بالنوع الأول الذي توزع لحمه في بطون 
جوارح الطير المشرك الذي لا خلاص له من الشرك ولا نجاة أصلأء والمشبه بالنوع الثاني الذي رمته الريح في 
المهاوي المشرك الذي يرجى خلاصه على بعد وقال ابن المنير: إن الكافر قسمان لا غيرء مذيذب متمادي على 
الشك وعدم التصميم على ضلالة واحدة وهذا مشبه بمن اختطفه الطير وتوزعته فلا يستولي طائر على قطعة منه إلا 
انتهبها منه آخر وتلك حال المذبذب لا يلوح له خيال إلا اتبعه وترك ما كان عليه؛ ومشرك مصمم على معتقد باطل لو 
نشر بالمناشير لم يكع ولم يرجع لا سبيل إلى تشكيكه ولا مطمع في نقله عما هو عليه فهو فرح مبتهج بضلالته وهذا 
مشبه في قراره على الكفر باستقرار من هوت به الريح إلى واد سافل هو أبعد الاحياز عن السماء فاستقر فيه انتهى» ولا 
يخفى أن ما ذكرناه أوفق بالظاهر. 


وجوز غير واحد أن يكون من التشبيهات المركبة فكأنه سبحانه قال: من أشرك بالله تعالى فقد أهلك نفسه 
إهلاكاً ليس بعده بأن صور حاله بصورة حال من خر من السماء فاختطفته الطير فتفرق قطعاً في حواصلها أو عصفت به 
الريح حتى هوت به في بعض المطارح البعيدة» وجعل في الكشف أو على هذا للتخير وليس بمتعين فيما يظهرء وعلى 
الوجهين تفريق التشبيه وتركيبه في الاية تشبيهان. 

وذكر الطيبي أن فيها على التركيب تشبيهين» و «إتهوي4 عطف على طخر» وعلى التفريق تشبيهاً واحداً و 
«تهري4 عطف على «تخطف؛ وزعم أن في عبارة الكشاف ما يؤذن بذلك وهو غير مسلم «ذَّلكَ4 أي الأمر ذلك 
أو امتثلوا ذلك ومن يُعَظُمْ شَعَائرَ الل أي البدن الهدايا كما روي عن ابن عباس ومجاهد وجماعة وهي جمع شعيرة 
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أو شعارة بمعنى العلامة كالشعار» وأطلقت على البدن الهدايا لأنها من معالم الحج أو علامات طاعته تعالى وهدايته. 


وقال الراغب: لأنها تشعر أي تعلم بأن تدمي بشعيرة أي حديدة يشعر بهاء ووجه الإضافة على الأوجه الثلاثة لا 
يخفى» وتعظيمها أن تختار حساناً سماناً غالية الأثمان» روي أنه َه أهدى ماثة بدنة فيها جمل لأبي جهل في أنفه 
برة من ذهب» وعن عمر أنه أهدى نجيبة طلبت منه بثلاثمائة دينار وقد سأل النبي مُه أن يبيعها ويشتري بثمنها بدناً 
فنهاه عن ذلك وقال: بل اهدهاء وكان ابن عمر رضي الله تعالى عنهما يسوق البدن مجللة بالقباطي فيتصدق بلحومها 
وبجلالهاء وقال زيد بن أسلم: الشعائر ست ااصفا والمروة والبدن والجمار والمسجد الحرام وعرفة والركن؛ وتعظيمها 
إتمام ما يفعل بهاء وقال ابن عمر والحسن ومالك وابن زيد: الشعائر مواضع الحج كلها من منى وعرفة والمزدلفة والصفا 
والمروة والبيت وغير ذلك وهو نحو قول زيد. 


وقيل: هي شرائع دينه تعالى وتعظيمها التزامهاء والجمهور على الأول وهو أوفق لما بعد و إمن4 إما شرطية أو 
موصولة وعلى التقديرين لا :بد في قوله تعالى: طإفإِنُّها من تقَّى الْقُلُوب4 من ضمير يعود إليها أو ما يقوم مقامه فقيل 
إن التقدير فإن تعظيمها الخ» والتعظيم مصدر مضاف إلى مفعوله ولا بد له من فاعل وهو ليس إلا ضميراً يعود إلى 
«إمن4 فكأنه قيل فإن تعظيمه إياهاء و إمن» تحتمل أن تكون للتعليل أي فإن تعظيمها لأجل تقوى القلوب وأن 
تكون لابتداء الغاية أي فإن تعظيمها ناشىء من تقوى القلوب» وتقدير هذا المضاف واجب على ما قيل من حيث إن 
الشعائر نفسها لا يصح الإخبار عنها بأنها من التقوى بأي معنى كانت إمن4. وقال الزمخشري: التقدير فإن تعظيمها 
من أفعال ذي تقوى القلوب فحذفت هذه المضافات ولا يستقيم المعنى إلا بتقديرها لأنه لا بدّ من راجع من الجزاء 
إلى «إمن4» ليرتبط به اه. 

وتعقبه أبو حيان بأن ما قدره عار من راجع إلى #من» ولذا لما سلك جمع مسلكه في تقدير المضافات قبل 
التقدير فإن تعظيمها منه من أفعال الخ أو فإن تعظيمها من أفعال ذوي تقوى القلوب منهم فجاؤوا بضمير مجرور عائد 
إلى إمن4 في آخر الكلام أو في أثنائه» بعض من سلك ذلك لم يقدر منه ولا منهم لكن التزم جعل اللام في 
«القلوب» بدلاً من الضمير المضاف إليه على رأي الكوفيين للربط أي تقوى قلوبهم. والدماميني جعل الرابط في 
تقدير المخشري فاعل المصدر المحذوف لفهم المعنى فلا يكون ما قدره عارياً عن الراجع إلى إمن» كما زعمه أبو 
حيان فإن المحذوف المفهوم بمنزلة المذكور. 


وقال صاحب الكشف: في الانتصار له أيضاً أراد أنه على ما قدره يكون عموم ذوي تقوى القلوب بمنزلة الضمير 
فتقدير منه كما فعل البيضاوي ليس بالوجه. واعترض صاحب التقريب تقدير المضافين الأخيرين أعني أفعال وذوي 
بأنه نما يحتاج إليه إذا جعل #من4 للتبعيض وأما إذا جعل للابتداء فلا إذ المعنى حينئذ فإن تعظيمها ناشىء من تقوى 
القلوب وهو قول بأحد الوجهين اللذين سمعتهما أولأه ولم يرتض ذلك صاحب الكشف قال: إن إضمار الأفعال لأن 
المعنى أن التعظيم باب من التقوى ومن أعظم أبوابها لا أن التعظيم صادر من ذوي تقوى. ومنه يظهر أن الحمل على أن 
التعظيم ناشىء من تقوى القلوب والاعتراض بأن قول الزمخشري: إنما يستقيم إذا حمل على التبعيض ليس على ما ينبغي 
على أنه حيثذ إن قدر من تقوى قلوبهم على المذهب الكوفي أو من تقوى القلوب منهم انسع الخرق على الراقع» ثم 
التقوى إن جعلت متناولة للأفعال والتروك على العرف الشرعي فالتعظيم بعض البتة وإن جعلت خاصة بالتروك فمنشأ 
التعظيم منها غير لائح إلا على التجوز انتهى. 
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واعترض بأن دعواه أن المعنى على أن التعظيم باب من التقوى دون أن التعظيم صادر من ذي تقوى دعوى بلا 
شاهد. وبأنه لا تظهر الدلالة على أنه من أعظم أبواب التقوى كما ذكرهء وبأن القول بعدم الاحتياج إلى الإضمار على 
تقدير أن يكون التعظيم بعضاً من التقوى صلح لا يرضى به الخصم. وبأنه إذا صح الكلام على التجوز لا يستقيم قول 
الزمخشري: لا يستقيم الخ. 

وتعقب بأنه غير وارد» أما الأول فلن السياق للتحريض على تعظيم الشعائر وهو يقتضي عده من التقوى بل من 
أعظمها وكونه ناشئاً منها لا يقتضي كونه منها بل ربما يشعر بخلافه» وأما الثاني فلأن الدلالة على الأعظمية مفهومة من 
السياق كما إذا قلت: هذا من أفعال المتقين والعفو من شيم الكرام والظلم من شيم النفوس كما يشهد به الذوق؛ وأما 
الثالث فلأنه لم يدع عدم الاحتياج إلى الإضمار على تقدير كون التعظيم بعضاً بل يقول الرابط العموم كما قال أولاء 
وأما الرابع فلأن صحة الكلام بدون تقدير على التجوز لكونه خفياً في قوة الخطأ إذ لا قرينة عليه والتبعيض متبادر منه 
فلا غبار إلا على نظر المعترضء وأقول: لا يخفى أنه كلما كان التقدير أقل كان أولى فيكون قول من قال: التقدير فإن 
تعظيمها من تقوى القلوب أولى من قول من قال: التقدير فإن تعظيمها من أفعال ذوي تقوى القلوب. ومن في ذلك 
للتبعيض؛ وما يقتضيه السياق من تعظيم أمر هذا التعظيم يفهم من جعله بعض تقوى القلوب بناء على أن تقييد التقوى 
بالقلوب للإشارة إلى أن التقوى قسمان: تقوى القلوب والمراد بها التقوى الحقيقية الصادقة التي يتصف بها المؤمن 
الصادق؛ وتقوى الأعضاء والمراد بها التقوى الصورية الكاذبة التي يتصف بها المنافق الذي كثيراً ما تخشع أعضاؤه 
وقلبه ساه لاه. والتركيب أشبه التراكيب بقولهم: العفو من شيم الكرام فمتى فهم منه كون العفو من أعظم أبواب الشيم 
فليفهم من ذلك كون التعظيم من أعظم أبواب التقوى والفرق تحكم. ولعل كون الإضافة لهذه الإشارة أولى من كونها 
لأن القلوب منشأ التقوى والفجور والآمرة بهما فتدبر. ومن الناس من لم يوجب تقدر التعظيم وأرجع ضمير إفإنها» 
إلى الحرمة أو الخصلة كما قيل نحو ذلك في قوله عَله: «من توضأ يوم الجمعة فبها ونعمت» أو إلى مصدر مؤنث 
مفهوم من «إيعظم4 أي التعظيمة. 

واعترض هذا بأن المصدر الذي تضمنه الفعل لا يؤنث إلا إذا اشتهر تأنيثه كرحمة وهذا ليس كذلك ونظر فيه. 
نعم إن اعتبار ذلك مما لا يستلذه الذوق السليم؛ ومنه يعلم حال اعتبار التعظيمات بصيغة الجمع؛ على أنه قيل عليه: 
إنه يوهم أن التعظيمة الواحدة ليست من التقوىء ولا يدفعه أنه لا اعتبار بالمفهوم أو أن ذلك من مقابلة الجمع بالجمع 
كما لا يخفى. 

وإذا اعتبر المذهب الكوفي في لام «القلوب» لم يحتج في الآية إلى إضمار شيء أصلاً. وذهب بعض أهل 
الكمال أن إلى الجزاء محذوف تقديره فهم متقون حقاً لدلالة التعليل القائم مقامه عليه. وتعقب بأن الحذف خلاف 
الأصل وما ذكر صالح للجزائية باعتبار الأعلام والأخبار كما عرف في أمثاله» وأنت تعلم أن هذا التقدير ينساق إلى 
الذهن ومثله كثير في الكتاب الجليل. وقرىء «القلوبٌ» بالرفع على أنه فاعل بالمصدر الذي هو #تقوى#». واستدل 
الشيعة ومن يحذو حذوهم بالآية على مشروعية تعظيم قبور الآئمة وسائر الصالحين يإيقاد السرج عليها وتعليق 
مصنوعات الذهب والفضة ونحو ذلك مما فاقوا به عبدة الأصنام ولا يخفى ما فيه إلكم فيّها4 أي في الشعائر 
بالمعنى السابق «إمنافع4 هي درها ونسلها وصوفها وركوب ظهورها إإلى أجل مسمى» وهو وقت أن يسميها 
ويوجبها هدياً وحيتئذ ليس لهم شيء من منافعها قاله ابن عباس في رواية مقسم ومجاهد وقتادة والضحاك؛ وكذا عند 
الإمام أبي حنيفة فإن المهدي عنده بعد التسمية والإيجاب لا يملك منافع الهدي أصلاً لأنه لو ملك ذلك لجاز له أن 

م ٠6‏ روح المعاتي مجلد. 5 


11711 و مسوك اموا بتكي لاقف السو انام اله تسود مغرو السب الأياقة‎ ١.5 


يؤجره للركوب وليس له ذلك اتفاقا» نعم يجوز له الانتفاع عند الضرورة وعليه يحمل ما روي عن أبي هريرة أنه َه 
مر برجل يسوق هديه وهو في جهاد فقال عليه الصلاة والسلام: اركبها فقال يا رسول الله: إنها هدي فقال: اركبها 
وبللف: 


وقال عطاء: منافع الهدايا بعد إيجابها وتسميتها هدياً أن تركب ويشرب لبنها عند الحاجة إلى أجل مسمى وهو 
وقت أن تنحر وإلى ذلك ذهب الشافعي» فعن جابر أنه عَْه قال: «اركبوا الهدي بالمعروف حتى تجدوا ظهراً) 
واعترض على ما تقدم بأن مولى أم الولد يملك الانتفاع بها وليس له أن يبيعها فلم لا يجوز أن يكون الهدي كذلك لا 
يملك المهدي بيعه وإجارته ويملك الانتفاع به بغير ذلك» وقيل الأجل المسمى وقت أن تشعر فلا تركب حيثذ إلا عند 
الضرورة. 

وروى أبو رزين عن ابن عباس الأجل المسمى وقت الخروج من مكة» وفي رواية أخرى عنه وقت الخروج 
والانتقال من هذه الشعائر إلى غيرهاء وقيل الأجل المسمى يوم القيامة ولا يخفى ضعفه. وإثم محلها» أي وجوب 
نحرها على أن يكون محل مصدراً ميماً بمعنى الوجوب من حل الدين إذا وجب أو وقت نحرها على أن يكون اسم 
زمان» وهو على الاحتمالين معطوف على إمنافع# والكلام على تقدير مضاف. 

وقوله تعالى: «9إلى البيت العتيق» في موضع الحال أي منتهية إلى البيت» والمراد به ما يليه بعلاقة المجاورة 
فإنها لا تنتهي إلى البيت نفسه وإثما تنتهي إلى ما يقرب منهء وقد جعلت منى منحراً ففي الحديث «كل فجاج مكة 
منحر وكل فجاج منى منحر» وقال القفال: هذا في الهدايا التي تبلغ منى وأما الهدي المتطوع به إذا عطب قبل بلوغ 
مكة فمنحره موضعه؛ وقالت الإمامية: منحر هدي الحج منى ومنحر هدي العمرة المفردة مكة قبالة الكعبة بالحزورة» 
و طإثم» للتراخي الزماني أو الرتبي أي لكم فيها منافع دنيوية إلى أجل مسمى وبعده لكم منفعة دينية مقتضية للثواب 
الأخروي وهو وجوب نحرها أو وقت نحرهاء وفي ذلك مبالغة في كون نفس النحر منفعة» والتراخي الرتبي ظاهر وأما 
التراخي الزماني فهو باعتبار أول زمان الثبوت فلا تغفل. 

والمعنى على القول بأن المراد من الشعائر مواضع الحج لكم في تلك المواضع منافع بالأجر والثواب الحاصل 
بأداء ما يلزم أداؤه فيها إلى أجل مسمى هو انقضاء أيام الحج ثم محلها أي محل الناس من إحرامهم إلى البيت العتيق 
أي منته إليه بأن يطوفوا به طواف الزيارة يوم النحر بعد أداء ما يلزم في هاتيك المواضع فإضافة المحل إليها لأدنى 
ملابسة؛ وروي نحو ذلك عن مالك في الموطأ أو لكم فيها منافع التجارات في الأسواق إلى وقت المراجعة ثم وقت 
الخروج منها متتهية إلى الكعبة بالإحلال بطواف الزيارة أو لكم منافع دنيوية وأخروية إلى وقت المراجعة الخ» وهكذا 
يقال على ما روي عن زيد بن أسلم من تخصيصها بالستء وعلى القول بأن المراد بها شرائع الدين لكم في مراعاتها 
منافع دنيوية وأخروية إلى انقطاع التكليف ثم محلها الذي توصل إليه إذا روعيت منته إلى البيت العتيق وهو الجنة أو 
محل رعايتها منته إلى البيت العتيق وهو معبد للملائكة عليهم السلام؛ وكونه منتهى لأنه ترفع إليه الأعمال» وقيل كون 
محلها منتهياً إلى البيت العتيق أي الكعبة كما هو المتبادر باعتبار أن محل بعضها كالصلاة والحج منته إلى ذلك» 
وقيل: غير ذلك والكل مما لا ينبغي أن يخرج عليه كلام أدنى الناس فضلاً عن كلام رب العالمين» وأهون ما قيل: إن 
الكلام على هاتيك الروايات متصل بقوله تعالى: إوأحلت لكم الأنعام» وضمير إفيها» لها «ولكل أمة جعلنا 
منسكاً» عطف على قوله سبحانه: «إلكم فيها منافع4 أو على قوله تعالى: إومن يعظم» الخ وما في البين اعتراض 
على ما قيل» وكأني بك تختار الأول؛ وسيأني إن شاء الله تعالى تمام الكلام عليه عند نظير الآية» والمنسك موضع 
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النسك إذا كان اسم مكان أو النسك إذا كان مصدراء وفسره مجاهد هنا بالذبح وإراقة الدماء على وجه التقرب إليه 
تعالى فجعله مصدراً وحمل النسك على عبادة خاصة وهو أحد استعمالاته وإن كان في الأصل بمعنى العبادة مطلقاً 
وشاع في أعمال الحج. وقال الفراء: المنسك في كلام العرب الموضع المعتاد في خير وبر وفسره هنا بالعيدء وقال 
قنادة: هو الحج. وقال ابن عرفة «إمنسكاً» أي مذهباً من طاعته تعالى. 


واختار الزمخشري ما روي عن مجاهد وهو الأوفق أي شرع لكل أهل دين أن يذبحوا له تعالى على وجه التقرب 
لا لبعض منهم, فتقديم الجار والمجرور على الفعل للتخصيص. وقرأ الأخوان وابن سعدان وأبو حاتم عن أبي عمرو 
ويونس ومحبوب وعبد الوارث «مَنْسِكاً) بكسر السين» قال ابن عطية وهو في هذا شاذ ولا يجوز في القياس ويشبه("© 
أن يكون الكسائي سمعه من العربء قال الأزهري: الفتح والكسر فيه لغتان مسموعتان لإلِيَذّكُرُوا اشم الي خاصة 
دون غيره تعالى كما يفهمه السياق والسباق؛ وفي تعليل الجعل بذلك فقط تنبيه على أن المقصود الأهم من شرعية 
النسسك ذكره عز وجل على ما وَزْقَّهمْ من بَهيمَة الأنْقام4 عند ذبحهاء وفيه تنبيه على أن القربان يجب أن يكون من 
الأنعام فلا يجوز بالخيل ونحوها. والفاء في قوله تعالى: جِتَإلهُكُمْ ِل وَاحَدُ قيل للتعليل وما بعدها علة لتتخصيص 
اسم الله تعالى بالذكرء والفاء في قوله سبحانه: قله أَسْلمُوا4 لترتيب ما بعدها من الأمر بالإسلام على وحدانيته عز 
وجلء وقيل: الفاء الأولى لترتيب ما بعدها على ما قبلها أيضاً فإن جعله تعالى لكل أمة من الأمم منسكاً يدل على 
وحدانيته جل وعلاء ولا يخنى ما في وجه الدلالة من الخفاء» وتكلف بعضهم في بيانه بأن شرع المنسك لكل أمة 
ليذكروا اسم الله تعالى يقتضي أن يكون سبحانه إلهاً لهم لثلا يلزم السفه ويلزم من كونه تعالى إلهاً لهم أن يكون عز 
وجل واحداً ال سن الع اس لم جد با لد لحر اسن ري كنا روه وفي الكشف لما كانت 
العلة لقوله سبحانه: «إلكل أمة جعلنا منسكاً» ذكر اسمه تعالى على المناسك ومعلوم أن الذكر إنما يكون ذكراً عند 
مواطأة القلب اللسان وذكر القلب إشعار بالتعظيم جاء قوله تعالى: «إفله أسلموا# مسبباً عنه تسبياً حسناً. واعترض 
بقوله تعالى: «إفإلهكم إله واحد لأنه يؤكد الأمر بالإخلاص ويقوي السبب تقوية بالغة ويؤكد أيضاً كون الذكر هو 
المقصود من شرعية النسك انتهى؛ وهو يشعر بأن الفاء الأولى للاعتراض والفاء الثانية للترتيب. ولعل ما ذكر أولاً أظهرء 
وأما ما قيل من أن الفاء الأولى للتعليل والمعلل محذوف والمعنى إنما اختلفت التكاليف باختلاف الأزمنة والأشخاص 
لاختلاف المصالح لا لتعدد الإله فإن إلهكم إله واعلاقها لالينيض أن يخرج عليه كلام الله تعالى الجليل كما لا 
يخفى» وإنما قيل: له واحد» ولم يقل واحد لما أن المراد بيان أنه تعالى واحد في ذاته كما أنه واحد في إلهيته؛ 
وتقديم الجار على الأمر للقصرء والمراد أخلصوا له تعالى الذكر خاصة واجعلوه لوجهه سالماً خالصاً لا تشوبه يإشراك 
«وَبَشَرٍ الْمُحْبعينَ خطاب له عَقه والمخبتون المطمئنون كما روي عن مجاهد أو المتواضعون كما روي عن 
الضحاك. وقال عمرو بن أوس: هم الذين لا يظلمون الناس وإذا ظلموا لم ينتصروا. وقال سفيان: هم الراضون بقضاء 
الله. وقال الكلبي: هم المجتهدون في العبارة» وهو من الإخبات وأصله كما قال الراغب: نزول الخبت وهو المطمئن 
من الأرطن) ولا يخفى حسن وقع ذلك هنا من حيث إن نزول الخبت مناسب للحاج «الذينَ إِذَا ذُكرَ الله وَجِلَثْ4 
أي خافت لإقُلُوئهُْ4 منه عز وجل لإشراق أشعة ة الجلال عليها إوَالصابرِينَ عَلَى مَا أَصَابَ يَهُغْ4 من مشاق التكاليف 
ومؤونات النوائب كالأمراض والمحن والغربة عن الأوطان ولا يخفى حسن موقع ذلك هنا أيضاء والظاهر أن الصبر 


)١(‏ فيه أن القراءة بالرواية فلا تغفل اه منه. 
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على المكاره مطلقاً ممدوح. وقال الرازي: يجب الصبر على ما كان من قبل الله تعالى» وأما على ما يكون من قبل 
الظلمة فغير واجب بل يجب دفعه على من يمكنه ذلك ولو بالقتال انتهى وفيه نظر ظوَالْمُقيمي الصّلاة4 في أوقاتهاء 
ولعل ذكر ذلك هنا لأن السفر مظنة التقصير في إقامة الصلاة. وقرأ الحسن وابن أبي إسحاق وأبو عمرو في رواية 
«الصلاةً) بالنصب على المفعولية لمقيمي وحذفت النون منه تخفيفاً كما في بيت الكتاب: 


الحتعيا ف كن عور المسسييك لا تأتيهممن ورائهم نطفه<»© 
بنصب عورة ونظير ذلك قوله: 

إن الذي حانت بفلج دماؤهم هم القوم كل القوم يا أم مالك 
وقوله: 

ابعني كليب إن عميٌ اللذا قعلا الملوك وفككا الأغلالا 


وقرأ ابن مسعود والأعمش «والمقيمين الصلاة» يإثبات النون ونصب الصلاة على الأصلء وقرأ الضحاك 


الجوهري ناقة أو بقرة تنحر بمكة» وفي القاموس هي من الإبل والبقر كالأضحية من الغنم تهدى إلى مكة وتطلق على 
الذكر والأنثى وسميت بذلك لعظم بدنها لأنهم كانوا يسمنونها ثم يهدونهاء وكونها من النوعين قول معظم أئمة اللغة 
وهو مذهب الحنفية فلو ندر نحر بدنة يجزئه نحر بقرة عندهم وهو قول عطاء وسعيد بن المسيب» وأخرج عبد بن 
حميد وابن المنذر عن ابن عمر رضي الله تعالى عنهما لا تعلم البدن إلا من الإبل والبقر. 

وفي صحيح مسلم عن جابر رضي الله تعالى عنه كنا ننحر البدنة عن سبعة فقيل والبقرة فقال: وهل هي إلا من 
البدن» وقال صاحب البارع من اللغويين: إنها لا تطلق على ما يكون من البقر» وروي ذلك عن مجاهد والحسن وهو 
مذهب الشافعية فلا يجزى عندهم من نذر نحر بدنة نحر بقرة» وأيد بما رواه أبو داود عن جابر قال: قال رسول الله 
عله : «البدنة عن سبعة والبقرة عن سبعة) فإن العطف يقتضي المغايرة وفيما يأني آخراً تأييد لذلك أيضاًء والظاهر أن 
استعمال البدنة فيما يكون من الإبل أكثر وإن كان أمر الإجزاء متحداً. 

ولعل مراد جابر بقوله في البقرة وهل هي إلا من البدن أن حكمها حكمها وإلا فيبعد جهل السائل بالمدلول 
اللغوي ليرد عليه بذلك» ويمكن أن يقال فيما روي عن ابن عمر: إن مراده بالبدن فيه البدن الشرعية» ولعله إذا قيل 
باشتراكها بين ما يكون من النوعين يحكم العرف أو نحوه في التعيين فيما إذا نذر الشخص بدنة ويشير إلى ذلك ما 
أخرجه ابن أبي شيبة وعبد بن حميد عن يعقوب الرياحي عن أبيه قال: أوصى إليّ رجل وأوصى بيدنة فأتيت ابن عباس 
فقلت له: إن رجلاً أوصى إليّ وأوصى ببدنة فهل تجزي عني بقرة؟ قال: نعم ثم قال: ممن صاحبكم؟ فقلت: من رياح 
قال: ومتى اقتنى بنو رياح البقر إلى الإبل وهم صاحبكم إنما البقر لأسد وعبد القيس فتدبر. 

وقرأ الحسن وابن أبي إسحاق وشيبة وعيسى «اِدُنُ بضم الباء والدال» وقيل وهو الأصل كخشب وخشبة 
وإسكان الدال تخفيف منه» ورويت هذه القراءة عن نافع وأبي جعفر. 


)١(‏ التلطخ بالعيب أه منه. 
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وقرأ ابن أبي إسحاق أيضاً بضم الباء والدال وتشديد النون فاحتمل أن يكون اسماً مفرداً بني على فعل كعتل 
واحتمل أن يكون التشديد من التضعيف الجائز في الوقف وأجرى الوصل مجرى الوقف؛ والجمهور على نصب 
«البدن» على الاشتغال أي وجعلنا البدن جعلناهاء وقرىء بالرفع على الابتداء» وقوله تعالى: «إلكم# ظرف متعلق 
بالجعل؛ و إمن شعائر الله في موضع المفعول الثاني له» وقوله تعالى: دِلكُمْ فيهًا خَيْرَبُ أي نفع في الدنيا وأجر 
في الآخرة كما روي عن ابن عباس؛ وعن السدي الاقتصار على الأجر جملة مستأئفة مقررة لما قبلها. 


«قاذكوا اشم الله عَلَيِهَاُ بأن تقولوا عند ذبحها بسم الله والله أكبر اللهم منك ولك. وقد أخرج ذلك جماعة 
عن ابن عباس؛ وفي البحر بأن يقول عند النحر: الله أكبر لا إله إلا الله والله أكبر اللهم منك وإليك. 


«صَوَ وَافَ4 أي قائمات قد صففن أيديهن وأرجلهن فهو جمع صافة ومفعوله مقدر. وقرأ ابن عباس وابن عمر 
وابن مسعود والباقر ومجاهد وقتادة وعطاء والكلبي والأعمش بخلاف عنه «صوافن» بالنون جمع صافنة وهو إما من 
صفن الرجل إذا صف قدميه فيكون بمعنى صواف أو من صفن الفرس إذا قام على ثلاث وطرف سنيك الرابعة لأن البدنة 
عند الذبح تعقل إحدى يديها فتقوم على ثلاث» وعقلها عند النحر سنّة» فقد أخرج البخاري ومسلم وغيرهما عن ابن 
عباس رضي الله تعالى عنهما أنه رأى رجلاً قد أناخ بدنته وهو ينحرها فقال: ابعثها قياماً مقيدة سنة محمد عَفْه. 
والأكثرون على عقل اليد اليسرى؛ فقد أخرج ابن أبي شيبة2 عن ابن سابط رضي الله تعالى عنه أن النبي عه 
وأصحابه كانوا يعقلون يد البدنة اليسرى وينحرونها قائمة على ما بقي من قوائمها. وأخرج عن الحسن قيل له: كيف 
تنحر البدنة؟ قال: تعقل يدها اليسرى إذا أريد نحرهاء وذهب بعض إلى عقل اليمنى؛ فقد أخرج ابن أبي شيبة أيضاً عن 
ابن عمر رضي الله تعالى عنهما أنه كان ينحرها وهي معقولة يدها اليمنى» وقيل لا فرق بين عقل اليسرى وعقل اليمنى؛ 
فقد أخرج ابن أبي شيبة أيضاً عن عطاء قال: اعقل أي اليدين شعت. 

وأخرج جماعة عن ابن عمر أنه فسر (إصواف4 بقائمات معقولة إحدى أيديهن فلا فرق في المراد بين صواف 
وصوافن على هذا أصلاًء لكن روي عن مجاهد أن الصواف على أربع والصوافن على ثلاث. وقرأً أبو موسى الأشعري 
والحسن ومجاهد وزيد بن أسلم وشقيق وسليمان التيمي والأعرج «صوافي» بالياء جمع صافية أي خوالص لوجه الله 
عز وجل لا يشرك فيها شيء كما كانت الجاهلية تشرك؛ ونون الياء عمر وابن عبيد وهو خلاف الظاهر لأن «صوافي» 
ممنوع من الصرف لصيغة منتهى الجموع؛ وخرج على وجهين: أحدهما أنه وقف عليه بألف الإطلاق لأنه منصوب ثم 
نون تنوين الترنم لا تنوين الصرف بدلاً من الألفء وثانيهما أنه على لغة من يصرف ما لا يصرف لا سيما الجمع 
المتناهي ولذا قال بعضهم: 

والصرف في الجمع أتى كثيرا حتى ادعى قوم به التخييرا 

وقرأ الحسن أيضاً وصوافٌ» بالتنوين والتخفيف على لغة من ينصب المنقوص بحركة مقدرة ثم يحذف الياء 
فأصل إصواف4 صوافي حذفت الياء لثقل الجمع واكتفي بالكسرة التي قبلها ثم عوض عنها بالتنوين ونحوه. 


ولو أن واش باليمامة داره وداري بأعلى حضصرموت اهتدى ليا 


)0١1(‏ وكذا أبو أه منه. 


6 مار مويو افوزة الع اللياقة العا 

يا باري القوس برياً لست تحسنها لا تفسدنها وأعط القوس باريها 

وعلى ذلك قراءة بعضهم «صوافي» يإثبات الياء ساكنة بناء على أنه كما في القراءة المشهورة حال من ضمير 
«عليها# ولو جعل كما قيل بدلا من الضمير لم يحتج إلى التخريج على لغة شاذة طفإِذًا وَجَبَتْ جُنُوبُهَا 4 أي 
سقطت على الأرض وهو كناية عن الموت. وظاهر ذلك مع ما تقدم من الآثار يقتضي أنها تذبح وهي قائمة وأيد به 
كون البدن من الإبل دو البقر لأنه لم تجر عادة بذبحها قائمة وإنما تذبح مضطجعة وقلما شوهد نحر الإبل وهي 
مضطجعة طفَكُنُوا منهَا وََطْعَمُوا الْقَان4 أي الراضي بما عنده وبما يعطى من غير مسألة ولا تعرض لهاء وعليه حمل 
قول لبيد: 

فمنهم سعيد أخحذ بنصيبه ومنهم سمي بالمعيشة قانع 

لوَالْمُغتر4 أي المعترض للسؤال من اعتره إذا تعرض له؛ وتفسيرهما بذلك مروي عن ابن عباس وجماعة وقال 
محمد بن كعب ومجاهد وإبراهيم والحسن والكلبي: «القانع» السائل كما في قول عدي بن زيد: 

وما خنثت ذا عهد وأيت بعهده ولم أحرم المضطر إذ جاء قانعا 

«والمعتر» المعترض من غير سؤال؛ فالقانع قيل على الأول من قنع يقنع كتعب يتعب قنعاً إذا رضي بما عنده 
من غير سؤال» وعلى الثاني من قنع يقنع كسأل سال لفظا ومعنى قنوعا. وعلى ذلك جاء قول الشاعر: 


العبد حر إن قنع والحر عبد إن قتمع 
فاة قنع ولا تطلمع فما شيء يشين سوى الصطمع 


فلا يكون «القانع» على هذا من الأضداد لاختلاف الفعلين» ونص على ذلك الخفاجي حاكماً بتوهم من 
يقول بخلافه. وفي الصحاح نقل القول بأنه من الأضداد عن بعض أهل العلم ولم يتعقبه بشيء» ونقل عنه أيضاً أنه يجوز 
أن يكون السائل سمي قانعاً لأنه يرضى بما يعطى قل أو كثر ويقبله ولا يرد فيكون معنى الكلمتين راجعاً إلى الرضى» 
وإلى كون قنع بالكسر بمعنى رضي وقنع بالفتح بمعنى سأل ذهب الراغب وجعل مصدر الأول قناعة وقنعاناً ومصدر 
الثاني قنوعاً. ونقل عن بعضهم أن أصل ذلك من القناع وهو ما يغطى به الرأس فقنع بالكسر لبس القناع ساتراً لفقره 
كقولهم: خفي إذا لبس الخفاء وقنع إذا رفع قناعه كاشفاً لفقره بالسؤال نحو خخفي إذا رفع الخفاءء وأيد كون القانع 
بمعنى الراضي بقراءة أبي رجاء «القنع؛ بوزن الحذر بناء على أنه لم يرد بمعنى السائل بخلاف القانع فإنه ورد بالمعنيين 
أهل مكة والمعتر سائر الناس» وقيل: المعتر الصديق الزائرء والذي أختاره من هذه الأقوال أولها. 

وقرأ الحسن «والمعتري» اسم فاعل من اعترى وهو واعتر بمعنى. وقرأ عمرو واسماعيل كما نقل ابن خالويه 
«المعتر) بكسر الراء بدون ياء» وروي ذلك المقري عن ابن عباس» وجاء ذلك أيضاً عن أبي رجاء وحذفت الياء تخفيفا 
منه واستغناء بالكسرة عنها. واستدل بالآية على أن الهدي يقسم أثلاثاً ثلث لصاحبه وثلث للقانع وثلث للمعتر وروي 
ذلك عن ابن مسعودء وقال محمد بن جعفر رضي الله تعالى عنهما بقسمته أثلاثاً أيضاً إلا أنه قال: أطعم القانع والمعتر 
ثلثاً والبائس الفقير ثلثاً وأهلي ثلثاً وفي القلب من صحته شيء. 


سورة الحج الآيات: ٠١‏ - 47 اا 


ترى» قال ابن عطية: وهذا كله على جهة الاستحسان لا الفرض» وكأنه أراد بالاستحسان الندب فيكون قد حمل كلا 
الأمرين في الآية على الندب. 

وفي التيسير أمر «إكلوا» للإباحة ولو لم يأكل جاز وأمر إأطعموا» للندب ولو صرفه كله لنفسه لم يضمن 
شيعا وهذا في كل هدي نسك ليس بكفارة وكذا الأضحية: وأما الكفارة فعليه التصديق بجميعها فما أكله أو أهداه 
لغني ضمنه. وفي الهداية يستحب له أن يأكل من هدي التطوع والمتعة والقرآن وكذا يستحب أن يتصدق على الوجه 
الذي عرف في الضحايا وهو قول بنحو ما يقتضيه كلام ابن عطية في كلا الأمرين وأباح مالك الأكل من الهدي 
الواجب إلا جَرَاء الصيد والأذى والنذر» وأباحه أحمد إلا من جزاء الصيد والنذرء وعند الحسن الأكل من جميع ذلك 
مباح وتحقيق ذلك في كتب الفقه إكذّلك» أي مثل ذلك التسخير البديع المفهوم من قوله تعالى: #صواف» 
«ِسَحَْْاهَا لكُمْ4 مع كمال عظمها ونهاية قوتها فلا تستعصي عليكم حتى إنكم تأخذونها منقادة فتعقلونها 
وتحبسونها صافة قوائمها ثم تطعنون في لبانها ولولا تسخير الله تعالى لم تطق ولم تكن بأعجز من بعض الوحوش التي 
هي أصغر منها جرماً وأقل قوة وكفى ما يتأبد من الإبل شاهداً وعبرة. 

وقال ابن عطية: كما أمرناكم فيها بهذا كله سخرناها لكم ولا يخفى بعده ظطلعَلّكُمْ تَشْكُرُونَ» أي لتشكروا 
إنعامنا عليكم بالتقرب والإخلاص ظإلَنْ يَتَالَ الله لْحومُهَا َلآ دمَاؤها أي لن يصيب رضا الله تعالى اللحوم المتصدق 

بها ولا الدماء المهراقة بالنحر من حيث إنها لحوم ودماء «إوّلكن يَتَالّهُ التقْوَى مك4 ولكن يصيبه ما يصحب ذلك 

من تقوى قلوبكم التي تدعوكم إلى تعظيمه تعالى والتقرب له سبحانه والإخلاص له عز وجل. 

وقال مجاهد: أراد المسلمون أن يفعلوا فعل المشركين من الذبح وتشريح اللحم ونصبه حول الكعبة ونضحها 
بالدماء تعظيماً لها وتقرباً إليه تعالى فنزلت هذه الآية» وروي نحوه عن ابن عباس. وغيره. وقرأ يعقوب وجماعة «أن 
تنال». «ولكن تناله» بالتاء. وقرأ أبو جعفر الأول بالتاء والثاني آخر الحروف» وعن يحيى بن يعمر والجحدري أنهما قرءاً 
بعكس ذلك. وقرأ زيد بن علي رضي الله تعالى عنهما «لن ينال» «ولكن يُنالهن بالبناء لما يسم فاعله في الموضعين 
«إولحومها ولا دماءها» بالنصب لإكَذَّلكَ سخْرَهَا لكنْ4 كرره سبحانه تذكيراً للنعمة وتعليلاً له بقوله تعالى: 
طلكبروا اذه أي ترا طفن تعالى باكدارة على ما لا يقدر عليه غيره عز وجل فتوحدوه بالكبرياء» وقيل: أي 
لتقولوا الله أكبر عند الإحلال أو الذبح «عَلَى مَا هَدَ هَدَاكُمْ4 أي على هدايته وإرشاده إياكم إلى طريق تسخيرها وكيفية 
التقرب بهاء فما مصدرية» وجوز أن تكون موصوفة وأن تكون موصولة والعائد محذوف» ولا بد أن يعتبر منصوباً عند 

ترط في حذف العائد المجرور أن يكون مجروراً بمثل ما جه به الموصول لفظاً ومعنى ومتعلقء و إعلى» 
متعلقة بتكبروا لتضمنه معنى الشكر أو الحمد كأنه قيل: لتكبروه تعالى شاكرين أو حامدين على ما هداكم» وقال 
بعضهم: على بمعنى اللام التعليلية ولا حاجة إلى اعتبار التضمين؛ ويؤيد ذلك قول الداعي على الصفا: الله أكبر على ما 
هدانا والحمد لله تعالى على ما أولاناء ولا يخفى أن لعدم اعتبار التضمين هنا وجهاً ليس فيما نحن فيه فافهم لوَبَشّر 
الْمُحْسنينَغ أي المخلصين في كل ما يأنون ويذرون في أمور دينهم. وعن ابن عباس هم الموحدون. 

ومن باب الإشارة في الآيات «إيا أيها الناس اتقوا ربكم» بالإعراض عن السوي وطلب الجزاء إإن زلزلة 
الساعة» وهي مبادىء 00 الكبرى «إيوم ترونها تذهل كل مرضعة» وهي مواد الأشياء فإن لكل شيء مادة 
ملكوتية ترضع رضيعها من الملك وتربيه في مهد الاستعداد إوتضع كل ذات حمل» وهي الهيولات لإحملها» 
وهي الصور يوم تبدل الأرض غير الأرض والسماوات «إوترى الناس سكارى» الحيرة طإوما هم بسكارى» المحبة» 
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قيل سكر الاعداء من رؤية القهريات. وسكر الموافقين من رؤية بدائع الأفعال. وسكر المريدين من لمعان الأنوار. 
وسكر المحبين من كشوف الأسرار. وسكر المشتاقين من ظهور سني الصفات. وسكر العاشقين من مكاشفة الذات. 
وسكر المقربين من الهيبة والجلال. وسكر العارفين من الدخول في حجال الوصال. وسكر الموحدين من استغراقهم 
في بحار الأولية. وسكر الأنبياء والمرسلين عليهم السلام من اطلاعهم على أسرار الأزلية: 

ألم بنا ساق يجل عن الوصف وفي طرفه حمر وخمر على الكف 

فأسكر أصحابي بخمرة كفه وأسكرني والله من خحمرة الطرف 

«إومن الناس من يعبد الله على حرف4 الآية يدخل فيه من يعبد الله تعالى طمعاً في الكرامات ومحمدة 
الخلق ونيل دنياهم فإن رأى شيعاً من ذلك سكن إلى العبادة وإن لم ير تركها وتهاون فيها إخسر الدنيا» بفقدان 
الجاه والقبول والافتضاح عند الخلق إوالآخرة» ببقائه في الحجاب عن مشاهدة الحق واحتراقه بنار البعد لإمن كان 
يظن أن لن ينصره الله في الدنيا والآخرة فليمدد بسبب إلى السماء» الآية فيه إشارة إلى حسن مقام التسليم 
والرضى بما فعل الحكيم جل جلاله «إوإذ بوأنا لإبراهيم مكان البيت أن لا تشرك بي شيئاً وطهر بيتي للطائفين 
والقائمين والركع السجود) فيه من تعظيم أمر الكعبة ما فيه, وقد جعلها الله تعالى مثالاً لعرشه وجعل الطائفين بهامن 
البشر كالملائكة الحافين من حول العرش يسبحون بحمد ربهم إلا أن تسبيح البشر وثناءهم عليه عز وجل بكلمات 
إلهية قرآنية فيكونون من حيث تسبيحهم وثنائهم بتلك الكلمات من حيث إنها كلماته تعالى نواباً عنه عز وجل ذلك 
في ويكون أهل القرآن وهم كما في الحديث أهل الله تعالى وخاصته: وللكعبة أيضاً امتياز على العرش وسائر البيوت 
الأربعة عشر لأمر ما نقل إلينا أنه في العرش ولا في غيره من تلك البيوت وهو الحجر الأسود الذي جاء في الخبر أنه 
يمين الله عز وجل ثم إنه تعالى جعل لبيته أربعة أركان لسر إلهي وهي في الحقيقة ثلاثة لأنه شكل مكعب الركن الذي 
يلي الحجر كالحجر في الصورة مكعب الشكل ولذلك سمي الكعبة تشبيهاً بالكعب؛ ولما جعل الله تعالى له بيتاً في 
العالم الكبير جعل نظيره في العالم الصغير وهو قلب المؤمن» وقد ذكروا أنه أشرف من هذا البيت «وما وسعني. أرضي 
ولا سمائي ولكن وسعني قلب عبدي المؤمن» وجعل الخواطر التي تمر عليه كالطائفين وفيها مثلهم المحمود 
والمذموم» وجعل محل الخواطر فيه كالأركان التي للبيت فمحل الخاطر الإلهي كركن الحجر ومحل الخاطر 
الملكي كالركن اليماني ومحل الخاطر النفسي كالمكعب الذي في الحجر لا غير وليس للخاطر الشيطاني فيه 
محل» وعلى هذا قلوب الانبياء عليهم السلام؛ وقد يقال: محل الخاطر النفسي كالركن الشامي ومحل الخاطر 
الشيطاني كالركن العراقي» وإنما جعل ذلك للركن العراقي لأن الشارع شرع أن يقال عنده: أعوذ بالله تعالى من الشقاق 
والنفاق وسوء الأخلاق» وعلى هذا قلوب المؤمنين ما عدا الأنبياء عليهم السلام؛ وأودع سبحانه فيه كنزاً أراد َيِه أن 
يخرجه فلم يفعل لمصلحة رآهاء وكذا أراد عمر فامتنع اقتداء برسول الله عَيله. وكذلك أودع جل وعلا في قلب 
الكامل كنز العلم به عز وجل. 

وارتفاع البيت على ما مر سبعة وعشرون ذراعاً وربع ذراع. وقال بعضهم: ثمانية وعشرون ذراعاًء وعليه يكون 
ذلك نظير منازل القلب التي تقطعها كواكب الإيمان السيارة لإظهار حوادث تجري في النفس كما تقطع السيارة 
منازلها في الفلك لإظهار الحوادث في العالم العنصري إلى غير ذلك مما لا يعرفه إلا أهل الكشف. 

«إلكم فيها منافع إلى أجل مسمى ثم محلها إلى البيت العتيق4 أي إلى ما يليه فإن النحر بمنى وجعلت 
محلا للقرابين على ما ذكر الشيخ الأكبر محيي الدين قدس سره لأنها من بلوغ الأمنية ومن بلغ المنى المشروع فقد 
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بلغ الغاية. وفي نحر القرابين اتلاف أرواح عن تدبير أجسام حيوانية لتتغذى بها أجسام إنسانية فتنظر أرواحها إليها في 
حال تفريقها فتدبرها إنسانية بعدما كانت تدبرها إبلاً أو بقرأء وهذه مسألة دقيقة لم يفطن لها إلا من نور الله تعالى 
بصيرته من أهل الله تعالى انتهى. وتعقله مفوض إلى أهله فاجهد أن تكون منهم. 

#وبشر المخبتين الذين إذا ذكر الله وجلت قلوبهم4 حسبما يحصل لهم من التجلي عند ذلك» وقد يحصل 
من الذكر طمأنينة القلب لاقتضاء التجلي إذ ذلك؛ وذكر بعضهم أن لكل اسم تجلياً خاصاً فإذا ذكر الله تعالى حصل 
حسب الاستعداد ومن هاهنا يحصل تارة وجل وتارة طمأنينة؛ و «إإذا لا تقتضي الكلية بل كثيراً ما يؤتى بها في 
الشرطية الجزئية» وقيل العارف متى سمع الذكر من غيره تعالى وجل قابه ومتى سمعه منه عز وجل اطمأن. ويفهم من 
ظاهر كلامهم أن السامع للذكر إما وجل أو مطمئن ولم يصرح بقسم آخر فإن كان فالباقي على حاله قبل السماع 
وأكثر مشايخ زماننا يرقصون عند سماع الذكر فما أدري أن يشأ رقصهم عن وجل منه تعالى أم عن طمأنينة؟ وسيظهر 
ذلك يوم تبلى السرائر وتظهر الضمائر «والبدن جعلناها لكم من شعائر الله لكم فيها خير فاذكروا اسم الله عليها 
صواف4 قد تقدم لك أنهم ينحرون البدن معقولة اليد اليسرى قائمة على ما بقي من قوائمهاء وذكرزا في سر ذلك أنه 
لما كان نحرها قربة أراد عت المناسبة في صفة نحرها في الوترية فأقامها على ثلاث قوائم لأن الله تعالى وتر يحب 
الوتر والثلاثة أو الإفراد فلها أول المراتب في ذلك والأولية وترية أيضاء وجعلها قائمة لأن القيومية مثل الوترية صفة إلهية 
فيذكر الذي ينحرها مشاهدة القائم على كل نفس بما كسبت» وقد صح أن المناسك إنما شرعت لإقامة ذكر الله تعالى؛ 
وشفع الرجلين لقوله تعالى: إوالتفت الساق بالساق4 [القيامة: 59؟] وهو اجتماع أمر الدنيا بالآخرة» وأفرد اليمين من 
يد البدن حتى لا تعتمد إلا على وتر له الاقندار. وكان العقل في اليد اليسرى لأنها خحلية عن القوة التي لليمنى والقيام 
لا يكون إلا عن قوة. 

وقد أخرج مسلم عن ابن عباس أنه قال: «صلى رسول الله مُه الظهر بذي الحليفة ثم دعا بناقته فأشعرها في 
صفحة سنامها الأيمن وسلت عنها الدم وقلدها نعلين ثم ركب راحلته» الحديث. 

والسر في كون هديه عليه الصلاة والسلام من الإبل مع أنه جاء فيها أنها شياطين ولذا كرهت الصلاة في 
معاطنها الإشارة إلى أن مقامه عليه الصلاة والسلام رد البعداء من الله تعالى إلى حال التقريب. وفي إشعارها في سنامها 
الذي هو أرفع ما فيها إشعار منه مَلُهِ بأنه عليه الصلاة والسلام أتى عليهم من صفة الكبرياء الذي كانوا عليه في 
نفوسهم فليتجنبوها فإن الدار الآخرة إنما جعلت للذين لا يريدون علواً في الأرض ولا فسادء ووقع الإشعار في الصفحة 
اليمنى لأن اليمين محل الاققدار والقوة» والصفحة من الصفح ففي ذلك إشعار بأن الله تعالى يصفح عمن هذه صفته إذا 
طلب القرب من الله تعالى وزال عن كبريائه الذي أوجب له البعد» وجعل عليه الصلاة والسلام الدلالة على إزالة 
الكبرياء في شيطنة البدن في تعليق النعال في رقابها إذ لا يصفع بالنعال إلا أهل الهون والمذلة ومن كان بهذه المثابة 
فما بقي فيه كبرياء تشهد» وعلق النعال بقلائد العهن ليتذكر بذلك ما أراد الله تعالى وتكون الجبال كالعهن المنفوش» 
وقد ذكروا لجميع أفعال الحج أسراراً من هذا القبيل» وعندي أن أكثرها تعبدية وأن أكثر ما ذكروه من قبيل الشعر والله 
تعالى الموفق للسداد. 

طن الله يُدَافعُعَنْ الذي آمثوا/4 كلام مستأئف مسوق لتوطين قلوب المؤمنين يبيان أن الله تعالى ناصرهم على 
أعدائهم بحيث لا يقدرون على صدهم عن الحج وذكر أن ذلك متصل بقوله تعالى: «إإن الذين كفروا ويصدون» 
[الحج: ه 7ع وإن ما وقع في البين من ذكر الشعائر مستطرداً لمزيد تهجين فعلهم وتقبيحهم لازدياد قبح الصد بازدياد : 
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تعظيم ما صد عنه» وتصديره لكلمة التحقيق لإبراز الاعتناء التام بمضمونه» وصيغة المفاعلة إما للمبالغة أو للدلالة على 
تكرر الدفع فإنها قد تتجرد عن وقوع الفعل المتكرر من الجانبين فيبقى تكرره كالممارسة أي إن الله تعالى يبالغ في 
دفع غائلة المشركين وضررهم الذي من جملته الصد عن سبيل الله تعالى والمسجد الحرام مبالغة من يغالب فيه أو 
يدفعها عنهم مرة بعد أخرى حسبما يتجدد منهم القصد إلى الإضرار بهم كما في قوله تعالى: كلما أوقدوا ناراً 
للحرب أطفأها الله4 [المائدة: 14]. 

وقرأ أبو عمرو وابن كثير «يدفع» والمفعول ا وفي البحر أنه لم يذكر ما يدفعه سبحانه 
عنهم ليكون أفخم وأعظم وأعم» وأنت تعلم أن المقام لا يقتضي العموم بل هو غير صحيح. 

وقوله تعالى: لإإنّ الله لا يُحبُ كل وق لور ايل نا في نس لوطه لكرم مرج ليق المي 
وإيذان بأن دفعهم بطريق القهر والخزي. وقيل: تعليل للدفاع عن المؤمنين ببغض المدفوعين على وجه يتضمن أن العلة 
في ذلك الخيانة والكفر وأوثر «إلا يحب» على يبغض تنبيهاً على مكان التعريض وأن المؤمنين هم أحباء الله تعالى؛ 
و لعل الأول أولى لإيهام هذا إن الآية من قبيل قولك: إني أدفع زيداً عن عمرو لبغضي زيداً وليس في ذلك كثير عناية 
بعمرو أي إن الله تعالى يبغض كل خوان في أماناته تعالى وهي أوامره تعالى شأنه ونواهيه أو في جميع الأمانات التي 
هي معظمها كفور لنعمه عز وجل» وصيغة المبالغة فيهما لبيان أن المشركين كذلك لا للتقيد المشعر بمحبة الخائن و 
الكافر أو لأن خيانة أمانة الله تعالى وكفران نعمته لا يكونان حقيرين بل هما أمران عظيمان أو لكثرة ما خانوا فيه من 
الأمانات وما كفروا به من النعم أو للمبالغة في نفي المحبة على اعتبار النفي أولاً وإيراد معنى المبالغة ثانياً كما قيل 
في قوله تعالى: وما ربك بظلام للعبيد©# [فصلت: 45] وقد علمت ما فيه. 

وأياً ما كان فالمراد نفي الحب عن كل فرد فرد من الخونة الكفرة (أذن» أي رخصء وقرأ ابن عباس وابن 
كثير وابن عامر وحمزة والكسائي جِأذِنَ» بالبناء للفاعل أي أذن الله تعالى «للذينَ يُقَالُونَ» أي يقاتلهم المشركون 
والمأذون فيه القتال وهو في قوة المذكور لدلالة المذكور عليه دلالة نيرة. 

وقرأ أبو عمر وأبو بكر ويعقوب (ِيقَاتلُونَ على صيغة المبني للفاعل أي يريدون أن يقاتلوا المشركين في 
المستقبل ويحرصون عليه فدلالته على المحذوف أنور جاتيم ظَلمُواه أي بسبب أنهم ظلموا. والمراد بالموصول 
أصحاب النبي عه الذين في مكة فقد نقل الواحدي وغيره أن المشركين كانوا يؤذونهم وكانوا يأتون النبي عليه 
الصلاة والسلام بين مضروب ومشجوج ويتظلمون إليه صلوات الله تعالى وسلامه عليه فيقول لهم: اصبروا فإني لم 
أومر بالقتال حتى هاجر فأنزلت هذه الآية وهي أول آية نزلت في القتال بعدما نهى عنه في نيف وسبعين آية على ما 
روى الحاكم في المستدرك عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما وأخرجه عبد الرزاق وابن المنذر عن الزهري. 

وأخرج ابن جرير عن أبي العالية أن أول آية نزلت فيه إوقاتلوا في سبيل الله الذين يقاتلونكم» [البقرة: »]١9‏ 
وفي الإكليل للحاكم أن أول آية نزلت في ذلك «إإن الله اشترى من المؤمنين أنفسهم وأموالهم» [التوبة: ١١١‏ 
وروى البيهقي في الدلائل وجماعة أنها نزلت في أناس مؤمنين خرجوا مهاجرين من مكة إلى المدينة فاتبعهم كفار 
قريش فأذن الله تعالى لهم في قتالهم وعدم التصريح بالظالم لمزيد السخط تحاشياً عن ذكره. 

لوَنٌ الله عَلَى تضرهم لَقَدِيرُ4 وعد لهم بالنصر وتأكيد لما مر من العدة وتصريح بأن المراد به ليس مجرد 
تخليصهم من أيدي المشركين بل تغلييهم وإظهارهم عليهم» وقد أخرج الكلام على سنن الكبرياء فإن الرمزة 
والابتسامة من الملك الكبير كافية في تيقن الفوز بالمطلوب وقد أوكد تأكيداً بليغاً زيادة في توطين نفوس المؤمنين 
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#الذينَ أخرجُوا من ديّارهغ4 في حيز الجر على أنه صفة للموصول قبل أو بيان له أو بدل منه أو في محل النصب 
على المدح أو في محل الرفع ياضمار مبتدأء والجملة مرفوعة على المدح. والمراد الذين أخرجهم المشركون من مكة 

«إبعَئِر حَقّ متعلق بالإخراج أي أخرجوا بغير ما يوجب إخراجهم 

وجوز أن يكون صفة مصدر محذوف أي أخرجوا إخراجاً كائناً بهذه الصفة» واختار الطبرسي كونه في موضع 
الحال أي كائنين بغير حق مترتب عليهم يوجب إخراجهم» وقوله تعالى: «إلا أَنْ يقولوا رَيتَا الله )» استثناء متصل من 
«إحق4 وأن وما بعدها في تأويل مصدر بدل منه لما في غير من معنى النفي» وحاصل المعنى لا موجب لإخراجهم إلا 
التوحيد وهو إذا أريد بالموجب الموجب النفس الأمري على حد قول النابغة: 

ولا عيب فيهم غير أن سيوفهم بهن فلول من قراع الكتائب 

وجوز أن يكون الابدال من غير وفي أخرجوا معنى النفي أي لم يقروا في ديارهم إلا بأن يقولوا الخ وهو كما 
ترى» وخؤن أن يكون الاسصناء منقطعاً وأوجبه أبو حيان أي ولكن أخرجوا بقولهم ربنا اللى» وأوجب نصب ما بعد إلا 
كما أوجبوه في قولهم: ما زاد إلا ما نقص وما نفع إلا ما ضر ورد كونه متصلاً وكون ما بعد إلا بدلاً من لإحق» بما 
هو أشبه شيء بالمغالطة, ويفهم من كلامه جواز أن تكون إلا بمعنى سوى صفة لحق أي أخرجوا بغير حق سوى 
التوحيدء وحاصله أخرجوا بكونهم موحدين. 


دلولا دَُْ اله الا بَْضّهُمْ يبغض لَهُدّمَتْ صَوَامعُ وَبِيعٌ4 تحريض على القتال المأذون فيه بإفادة أنه تعالى 
أجرى العادة بذلك في الأمم الماضية به الأمر وتقوم الشرائع وتصان المتعبدات من الهدم فكأنه لما قيل إأذن للذين 
يقاتلون4 الخ قيل فليقاتل المؤمنون فلولا القتال وتسليط الله تعالى المؤمنين على المشركين في كل عصر وزمان 
لهدمت متعبداتهم ولذهبوا شذر مذرء وقيل: المعنى لولا دفع الله بعض الناس ببعض بتسليط مؤمني هذه الأمة على 
كفارها لهدمت المتعبدات المذكورة إلا أنه تعالى سلط المؤمنين على الكافرين فبقيت هذه المتعبدات بعضها 
للمؤمنين وبعضها لمن في حمايتهم من أهل الذمة وليس بذاك, وقال مجاهد: أي لولا دفع ظلم قوم بشهادة العدول 
ونحو ذلك لهدمت الخ. 

وقال قوم: أي لولا دفع ظلم الظلمة بعدل الولاة» وقالت فرقة: أي لولا دفع العذاب عن الأشرار بدعاء الأخيان 
وقال قطرب: أي لولا الدفع بالقصاص عن النفوس. وقيل بالنبيين عليهم السلام عن المؤمنين والكل مما لا يقتضيه 
المقام ولا ترتضيه ذوو الافهام. والصوامع جمع صومعة بوزن فعولة وهي بناء مرتفع حديد الأعلى والأصمع من الرجال 
الحديد القول» وقال الراغب: هي كل بناء مت متصمع الرأس أي متللاصقه والأصمع اللاصقة إذنه برأسه وهو قريب من 
قريب» وكانت قبل الاسلام كما قال قتادة مختصة برهبان النصارى وبعباد الصابئة ثم استعملت في مثذنة المسلمين» 
والمراد بها هنا متعبد الرهبان عند أبي العالية ومتعبد الصابئة عند قتادة 2000000 ذلك حيث لم تكن 
الصابئة ذات ملة حققة في وقت من الأوقات» والبيع واحدها بيعة بوزن فعلة وهي مصلى النصارى ولا تختص برهبانهم 
كالصومعة؛ قال الراغب: فإن يكن ذلك عربياً في الاصل فوجه التسمية به لما قال سبحانه: «إإن الله اشترى من 
المؤمنين أنفسهم» الآية» وقيل هي كنيسة اليهود. 

وقرأ أهل المدينة ويعقوب «ولولا دفاع» بالألف. وقرأ الحرميان وأيوب وقتادة وطلحة وزائدة عن الأعمش 
والزعفراني «لَهُدِمَ مَثْ) بالتخفيف» والتضعيف باعتبار كثرة المواضع 
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وَصَلَوَاتٌ4 جمع صلاة وهي كنيسة اليهود. وقيل: معبد للنصارى دون اللي 

بذلك لأنها يصلى فيها فهي مجاز من تسمية المحل باسم الحال» وقيل: هي :. 
أو في الكلام مضاف مقدر وليس بذاكء وقيل: إصلوات» معرب صلواً بالثاء المثلثة والقصر ومعناها بالعبرانية 
المصلى. وروي عن أبي رجاء والجحدري وأبي العالية ومجاهد أنهم قرؤُرًا بذلك» والظاهر أنه على هذا القول اسم 
جنس لا علم قبل التعريب وبعده لكن ما رواه هارون عن أبي عمرو من عدم أتنوينه ومنع صرفه للعلمية والعجمة يقتضي 
أنه علم جنس إذ كونه اسم موضع بعينه كما قيل بعيد فعليه كان يتبغي منع+ضرفه على القراءة المشهورة فلذا قيل إنه 
صرف لمشابهته للجمع لفظاً فيكون كعرفات» والظاهر أنه نكر إذ جعل عاماً لما عرب» وأما القول بأن القائل به لا 
ينونه فتكلف قاله الخفاجي. 

وقرأ جعفر بن محمد رضي الله تعالى عنهما: «صُلُوات4 بضم الصاد واللام» وحكى عنه ابن خالويه بكسر 
الصاد وسكون اللام وحكيت عن الجحدريء وحكي عنه أيضاً وصلَوَاتٌ» بضم الصاد وفتتح اللام وشكيت عن الكلبي 
وقرأ أبو العالية في رواية «صَلْوَاتَ» يفتح الصاد وسكون اللام وقرأ الحجاج بن يوسف صُلُواتٌ بضم الصاد واللام من 
غير ألف وحكيت عن الجحدري أيضاًء وقرأ مجاهد «صُلُونَاه بضمتين وتاء مثناة بعدها ألفء وقرأ الضحاك والكلبي 
«صُلُوتٌ» بضمتين من غير ألف وبثاء مثلثة» وقرأ عكرمة «صِلُويئَا بكسر الصاد وإسكان اللام وواو مكسورة بعدها ياء 
بعدها ثاء مثلثة بعدها ألف؛ وحكي عن الجحدري أيضاً وصُلْوَاتٌ) بضم الصاد وسكون اللام وواو مفتوحة بعدها ألف 
بعدها ثاء مثلثة» وحكي عن مجاهد أنه قرأ كذلك إلا أنه بكسر الصادء وحكى ابن خالويه وابن عطية عن الحجاج 
والجحدري «صُنُوبٌ) بضمتين وباء موحدة على أنه جمع صليب كظريف وظروف وجمع فعيل على فعول شاذ فهذه 
عدة قراءات قلما يوجد مثلها في كلمة واحدة «وَّمَسَاجِدُ جمع مسجد وهو معبد معروف للمسلمين» وخص بهذا 
الاسم اعتناءٌ بشأنه من حيث إن السجود أقرب ما يكون العبد فيه إلى ربه عرّ وجل وقيل: لاختصاص السجود في 
الصلاة بالمسلمين؛ ورد بقوله تعالى: «يا مريم اقنتي لربك واسجدي واركعي# [آل عمران: 47] مع الراكعين وحمل 
السجود فيها على المعنى اللغوي بعيد» وقال ابن عطية: الأسماء المذكورة تشترك الأمم في مسمياتها إلا البيعة فإنها 
مختصة بالنصارى في عرف كل لغة ولأ كثروث على أن الصوامع للرهبان والبيع للنصارى والصلوات لليهود 
والمساجد للمسلمين. 

ولعل تأخير ذكرها مع أن الظاهر تقديمها لشرفها لأن الترتب الوجودي كذلك أو لتقع في جوار مدح أهلها أو 
للتبعيد من قرب التهديم» ولعل تأخير وصلوات4 عن طبيع4 مع مخالفة الترتيب الوجودي له للمناسبة بينها وبين 
المساجد كذا قيل» وقيل إنما جيء بهذه المتعبدات على هذا النسق للانتقال من شريف إلى أشرف فإنه البيع أشرف من 
الصوامع لكترة الزاد فيها إنها معية للرهياة وعيرقم والسوابع عبد للرهيات. تقطوو كائين اليهود أشرف من البيع لأن 
حدوثها أقدم وزمان العبادة فيها أطول» والمساجد أشرف من الجميع لأنه الله تعالى قد عبد فيها بما لم يعبد به في 
غيرها 

ولعل المراد من قوله تعالى: إلهدمت4 الخ المبالغة في ظهور الفساد ووقوع الاختلال في أمر العباد لولا 
تسليط الله تعالى المحقين على المبطلين لا مجرد تهديم متعبدات للمليين ظيُذْكَرُ فيهًا اسْمُ الله كثيراً» في موضع 
الصفة لمساجدء وقال الضحاك ومقاتل والكلبي: في موضع الصفة للجميع واستظهره أبو حيان» وكون كون بيان ذكر 
الله عرّ وجل في الصوامع والبيع والكنائس بعد انتساخ شرعيتها مما لا يقتضيه المقام ليس بشيء لأن الانتساخ لا ينافي 
بقاءها ببركة ذكر الله تعالى فيها مع أن معنى الآية عام لما قبل الانتساخ كما مر. 
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طوَلَيَنْصْرَنَ الله مَنْ يَنْصُرهُ4 وبالله أي لينصرن الله تعالى من ينصر دينه أو من ينصر أولياءه ولقد أنجز الله تعالى 
وعده حيث سلط المهاجرين والأنصار على صناديد العرب وأكاسرة العجم وقياصرة الروم وأورثهم أرضهم وديارهم 
إن الله ا بي نصرهم لإعَزيزم لا يمانعه شيء ولا يدافعه الَّذِينَ إنْ 
َكنَاهُمْ في الأزض أَقَامُوا الصَّلاةَ وَآتَوا الزّكَاةَوَأمَرُوا بالْمَْرُوف وَنَهَوَا تحن الْمُذْكر» وصف للذين أخرجوا مقطوع 
أو غير مقطوع. وجوز أن يكون بدلا والتمكين 0 ونفاذ الأمرء والمراد بالأرض جنسهاء وقيل مكة» والمراد 
بالصلاة الصلاة المكتوبة وبالزكاة الزكاة المفروضة وبالمعروف التوحيد وبالمنكر الشرك على ما روي عن زيد بن 
أسلم. 

ولعل الأولى في الأخيرين التعميم» والوصف بما ذكر كما روي عن عثمان رضي الله تعالى عنه ثناء قبل بلاء 
يعني أن الله تعالى أثنى عليهم قبل أن يحدثوا من الخير ما أحدثوا قالوا: وفيه دليل على صحة أمر الخلفاء الراشدين 
رضي الله تعالى عنهم أجمعين وذلك على ما في الكشف لأن الآية مخصوصة بالمهاجرين لأنهم المخرجون بغير حق 
والممكنون في الأرض منهم الخلفاء دون غيرهم فلو لم تثبت الأوصاف الباقية لزم الخلف في المقال تعالى الله 
سبحانه عنه لدلالته على أن كل ممكن منهم يلزمه التوالي موه اللفظ» ولما كان التمكين واقعاً تم الاستدلال دون نظر 
إلى استدعاء الشرطية الوقوع كالكلام المقرون بلعل وعسى من العظماء فإن لزوم التالي مقتضى اللفظ لا محالة ولما 
وقع المقدم لزم وقوعه أيضأء وفي ثبوت التالي ثبوت حقية الخلافة البتة وهي واردة على صيغة الجمع المنافية 
للتخصيص بعلي وحده رضي الله تعالى عنه؛ وعن ن الحسن وأبي العالية هم أمة محمد مَل والأولى على هذا أن يجعل 
الموصول بدلاً من قوله تعالى: «إمن ينصره» كما أعربه 6 وكذا يقال على ما روي عن ابن عباس أنهم 
المهاجرون والأنصار والتابعون» وعلى ما روي عن أبي نجيح أنهم الولاة. 

وأنت تعلم أن المقام لا يقتضي إلا الأول ولله4 خاصة لِعَاقبَ الأثورم فإن مرجعها إلى حكمه تعالى 
وتقديره فقطء وفيه تأكيد للوعد بإعلاء كلمته وإظهار أوليائه «إوَإنْ ُكَذْبُوِكَ فَقَدْ كَذَْبَتْ قَبلَهُمْ قم أو وَعَادٌ وَثمودٌُ 
رََومُ إنراهيم وَقَوْمُ لوط وَأَضْحَحابُ مَذْيَنّ4 تسلية لرسول الله عي وصيغة المضارع في الشرط مع تحقق التكذيب لما 
أن المقصود تسلية عليه الصلاة والسلام عما يترتب على التكذيب من الحزن المتوقع أو للإشارة إلى أنه مما لا ينبغي 
تحققه وإلحاق «إكذب4 تاء التأنيث لأن الفاعل وهو قوم اسم جمع يجوز تذكيره وتأنيه ولا حاجة لتأويله بالأمة 
أو القبيلة كما فعل أبو حيان ومن تبعه» وفي اختيار التأنيث حط لقدر المكذبين ومفعول كذب محذوف لكمال ظهور 
المراد. 

وجوز أن يكون الفعل منزلاً منزلة اللازم أي فعلت التكذيب واستغنى في عاد وثمود عن ذكر القوم لاشتهارهم 
بهدا الاسم الأخصر والأصل في التعبير العلم فلذا لم يقل قوم صالح وقوم هود ولا علم لغير هؤلاء» ولم يقل وقوم 
شعيب قيل لأن قومه المكذبين له عليه السلام هم هؤلاء دون أهل الأيكة لأنهم وإن أرسل عليه السلام إليهم فكذبوه 
أجنبيون» وتكذيب هؤلاء أيضاً أسبق وأشد, والتخصيص لأن التسلية للنبي عليه الصلاة والسلام عن تكذيب قومد أن 
وإن يكذبك قومك فاعلم أنك لست بأوحدي في ذلك فقد كذبت قبل تكذيب قومك إياك قوم نوح الخ لوَكُدبَ 
مُوسَى» المكذب له عليه السلام هم القبط وليسوا قومه بل قومه عليه السلام بنو إسرائيل ولم يكذبوه بأسرهم ومن 
كذبه منهم تاب إلا اليسير وتكذيب اليسير من القوم كلا تكذيب ألا ترى أن تصديق اليسير من المذكورين قبل عد 
كلا تصديق ولهذا لم يقل وقوم موسى كما قيل: إقوم نوح وقوم إبراهيم© وأما أنه لم يقل والقبط بل أعيد الفعل مبنياً 
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للمفعول فللإيذان بأن تكذييهم له عليه الصلاة والسلام في غاية الشناعة لكون آياته في كمال الوضوح ظإقَأَمْلَيتُ 
للكَافرينَ4 أي أمهلتهم حتى انصرمت حبال آجالهم والفاء لترتيب إمهال كل فريق من فرق المكذبين على تكذيب 
ذلك الفريق لا لترتيب إمهال الكل على تكذيب الكل. ووضع الظاهر موضع المضمر العائد على المكذبين لذمهم 
بالكفر والتصريح بمكذبي موسى عليه السلام حيث لم يذكروا فيما قبل تصريحا ١‏ (ثم أعذئهع» أي أخذت كل فريق 
من فريق المكذبين بعد انقضاء مدة إملائه وإمهاله. والأخذ كناية عن الإهلاك «فكيف كان تكير» أي إنكاري عليهم 
بتغيير ما هم عليه من الحياة والنعمة وعمارة البلاد وتبديله لضده فهو مصدر من نكرت عليه إذا فعلت فعلاً يردعه بمعنى 
الإنكار كالنذير بمعنى الإنذار. وياء الضمير المضاف إليها محذوفة للفاصلة وأثبتها بعض القراءء والاستفهام للتعجب 
كأنه قيل فما أشد ما كان إنكاري عليهم: وفي الجملة إرهاب لقريش» وقوله تعالى: هكاين منْ قَزيّة منصوب 
بمضمر يفسره قوله تعالى: جأَمْلكتاهًا4 أي فأهلكنا كثيراً من القرى أهلكناهاء والجملة بدل من قوله سبحانه: #فكيف 
كان نكير» أو مرفوع على الابتداء وجملة إأهلكناها» خبره أي فكثير من القرى أهلكناهاء واختار هذا أبو حيان: 
الأجود في إعراب إكأين4 أن تكون مبتدأ وكونها منصوبة بفعل مضمر قليل. 

وقرأ أبو عمرو وجماعة «أهلكتها؛ بتاء المتكلم على وفق «إفأمليت للكافرين» ثم أخذتهم ونسبة الإهلاك إلى 
القرى مجازية والمراد إهلاك أهلهاء ويجوز أن يكون الكلام بتقدير مضافء وقيل: الإهلاك استعارة لعدم الانتفاع بها 
بإهلاك أهلهاء وقوله تعالى: طوّهي طَالمَة4 جملة حالية من مفعول أهلكناء وقوله تعالى: طفَهِيَ خَاويَة عطف على 
«أهلكناها4 فلا محل له من الإعراب أو محله الرفع كالمعطوف عليه ويجوز عطفه على جملة إكأين» الخ 
الإسمية واختاره بعضهم لقضية التشاكل» والفاء غير مانعة بناء على ترتيب الخواء على الإهلاك لأنه على نحو زيد أبوك 
فهو عطوف عليك؛ وجوز عطفه على الجملة الحالية» واعترض بأن خواءها ليس في حال إهلاك أهلها بل بعده» 
وأجيب بأنها حال مقدرة ويصح عطفها على الحال المقارنة أو يقال هي حال مقارنة أيضاً بأن يكون إهلاك الأهل 
بخوائها عليهم؛ ولا يخفى أن كلا الجوابين خلاف الظاهر» و الخواء إما بمعنى السقوط من خوى النجم إذا سقط» و 
قوله تعالى: طعَلَى عُرُوشْها متعلق به. والمراد بالعروش السقوفء والمعنى فهي ساقطة حيطانها على سقوفها بأن 
تعطل بنيانها فخرت سفوقها ثم تهدمت حيطانها فسقطت فوق السقوف», وإسناد السقوط على العروش إليها لتنزيل 
الحيطان منزلة كل البنيان لكونها عمدة فيه» وإما بمعنى الخلو من خوت الدار تخوي خواء إذا خلت من أهلهاء ويقال: 
خوي البطن يخوي خوى إذا خلا من الطعام» وجعل الراغب أصل معنى الخواء هذا وجعل خوي النجم من ذلك فقال: 
يقال خوي النجم وأخوي إذا لم يكن منه عند سقوطه مطر تشبيهاً بذلك فقوله تعالى: إعلى عروشها» إما متعلق به 
أو متعلق بمحذوف وقع حالاء و #على# بمعنى مع أي فهي خالية مع بقاء عروشها وسلامتهاء ويجوز على تفسير 
الخواء بالخلو أن يكون «إعلى عروشهاع خبراً بعد خبر أي فهي خالية وهي على عروشها أي قائمة مشرفة على 
عروشها على أن السقوف سقطت إلى الأرض وبقيت الحيطان قائمة وهي مشرفة على السقوف الساقطة» وإسناد 
الإشراف إلى الكل مع كونه حال الحيطان لما مر آنفاً طإوَبْر مطل عطف على إقرية» والبعر من بأرت أي حفرت 
وهي مؤنئة على وزن فعل بمعنى مفعول وقد تذكر على معنى القليب وتجمع على أبار وآبار وأبؤر وآبر وبياره وتعطيل 
الشيء إبطال منافعه أي وكم بثر عامرة في البوادي تركت لا يسقى منها لهلاك أهلها. وقرأ الجحدري والحسن 
وجماعة «مُعْطَلَة بها لتخفيف من أعطله بمعنى عطله. 


9رَقَضْر مشيد» عطف على ما تقدم أيضاً أي وكم قصر مرفوع البنيان أو مبني بالشيد بالكسر أي الجص 
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أخخليناه عن ساكنيه كما يشعر به السياق ووصف البثر بمعطلة قيل» وهذا يؤيد وكون معنى «خاوية على عروشها» 
خالية مع بقاء عروشهاء وفي البحر ينبغي أن يكون إبئر. و «إقصر» من حيث عطفهما على إقرية# داخلين معها 
في حيز الإهلاك مخبراً به عنهما بضرب من التجوز أي وكم بثر معطلة وقصر مشيد أهلكنا أهلهما. 

وزعم بعضهم عطفهما على «إعروشها» وليس بشيء, وظاهر التنكير فيهما عدم إرادة معين منهماء وعن ابن 
عباس أن البثر كانت لأهل عدن من اليمن وهي الرس؛ وعن كعب الأحبار أن القصر بناه عاد الثاني. 

وعن الضحاك وغيره أن القصر على قلة جبل بحضرموت والبثر بسفحه وأن صالحاً عليه السلام نزل عليها مع 
أربعة آلاف نفر ممن آمن به ونجاهم الله تعالى من العذاب» وسميت حضرموت بفتح الراء والميم ويضمان ويبنى 
ويضاف لأن صالحاً عليه السلام2'0 حين حضرها مات» وعند البعر بلدة اسمها حاضورا بناها قوم صالح وأمروا عليها 
جلهس بن جلاس وأقاموا بها زماناً ثم كفروا وعبدوا صنماً وأرسل الله تعالى إليهم حنظلة بن صفوان نبياً فقتلوه في 
السوق فأهلكهم الله تعالى عن آخرهم وعطل سبحانه بثرهم وقصرهم. 

وجوز أن يكون إرادة ذلك بطريق التعريض وفيه بعد طأَقَلَمْ يَسيرُوا ف في الأزض» حيث لهم على السفر للنظر 
والاعتبار بمصارع الهالكين هذا إن كانوا لم يسافروا وإن كانوا سافروا فهو حث على النظر والاعتبار» وذكر المسير 
لتوقفه عليه» وجوز أن يكون الاستفهام للإنكار أو التقرير» وأياً ما كان فالعطف على مقدر يقتضيه المقام؛ وقوله تعالى: 
طِقدَكُونَ لَهُعْ4 منصوب في جواب الاستفهام عند ابن عطية. وفي جواب التقرير عند الحوفي وفي جواب النفي عند 
بعض» ومذهب البصريين أن النصب ياضمار أن وينسبك منها ومن الفعل مصدر يعطف على مصدر متوهم. ومذهب 
الكوفيين أنه منصوب على الصرف إذ معنى الكلام الخبر صرفوه عن الجزم على العطف على «إيسيروا» وردوه إلى 
أخي الجزم وهو النصب وهو كما ترى. ومذهب الجرمي أن النصب بالفاء نفسها. 

وقرأ مبشر بن عبيد (فيكون» بالياء التحتية قُلُوبٌ يَقلُونَ بها أي يعلمون بها ما يجب أن يعلم من التوحيد 
فمفعول «إيعقلون4» محذوف لدلالة المقام عليه» وكذا يقال في قوله تعالى: «أؤآذان يَسْمَعُونَ بها أي يسمعون بها 
ما يجب أن يسمع من الوحيٍ أو من أخبار الأمم المهلكة ممن يجاورهم من الناس فإنهم أعرف منهم بحالهم طفإنُها لآ 
تَْمى الأَنِصَارُ وَلكن تَعْمى الْقُلُوبُ الي في الصّدُور» ضمير طإفإنها» للقصة فهو مفسر بالجملة بعده؛ ويجوز في 
مثله التذكير باعتبار الشأن» وعلى ذلك قراءة عبد الله «فإنه» وحسن التأنيث هنا وقوع ما فيه تأنيث بعده» وقيل: يجوز 
أن يكون ضميراً مبهماً مفسراً بالأبصار» وكأن الأصل فإنها الأبصار لا تعمى على أن جملة إلا تعمى» من الفعل 
والفاعل المستتر خبر بعد خبر فلما ترك الخبر الأول أقيم الظاهر مقام الضمير لعدم ما يرجع إليه ظاهرأ فصار فاعلا 
مفسراً للضمير. واعترضه أبو حيان بأنه لا يجوز لأن الضمير المفسر بمفرد بعده محصور في أمور وهي باب رب وباب 
نعم وبئس وباب الأعمال وباب البدل وباب المبتداً والخبر وما هنا ليس منها. ورد بأنه من باب الميتداأ والخبر نحو 
إإن هي إلا حياتنا الدنيا» [الأنعام: 9؟2؛ المؤمنون: 7 الجائية: 4 7] ولا يضره دخول الناسخ؛ وفيه نظر» والمعنى 
أنه لا يعتد بعمى الأبصار وإنما يعتد بعمى القلوب فكأن عمى الأبصار ليس بعمى بالإضافة إلى عمى القلوب؛ فالكلام 
تذييل لتهويل ما بهم من عدم فقه القلب وأنه العمى الذي لا عمى بعده بل لا عمى إلا هو أو المعنى أن أيصارهم 
صحيحة سالمة لا عمى بها وإما العمى بقلوبهم فكأنه قيل: أفلم يسيروا فتكون لهم قلوب ذات بصائر فإن الآفة ببصائر 


)١(‏ فاظاهر أن قبره عليه السلام هناك» وقيل: هو بعكا وعليه الإمام أبو القاسم الأنصاري والله تعالى أعلم اه منه. 


3 م ع ع تي جور الي ارما ولا كه 


قلوبهم لا يابصار عيونهم وهي الآفة التي كل آفة دونها كأنه يحثهم على إزالة المرض وينعى عليهم تقاعدهم عنهاء 
ووصف القلوب بالتي في الصدور على ما قال الزجاج للتأكيد كما في قوله تعالى: «إيقولون بأفواههم» [آل عمران: 
7 وقولك: نظرت بعيني. 


وقال الزمخشري قد تعورف واعتقد أن العمى على الحقيقة مكانه البصر وهو أن تصاب الحدقة بما يطمس نورها 
واستعماله في القلب استعارة ومثل فلما أريد إثبات ما هو خلاف المعتقد من نسبة العمى إلى القلوب حقيقة ونفيه عن 
الأبصار احتاج هذا التصوير إلى زيادة تعيى وفضل تعريف ليتقرر أن مكان العمى هو القلوب لا الأبصار كما تقول: 
ليس المضاء للسيف ولكنه للسانك الذي بين فكيك وهو في حكم قولك: ما نفيت المضاء عن السيف وأثبته للسانك 
فلتة ولا سهواً مني ولكن تعمدت به إياه بعينه تعمداً. 


وهذه الآية على ما قيل نزلت في ابن أم مكتوم حين سمع قوله تعالى: «إومن كان في هذه أعمى فهو في الآخرة 
أعمى6 [الإسراء: 7/] فقال: يا رسول الله أنا في الدنيا أعمى أفأكون في الآخرة أعمى؟ وربما يرجح بهذه الرواية إن 
صحت المعنى الأول إذ حصول الجواب بالآية عليه ظاهر جداً فكأنه قيل له: أنت لا تدخل تحت عموم إومن 
كان» الخ لأن عمى الأبصار في الدنيا ليس بعمى في الحقيقة في جنب عمى القلوب والذي يدخل تحت عموم 
ذلك من اتصف بعمى القلب» وهذا يكفي في الجواب سواء كان معنى قوله تعالى: إومن كان في هذه أعمى فهو 
في الآخرة أعمى» ومن كان في الدنيا أعمى القلب فهو في الآخرة كذلك أو ومن كان في الدنيا أعمى القلب فهو 
في الآخرة أعمى البصر لأنه فيها تبلى السرائر فيظهر عمى القلب بصورة عمى البصرء نعم في صحة الرواية نظر. 

وفي الدر المنثور أخرج ابن أبي حاتم عن قتادة أنه قال في هذه الآية: ذكر لنا أنها نزلت في عبد الله بن زائدة 
يعني ابن أم مكتوم» ولا يخفى حكم الخبر إذا روي هكذا. واستدل بقوله تعالى: «9أفلم يسيروا» إلخ على استحباب 
السياحة في الأرض وتطلب الآثار. 

وقد أخرج ابن أبي حاتم في كتاب التفكر عن مالك بن دينار قال: أوحى الله تعالى إلى موسى عليه السلام أن 
اتخذ نعلين من حديد وعصا ثم سح في الأرض فاطلب الآثار والعبر حتى تحفى النعلان وتنكسر العصاء وبقوله تعالى: 
«إفتكون» الخ على أن محل العقل القلب لا الرأس؛ قاله الجلال السيوطي في أحكام القرآن العظيم. 

وقال الإمام الرازي: في الآية دلالة على أن العقل هو العلم وعلى أن محله هو القلب» وأنت تعلم أن كون العقل 
هو العلم هو اختيار أبي إسحاق الإسفرائيني واستدل عليه بأنه يقال لمن عقل شيئاً علمه ولمن علم شيئاً عقله» وعلى 
تقدير التغاير لا يقال ذلك وهو غير سديد لأنه إن أريد بالعلم كل علم يلزم منه أن لا يكون عاقلاً من فاته بعض العلوم 
مع كونه محصلاً لما عداه وإن أريد بعض العلوم فالتعريف غير حاصل لعدم التمييز وما ذكر من الاستدلال غير صحيح 
لجواز أن يكون العلم مغايراً للعقل وهما متلازمان. وقال الأشعري: لا فرق بين العقل والعلم إلا في العموم والخصوص 
والعلم أعم من العقل فالعقل إذاً علم مخصوص فقيل: هو العلم الصارف عن القبيح الداعي إلى الحسن وهو قول 
الجبائي» وقيل: هو العلم بخير الخيرين وشر الشرين وهو قول لبعض المعتزلة أيضاً ولهم أقوال أخرء والذي اختاره 
القاضي أبو بكر أنه بعض العلوم الضرورية كالعلم باستحالة اجتماع الضدين وأنه لا واسطة بين النفي والإثبات وأن 
الموجود لا يخرج عن أن يكون قدياً أو حادثاً ونحو ذلك. واحتج إمام الحرمين على صحة ذلك وإبطال ما عداه بما 
ذكره الآمدي في إبكار الأفكار بما له وعليه. واختار المحاسبي عليه الرحمة أنه غريزة يتوصل بها إلى المعرفة» ورد بأنه 
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إن أراد بالغريزة العلم لزمه ما لزم القائل بأنه العلم وإن أراد بها غير العلم فقد لا يسلم وجود أمر وراء العلم يتوصل به إلى 
المعرفة. 
وقال صاحب القاموس بعد نقل عدة أقوال في العقل: والحق أنه نور روحاني بي تدرك النفس العلوم الضرورية 
والنظرية» ولعلنا نحقق ذلك في موضع آخر إن شاء الله تعالى» ثم إن في محلية القلب للعلم خلافاً بين العقلاء 
فالمشهور عن الفلاسفة أن محل العلم المتعلق بالكليات والجزئيات المجردة النفس الناطقة ومحل العلم المتعلق 
بالجزئيات المادية قوى جسمانية قائمة بأجزاء خاصة من البدن وهي منقسمة إلى خمس ظاهرة وخمس باطنة ؤتسمى 
الأولى الحواس الظاهرة والثانية الحواس الباطنة وأمر كل مشهور. 
وزعم بعض متفلسفة المتأخرين أن المدرك للكليات والجزئيات إنما هو النفس والقوى مطلقاً غير مدركة بل آلة 
في إدراك النفس وذهب إليه بعض منا. وفي أبكار الأفكار بعد نقل قول الفلاسفة وأما أصحابنا فالبنية المخصوصة غير 
مشترطة عندهم بل كل جزء من أجزاء بدن الإنسان إذا قام به إدراك وعلم فهو مدرك عالم؛ وكون ذلك مما يقوم 
بالقلب أو غيره مما لا يجب عقلاً ولا يمتنع لكن دل الشرع على القيام بالقلب لقوله تعالى: إإن في ذلك لذكرى 
لمن كان له قلب» [ق: 17] وقوله سبحانه: «إفتكون لهم قلوب يعقلون بها وقوله عز وجل لإأفلا يتدبرون القرآن أم 
على قلوب أقفالها [محمد: 4 8] انتهى؛ ولا يخفى أن الاستدلال بما ذكر على محلية القلب للعلم لا يخلو عن 
شيء» نعم لا ينكر دلالة الآيات على أن للقلب الإنساني لما أودع فيه مدخلا تاماً في الإدراك» والوجدان يشهد 
بمدخلية ما أودع في الدماغ في ذلك أيضاًء ومن هنا لا أرى للقول بأن لأحدهما مدخلاً دون الآخر وجهاًء وكون 
الإنسان قد يضرب على رأسه فيذهب عقله لا يدل على أن لما أودع في الدماغ لا غير مدخلاً في العلم كما لا يخفى 
على من له قلب سليم وذعن مستقوم فتأمل. 
وَيَسْمَعْجِلُوتَكَ بِالْعذَّاب» الضمير لقريش كان عه يحذرهم عذاب الله تعالى ويوعدهم مجيئه وهم ينكرون 
ذلك أشد الإنكار ويطلبون مجيئه استهزاءً وتعجيزاً له عله فأنكر عليهم ذلك؛ فالجملة خبر لفظاً واستفهام وإنشاء 
معنى» وقوله تعالى: «وَلَنْ يُخَلفَ اللَهُ وعد جملة حالية جيء بها لبيان بطلان إنكارهم العذاب في ضمن 
استعجالهم به كأنه قيل: كيف تنكرون مجيء العذاب الموعود والحال أنه تعالى لا يخلف وعده؛ وقد سبق الوعد فلا 
بد من مجيئه أو اعتراضية لما ذكر أيضاً. وقوله تعالى: «وَإِنٌ يَْماً عندَ رَبْكَ كَألْف سَئة ممًا تَعدُونَ4 جملة مستأنفة 
إن كانت الأولى حالية ومعطوفة عليها إن كانت اعتراضية سيقت لتحقيق إنكار الاستعجال وبيان خطيهم فيه يبيان 
كمال سعة ساحة حلمه تعالى وإظهار غاية ضيق عطنهم المستتبع لكون المدة القصيرة عنده تعالى مدداً طوالاً عندهم 
حسبما ينطق به قوله تعالى: «إإنهم يرونه بعيداً ونراه قريبً» [المعارج: 5» 7] ولذا يرون مجيثئه بعيداً ويتتخذونه ذريعة 
إلى إنكاره ويجترؤون على الاستعجال به ولا يدرون أن معيار تقدير الأمور كلها وقوعاً وإخبار عما عنده من المقدار. 
وقراءة الأخوين. وابن كثير ١يَعْدُونَه‏ على صيغة الغيبة أي يعده المستعجلون أوفق لهذا المعنى» وقد جعل الخطاب في 
قراءة الجمهور لهم أيضاً بطريق الالتفات لكن الظاهر أنه للرسول عَييُْهِ ومن معه من المؤمنين» وقيل: المراد بوعده 
تعالى ما جعل لهلاك كل أمة من موعد معين وأجل مسمى كما في قوله تعالى: إيستعجلونك بالعذاب ولولا أجل 
مسمى لجاءهم العذاب4» [العنكبوت: 607 فتكون الجملة الأولى مطلقاً مبينة لبطلان الاستعجال به ببيان استحالة 
مجيئه قبل وقته الموعود» والجملة الأخيرة بيان لبطلانه ببيان ابتنائه على استطالة ما هو قصير عنده تعالى على الوجه 
المار بيانه» وحينئذ لا يكون في النظم الكريم تعرض لإنكارهم مجيئه الذي دسوه تحت الاستعجال» ويكتفى في رد 
م ١١‏ روح المعاني مجلد 9 


فد اا 1[ 1#[ [ز[ز[ز[ز[ [ [ 11 0 11101 
ذلك ببيان عاقبة من قبلهم من أمثالهم» وأياً ما كان فالعذاب المستعجل به العذاب الدنيوي وهو الذي يقتضيه السباق 
والسياق. وقيل: المراد بالعذاب العذاب الأخروي والمراد باليوم المذكور يوم ذلك العذاب واستطالته لشدته فإن أيام 
الترحة مستطالة وأيام الفرحة مستقصرة كما قيل: 


تممع بأيام السرور فإنها قصارر وأيام الهموم طوال 
وعلى ذلك جاء قوله: 

ليلي وليلى ففي نومي احتلافهما بالطول والطول يا طوبى لو اعتدلا 
يجود بالطول ليلي كلما بخلت بالطول ليلى وإن جادت به بخلا 


فيكون قد رد عليهم إنكار مجيء العذاب بالجملة الأولى وأنكر عليهم الاستعجال به وإن كان ذلك على وجه 
الاستهزاء بالجملة الثانية فكأنه قيل: كيف تنكرون مجيئه وقد سبق به الوعد ولن يخلف الله تعالى وعده فلا بد من 
مجيئه حتماً وكيف تستعجلون به واليوم الواحد من أيامه لشدته يرى كألف سنة مما تعدون» ويقال نحو ذلك على 
القول بأن المراد باليوم أحد أيام الآخرة فإنها اعتبرت طوالاً أو أنها تستطال لشدة عذابها. 

واعترض بأن ذلك مما لا يساعده السباق ولا السياق» وقال الفراء: تضمنت الآية عذاب الدنيا والآخرة وأريد 
بالعذاب المستعجل به عذاب الدنيا أي لن يخلف الله تعالى وعده في إنزال العذاب بكم في الدنيا وإن يوماً من أيام 
عذابكم في الآخرة كألف سنة من سني الدنياء ولا يخلو عن حسن إلا أن فيه بعداً كما لا يخفى. 

واستدل المعتزلة بقوله تعالى: إلن يخلف الله وعده على أن الله سبحانه لا يغفر للعصاة لأن الوعد فيه بمعنى 
الوعيد وقد أخبر سبحانه أنه لا يخلفه والمغفرة تستلزم الخلف المستلزم للكذب المحال عليه تعالى. 

وأجاب أهل السنة بأن وعيدات سائر العصاة إنشاءات أو إخبارات عن استحقاقهم ما أوعدوا به لا عن إيقاعه 
وهي إخبارات عن إيقاعه مشروطة بعدم العفو وترك التصريح بالشرط بزيادة الترهيب ولا كذلك وعيدات الكفار فإنها 
محض إخبارات عن الإيقاع غير مشروطة بشرط أصلاً كمواعيد المؤمنين» والداعي للتفرقة الجمع بين الآيات» وأنت 
تعلم أن ظاهر هذا أن وعيدات الكفار بالعذاب الدنيوي كوعيداتهم بالعذاب الأخروي لا يتطرقها عدم الوقوع فلا يجوز 
العفو عن عذابهم مطلقاً متى وعد به» وعندي في التسوية بين الأمرين تردد» ويعلم من ذلك حال هذا الجواب على 
تقدير حمل العذاب في الآية على العذاب الدنيوي الأوفق للمقام والوعد على الوعد به. وأجاب بعضهم هنا بأن المراد 
بالوعد وعده تعالى بالنظرة والإمهال وهو مقابل للوعيد في نظر الممهل ولا خلاف في أن الله تعالى لا يخلف الوعد 
المقابل للوعيد وأن ما يؤدى به خبر محض لا شرط فيه؛ وقيل: المراد به وعده تعالى نبيه عَُْه بإنزال العذاب 
المستعجل به عليهم وذلك مقابل للوعيد من حيث إن فيه خيراً له عليه الصلاة والسلام؛ ولا مانع من أن يكون شيء 
واحد خيراً ورا بالنسبة إلى شخصين فقد قيل: 

مصائب قوم عند قوم فوائد 
وحيئئذ لا دليل للمعتزلة في الآية على دعواهم. 
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در مين (3) فَألَديت ءامنوأ ولوأ ألصَدلِحَتٍ طم مَغْفِرة ورف كرِبيم ارما وَالَذِين سعوأ فيه 
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0 0017 ب اخ سا 2 2-6 3-0 20 2 
معن أوليِكَ سحب الحم (6) وم أَريَلْمًا من قبَلِكَ من رسُولٍ ولا نت نىّ إلا إذا تَمَوْمِ ألقى 
م م د 20 27 م2 رلاافره مآ 5 مر م 20 
لشَّمِطنٌ فى أَمْنِنَيِهِ- نسح اللَّهُ ما يلْقى ألم يَطلنٌُ ثم خحكم أله “اديه الله عليم حكيم 29 


|2200 2 ع كر ع م دور ألما رروو ةم شق 5 
0 فاتك > الطَدلِِنَ لَنِى شِقَاقٍ 
20111 1 م 78 سه سوه ل عقر ووة ده ا 
بصمد 70) وإيعلم ايت أونا اانه نه الْحقٌّ من ريلك فمِؤْسوأيِوء هيحت بم إن 
هه 


صرب سه سام 7 أ و 2 د سام 2 م 00 
ار 2215 إل صرط مسقيو 9 وَلَايرَالُ ليت كتاف يزه ع4 يها م السّاعة 


و لس ع ره 


عم عق كه © أن © الملك يَوْميِذٍ ينه ححكم ينهم 
لوا أل ل لتِ فى عل اشير © يلين كرا رككوأ رليك يلك لو عه 
هيت 0 


كالديت ارا 


«وَكَأيّن من قري أي كم من سكنة قرية لأَملَيِتُ ها كما أمليت لهؤلاء حتى أنكروا مجيء ما وعد من 
العذاب واستعجلوا به استهزاء وتعجيزاً لرسلهم عليهم السلام كما فعل هؤلاء» والجملة عطف على ما تقدمها جيء بها 
لتحقيق الرد كما تقدم فلذا جيء بالواوء وجيء في نظيرتها السابقة بالفاء قيل: لأنها أبدلت من جملة مقرونة بهاء وفي 
إعادة الفاء تحقيق للبدلية» وقيل: جيء بالفاء هناك لأن الجملة مترتبة على ما قبلها ولم يجأ بها هنا لعدم الترتب» وقوله 
تعالى: طوَّهيَ ظَالمَةٌ# جملة حالية مفيدة لكمال حلمه تعالى ومشعرة بطريق التعريض بظلم المستعجلين أي أمليت 
لها والحال أنها ظالمة مستوجبة لتعجيل العقوبة كدأب هؤلاء ظثُمٌ أَحَذْيُهَا بالعذاب والتكال بعد طول الإملاء 
والإمهال «وَإِلَي الْمَصِيرُ» أي إلى حكمي مرجع جميع الناس أو جميع أهل القرية لا إلى أجد غيري لا استقلالاً ولا 
شركة فأفعل بهم ما أفعل مما يليق بأعمالهم؛ والجملة اعتراض تذييلي مقرر لما قبله مصرح بما أفاده ذلك بطريق 
التعريض من أن مآل أمر المستعجلين أيضاً ما ذكر من الأخذ الوبيل. 

دقل ينا الئاس 5 أن لَكُمْ َذيرٌ مُبِينْ4 ظاهر السياق يقتضي أن المراد بالناس المشركون فإن الحديث 
مسوق لهم فكأنه قيل: قل يا أيها المشركون المستعجلون بالعذاب إنما أنا منذر لكم إنذاراً بيناً بما أوحي إلى من أنباء 
الأمم المهلكة من غير أن يكون لي دخحل في إتيان ما تستعجلون من العذاب الموعود حتى تستعجلوني به فوجه 
القمار على الإنذاز لاهن وأما وجه ذكر المؤمنين وثوابهم في قوله تعالى: طقَالْدِينَ 1 مَنُوا وَعملُوا الصّالحات لَهُمْ 
َغْفرَةٌ وَرزْقٌ كريم» فالزيادة هي إغاظة المشركين فهو بحسب المآل إنذار»» ويجوز أن يقال: إن قوله سبحانه: 
«إفالذين آمنوا# الآية تفصيل لمن نجع فيه الإنذار من الناس المشركين ومن بقي منهم على كفره غير ناجع فيه ذلك 
كأنه قيل: أنذر يا محمد هؤلاء الكفرة المستعجلين بالعذاب وبالغ فيه فمن آمن ورجع عما هو عليه فله كذا ومن داوم 
على كفره واستمر على ما هو عليه فله كذاء واختاره الطيبي وهو كما في الكشف حسن وعليه لا يكون التقسيم 
داخلاً في المقول بخلاف الوجه الأول. 

وقال بعض المحققين: الناس عام للمؤمن والكافر والمنذر به قيام الساعة» وإنما كان عه نذيراً مبيناً لأن بعثه 
عليه الصلاة والسلام من أشراطها فاجتمع فيه الإنذار قالاً وحالاً بقوله: «إأنا لكم نذير مبين» كقوله عَِهِ الثابت في 
الصحيحين «أنا النذير العريان» وقد دل على ذلك تعقيب الخطاب بالإنذار تفصيل حال الفريقين عند قيامها اه. 


١>‏ ا 0001 0 اا ال ا 


ولا مانع منه لولا ظاهر السياق» وكون المؤمنين لا ينذرون لا سيما وفيهم الصالح والطالح مما لا وجه له» ومن 
منع من العموم لذلك قال: التقدير عليه بشير ونذير ونقل هذا عن الكرماني؛ ثم المغفرة تحتمل أن تكون لما ندر من 
الذين آمنوا من الذنوب وذلك لا ينافي وصفهم بعمل الصالحات» وتحتمل أن تكون لما سلف منهم قبل الإيمان 
والرجوع عما كانوا عليه والمراد بالرزق الكريم هنا الجنة كما يشعر به وقوعه بعد المغفرة وكذلك في جميع 0 
على ما أخرجه ابن أبي حاتم عن محمد بن كعب القرظي» » ومعنى الكريم في صفات غير الآدميين الفائق ى وَالَذِينَ سَعَوا سَعَوْ 
في آياتتاا» أي بذلوا الجهد في إبطالها فسموها تارة سحراً وتارة شعراً وتارة أساطير الأولين. 

وأصل السعي الإسراع في المشي ويطلق على الإصلاح والإفساد يقال: سعى في أمر فلان إذا أصلحه أو أفسده 
بسعيه فيه لإمُعَاجزينَ# أي مسابقين للمؤمنين؛ والمراد بمسابقتهم مشاقتهم لهم ومعارضتهم فكلما طلبوا إظهار الحق 
طلب هؤلاء إبطاله» وأصله من عاجزه فأعجزه وعجزه إذا سابقه فسبقه فإن كلا من المتسابقين يريد إعجاز الآخر عن 
اللحاق. 

وقرأ ابن كثير وأبو عمرو والجحدري وأبو السمال والزعفراني «مُعَجِرينَ بالتشديد أي مثبطين الناس عن الإيمان. 
وقال أبو علي الفارسي: ناسبين المسلمين إلى العجز كما تقول: فسقت فلاناً إذا نسبته إلى الفسق وهو المناسب لقوله 
تعالى: «إيستعجلونك بالعذاب4 وقرأ ابن الزبير «مُعْجَزِينَ» بسكون العين وتخفيف الزاي من أعجزك إذا سبقك 
ففاتك؛ قال صاحب اللوامح: والمراد هنا ظانين أنهم وذلك لظنهم أنهم لا يبعثون» وفسر إمعاجزين» في 
قراءة الجمهور بمثل ذلك» والوصف على جميع القراءات ا وليست مقدرة على شيء منها كما 
يظهر للمتأمل «أرتك» الموصوفون بما ذكر لأَضْحَابُ الجحيم» أي ملازمو النار الشديدة التأجج؛ وقيل هو اسم 
دركة من دركات النار. 

طوَما أَرْسَلْنَا من قَبِلكَ من رَسُول وَلا تبي إلا إذا تتى أَلْقَى الشَِطَانُ في أنديتهم طإمن» الأولى ابتدائية 
والثانية مزيدة لاستغراق الجنسء والجملة المصدرة يإذا في موضع الحال عند أبي حيان» وقيل: في موضع الصفة 
وأفرد الضمير بتأويل كل واحد أو بتقدير جملة مثل الجملة المذكورة كما قيل في قوله تعالى: «إوالله ورسوله أحق أن 
يرضوه» [التوبة: 17] والظاهر أن #إذا © شرطية ونص على ذلك الحوفي لكن قالوا: إن «إلأ» في النفي إما أن يليها 
مضارع نحو ما زيد إلا يفعل وما رأيت زيداً إلا يفعل أو يليها ماض بشرط أن يتقدمه فعل كقوله تعالى: «إوما يأنيهم من 
رسول إلا كانوا» [الحجر: ١‏ الخ أو2'© يكون الماضي مصحوباً بقد نحو ما زيد إلا قد قام؛ ويشكل عليه هذه الآية 
إذا لم يلها فيها مضارع ولا ماض بل جملة شرطية فإن صح ما قالوه احتيج إلى التأويل» وأول ذلك في البحر بأن 
«إإذا4 جردت للظرفية وقد فصل بها وبما أضيفت إليه بين إلا والفعل الماضي الذي هو إألقى» وهو فصل جائز 
فتكون إلا قد وليها ماض في التقدير ووجد الشرط» وعطف «نبي» على «إرسول4 يدل على المغايرة بينهما وهو 
الشائع» ويدل على المغايرة أيضاً ما روي أنه َه سكل عن الأنبياء فقال: مائة ألف وأربعة وعشرون ألفاً قيل: فكم 
الرسل منهم؟ قال: ثلاثماثة وثلائة عشر جماً غفيرأً» وقد أخرج ذلك . كما قال السيوطي . أحمد. وابن راهويه في 
مسنديهما من حديث أبي أمامة» و أخرجه ابن حيان في صحيحه. والحاكم في مستدركه من حديث أبي ذر. 

وزعم ابن الجوزي أنه موضوع وليس كذلكء نعم قيل في سنده ضعف جبر بالمتابعة؛ وجاء في رواية الرسل 


)0ع( أو المنع الخلو اه منه. 
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ثلاثمائة وخمسة عشرء واختلفوا هنا في تفسير كل منهما فقيل: الرسول ذكر حر بعثه الله تعالى بشرع جديد يدعو 
الناس إليه والنبي يعمه ومن بعثه لتقرير شرع سابق كأنبياء بني إسرائيل الذين كانوا بين موسى وعيسى عليهم السلام؛ 
وقيل: الرسول ذكر حر بعثه الله تعالى إلى قوم بشرع جديد بالنسبة إليهم وإن لم يكن جديداً في نفسه كإسماعيل عليه 
السلام إذ بعث لجرهم أولاً التبي يعمه ومن بعث بشرع غير جديد كذلك» وقيل: الرسول ذكر حر له تبليغ في الجملة 
وإن كان بياناً وتفصيلاً لشرع سابق والنبي من أوحي إليه ولم يؤمر بتبليغ أصلاً أو أعم منه ومن الرسولء وقيل: الرسول 
من الأنبياء من جمع إلى المعجزة كتاباً منزلاً عليه والنبي غير الرسول من لا كتاب لهء وقيل: الرسول من له كتاب أو 
بجع في الجملة زائنى تن لا اكاب درولا باه ارقيل رمزلا ترجاه الخلزت حلي الصلام لدي يقلا و ابي 
يقال له ولمن يوحى إليه في المنام لا غير: وهذا أغرب الأقوال ويقتضي أن بعض الأنبياء عليه السلام لم يوح إليه إلا 
مناماً وهو بعيد ومثله لا يقال بالرأي. 
وأنت تعلم أن المشهور أن النبي في عرف الشرع أعم من الرسول فإنه من أوحي إليه سواء أمر بالتبليغ أم لا 

والرسول من أوحي إليه وأمر بالتبليغ ولا يصح إرادة ذلك لأنه إذا قوبل العام بالخاص يراد بالعام ما عدا الخاص فمتىٍ 
أريد بالنبي ما عدا الرسول كان المراد به من لم يؤمر بالتبليغ وحيث تعلق به الإرسال صار مأموراً بالتبليغ فيكون رسولاً 
فلم يبق في الآية بعد تعلق الإرسال رسول ونبي مقابل له فلابد لتحقيق المقابلة أن يراد بالرسول من بعث بشرع الآية 
بعد تعلق الإرسال رسول ونبي مقابل له فلا بد لتحقيق المقابلة أن يراد بالرسول من بعث بشرع جديد وبالنبي من بعث 
لتقرير شرع من قبله أو يراد بالرسول من بعث بكتاب وبالنبي من بعث بغير كتاب أو يراد نحو ذلك مما يحصل به 
المقابلة مع تعلق الإرسال بهماء والتمني . على ما قال أبو مسلم . نهاية التقدير ومنه المنية وفاة الإنسان للوقت الذي 
قدره الله تعالى: والأمنية على ما قال الراغب الصورة الحاصلة في النفس من التمني» وقال غير واحد: التمني القراءة 
وكذا الأمنية» وأنشدوا قول حسان في عثمان رضي الله تعالى عنهما: 


تمنى كتاب الله أول ليلة تَبَيَ داود الزبور على رسل 


وفي البحر أن ذلك راجع إلى الأصل المنقول عن أبي مسلم فإن التالي يقدر الحروف ويتصورها فيذكرها شيئاً 
فشيئاء والمراد بذلك هنا عند كثير القراءة» والآية مسوقة لتسلية النبي مَرَهِ بأن السعي في إبطال الآيات أمر معهود وأنه 
لسعي مردودء والمعنى وما أرسلنا من قبلك رسولاً ولا نبياً إلا وحاله أنه إذا قرأ شيعا من الآيات ألقى الشيطان الشبه 
والتخيلات فيما يقرؤه على أوليائه ليجادلوه بالباطل ويردوا ما جاء به كما قال تعالى: #وإن الشياطين ليوحون إلى 
أوليائهم ليجادلوكم» [الأنعام: ١7١‏ وقال سبحانه: إوكذلك جعلنا لكل نبي عدواً شياطين الإنس والجن يوحي 
بعضهم إلى بعض زخرف القول غروراً» [الأنعام: ]١١”‏ وهذا كقولهم عند سماع قراءة الرسول عَيْكُهِ حرم عليكم 
الميتة» [البقرة: 1777» النحل: ]١١0‏ إنه يحل ذبيح نفسه ويحرم ذبيح الله تعالى» وقولهم على ما في بعض الروايات 
عند سماع قراءته عليه الصلاة والسلام إإنكم وما تعبدون من دون الله حصب جهنم» [الأنبياء: /4] إن عيسى عبد 
من دون الله تعالى والملائكة عليهم السلام عبدوا من دون الله تعالى طقَيَنْسَحُ الله مَا يُلقي الشَّيِطَانُ4 أي فيبطل ما 
يلقيه من تلك الشبه ويذهب به بتوفيق النبي عله لرده أو يإنزال مأ يرده جم يُخكمُ الله آياتهم» أي يأني بها محكمة 
مثبتة لا تقبل الرد بوجه من الوجوه؛ و «إثم» للتراخي الرتبي فإن الإحكام أعلى رتبة من النسخ؛ وصيغة المضارع في 


)١(‏ قائله الإمام الرازي. 


حل 0133 اا ا ا 


الفعلين للدلالة على الاستمرا ار التجددي» وإظهار الجلالة في موقع الإضمار لزيادة التقر ير والإيذان بأن الألوهية من 
موجبات أحكام آياته تعالى الباهرة. ومثل ذلك في زيادة التقرير إظهار 9الشيطان» «39 ل عَليمٌ» مبالغ في العلم بكل 
ما من شأنه أن يعلم ومن جملته ما يصدر من الشيطان وأوليائه #حَكيةٌ» في كل ما يفعل ومن جملته تمكين الشيطان 
من إلقاء الشبه وأوليائه من المجادلة بها وإبداؤه تعالى ردهاء لاط ر هاهنا لما ذكر أيضاً مع ما فيه من تأكيد استقلال 
الاعتراض التذييلي (ليجعل مَا يلقي الشيِطانُ4 أي الذي يلقيه. وقيل: إلقاءه إفثئة» أي عذاباً. وفي البحر ابتلاء 
واختبار «للّذِينَ في لوبهم توض» أي شك ات وهو العان لقوله تعالى في ا 0 قلوبهم 0 
5905 وقيل: المراد من الأولين عامة الكفار ومن الأخيرين خواصهم كأبي جهل ولعي وعتبة» 0 الأزلين 
على الكفار مطلقاً والأخيرين على المنافقين لأنهم أحق بوصف القسوة لعدم انجلاء صدأ قلوبهم بصيقل المخالطة 
للمؤمنين ليس بشيء. 


«وَإن الّالمين» أي الفريقين المذكورين فوضع الظاهر موضع ضميرهم تسجيلاً عليهم بالظلم مع ما وصفوا 
به من المرض والقسوة «إلّفي شقّاق بعيد4 أي عداوة شديدة ومخالفة تامة» ووصف الشقاق بالبعد مع أن الموصوف 
به حقيقة هو معروضه للمبالغة» والجملة اعتراض تذييلي مقرر لمضمون ما قبله» ولام #ليجعل4 لاتعليل وهو عند 
الحوفي متعلق بيحكم وعند ابن عطية بينسخ وعدد غيرهما بألقي لكن التعليل لما ينبىء عنه إلقاء الشيطان من تمكينه 
تعالى إياه من ذلك في حق النبي عََه خاصة لعطف قوله تعالى: لوَلِيغلّ الْذِينَ أُونُوا العل أَلَهُ الْحَنُ من رَبكَ» 
وكون ضمير إأنه» للقرآن» وقيل لا حاجة للتخصيص وضمير لإأنه» لتمكين الشيطان من الإلقاء أي وليعلم العلماء 
اد ذلك لمكن عو عقن الميشيتى لمستكمة اياقة أنه مما تفرش يه اولان تال لون توس لان م لدان دم ان 
0 وضميراً «إبه» و «إله» في قوله تعالى: ظِفَيْؤْمئُوا بم أي يثبتوا على الإيمان أو يزدادوا إيماناً «قَمُخْبِتَ لَهُ 

قَلوبُهُْ4 بالانقياد والخشية للقرآن على التخصيص وللرب على على التعميم» وجعلهما لتمكين الشيطان لا سيما الثاني مما 
لا وجه له. 


ورجح ما قاله ابن عطية بأن أمر التعليل عليه أظهر أي فينسخ الله تعالى ما يلقيه الشيطان ويرده ليجعله بسبب 
الرد وظهور فساد التمسك به عذاباً للمنافقين والكافرين أي سبباً لعذابهم حيث استرسلوا معه مع ظهور فساده أو اخختباراً 
لهم هل يرجعون عنه وليعلم الذين أوتوا العلم أن القرآن هو الحق حيث بطل ما أورد من الشبه عليه ولم يبطل هوء وقد 
يقال مثل ذلك على ما ذهب إليه الحوفي, ولا يبعد أن يكون قوله تعالى: إليجعل4 إلخ متعلقاً بممحذوف أي فعل 
ذلك ليجعل الخ والإشارة إلى النسخ والأحكام ويجعل إليجعل» علة النسخ #وليعلم» علة لفعل الإنيان بالآيات 
محكمة: ويجوز أن تكون الإشارة إلى التمكين المفهوم مما تقدم مع النسخ والأحكام ويجعل #ليجعل» علة لفعل 
التمكين وما بعد علة لما بعدء ويجوز أيضاً أن ترجع الضمائر في إأنه». و إبد» و طؤله» للموحي الذي يقرؤه كل 
من الزل والأنبياء عليهم السلام المفهوم من الكلام فلا حاجة للتخصيص. وأياً ما كان فقوله تعالى: لتَان الله لاد 
الّذين آم مَنُوا إلى صراط مُسْتقيم4 اعتراض مقرر لما قبله. والمراد بالذين آمنوا المؤمنين من هذه الأمة على تقدير 
التخصيص أو المؤمنون مطلقاً على تقدير التعميم؛ والمراد بالصراط المستقيم النظر الصحيح الموصل إلى الحق 
الصريح أي إنه تعالى لهادي المؤمنين في الأمور الدينية خصوصاً في المداحض والمشكلات التي من جملتها رد شبه 
الشياطين عن يات الله عز وجل وقرأ أبو حيوة وابن أبي عبلة «لهادِ؛ بالتنوين. 
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ؤزلا رَالُ الذينَ كَفَرُوا في مريّة4 أي في شك «إمنْة4 أي من القرآن؛ وقيل: من الرسول» ويجوز أن يرجع 
الضمير إلى الموحي على ما سمعت و «من» على جميع ذلك ابتدائية» وجوز أن يرجع إلى ما ألقى الشيطان واخمير 
عليه أن من سيبية فإن مرية الكفار فيما جاءت به الرسل عليهم السلام بسبب ما ألقى الشيطان في الموحي من الشبه 
والتخيلات فتأمل «حَتّى َأنيهُمُ السَاعَةُ4 أي القيامة نفسها كما يؤذن به قوله تعالى: ظبَة بغْتَة أي فجأة فإنها 
الموصوفة بالإتيان كذلك» وقيل: أشراطها على حذف المضاف أو على التجوز. وقيل: الموت على أن التعريف في 
«الساعة) للمهد أز يأنيُمْ عَذَابُ يَوْم عقي أي منفرد عن سائر الأيام لا مثيل له في شدته أو لا يوم بعده كأن 
كل يوم يلد ما بعده من الأيام فما لا يوم بعده يكون عقيماً؛ والمراد به الساعة بمعنى يوم القيامة أيضاً كأنه قيل أو يأنيهم 
عذابها فوضع ذلك موضع ضميرها لمزيد التهويل والتخويف. و «أو» في محلها لتغاير الساعة وعذابها وهي لمنع الخلو 
وكان المراد المبالغة في استمرارهم على المرية» وقيل: المراد بيوم عقيم يوم موتهم فإنه لا يوم بعده بالنسبة إليهم» 
وقيل المراد به يوم حرب يقتلون فيه» ووصف بالعقيم لأن أولاد النساء يقتلون فيه فيصرن كأنهن عقم لم يلدن أو لأن 
المقاتلين يقال لهم أبناء الحرب فإذا قتلوا وصف يوم الحرب بالعقيم» وفيه على الأول مجاز ف في الإسناد ومجاز في 
المفرد من جعل الشكل عقماً وكذا على الثاني لأن الولود والعقيم هي 0 
يوم الحرب بذلك كان مجازاً في الإسناد» ومن ثم قيل: إنه مجاز موجه من قولهم ثوب موجه له وجهان» وقيل: هو 
الذي لا خير فيه يقال: ريح عقيم إذا لم تنشىء مطراً ولم تلقح شجراأء وفيه على هذا استعارة تبعية لأن ما في اليوم من 
الصفة المانعة من الخير جعل بممنزلة العقم» وحص غير واحد هذا اليوم بيوم بدر فإنه يوم حرب قتل فيه عتاة الكفرة ويوم 
لا خير فيه لهم؛ ويصح أيضاً أن يكون وصفه بعقيم لتفرده بقتال الملائكة عليهم السلام فيه» وأنت تعلم أن الظاهر 
مما يأني بعد إن شاء الله تعالى تعين تفسير هذا اليوم بيوم القيامة» هذا وجوز أن يراد من الشيطان شيطان الإنس كالنضر 
ابن الحرث كان يلقي الشبه إلى قومه وإلى الوافدين يثبطهم بها عن الإسلام؛ وقيل: ضمير «إأمنيته» للشيطان والمراد 
بها الصورة الحاصلة في النفس من تمني الشيء و «في» للسببية مثلها في قوله عَْتُهِ: دإن امرأة دخلت النار في هرة» أي 
ألقى الشيطان بسبب أمنيته الشبه وأبداها ليبطل بها الآيات». وقيل: «تمنى) قرأ و «أمنيته» قراءته والضمير للنبي أو 
الرسول و إفي4» على ظاهرهاء والمراد بما يلقي الشيطان ما يقع للقارىء من إبدال كلمة بكلمة أو حرف بحرف أو 
تغيير إعراب سهواًء وقيل: المراد ما يلقيه في الآيات المتشابهة من الاحتمالات التي ليست مراداً لله تعالى» وقيل: تمنى 
هيأ وقدر في نفسه ما يهواه و إأمنيته» قراءته والمعنى إذا تمنى إيمان قومه وهدايتهم ألقى الشيطان إلى أوليائه شبها 
فينسخ الله تعالى تلك الشبه ويحكم الآيات الدالة على دفعهاء وقيل: «إتمنى4 قدر في نفسه ما يهواه و «إأمنيته# 
تشبيه وما يلقيه الشيطان ما يوجب اشتغاله في الدنياء وجعله فتنة باعتبار ما يظهر منه من الاشتغال بأمور الدنياء ونسخه 
إبطاله بعصمته عن الركون إليه والإرشاد إلى ما يريده. 


وقيل: «إتهمنى4 قرأ و «إأمنيته)» قراءته وما يلقي الشيطان كلمات تشابه الوحي يتكلم بها الشيطان بحيث يظن 
السامع أنها من قراءة النبي؛ وقد روي أن الآية نزلت حين قرأ عليه الصلاة والسلام «إأفرأيتم اللات والعزى ومناة الثالثة 
الأخرى» فألقي الشيطان في سكبته محاكياً نغمته عليه الصلاة والسلام بحيث يسمعه من حوله تلك الغرانيق العلا 
وإن شفاعتهن لترتجى فظن المشركون أنه عليه الصلاة والسلام هو المتكلم بذلك ففرحوا وسجدوا معه لما سجد آخر 
السورة» وقيل: المتكلم بذلك بعض المشركين وظن سائرهم أنه عليه الصلاة والسلام هو المتكلم به وقيل: إنه عل 
هو الذي تكلم بذلك عامداً لكن مستفهماً على سبيل الانكار والاحتجاج على المشركين» وجعل من إلقاء الشيطان 
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لما ترتب عليه من ظن المشركين أنه مدح لآلهتهم ولا يمنع ذلك أنه عليه الصلاة والسلام كان يصلي لأن الكلام في 
الصلاة كان جائزاً إذ ذاك» وقيل: بل كان ساهياًء فقد أخرج عبد بن حميد من طريق يونس عن ابن شهاب قال: حدثني 
أبو بكر بن عبد الرحمن «أن رسول الله عه وهو بمكة قرأ عليهم والنجم فلما بلغ «#أفرأيتم اللات والعزى ومناة الثالثة 
الأخرى» [النجم: 284 ]٠١‏ قال: إن شفاعتهن ترتجى وسها رسول الله عليه الصلاة والسلام ففرح المشركون بذلك 
فقال عَْلل: «ألا إنما ذلك من الشيطان فأنزل الله تعالى إوما أرسلنا - حتى بلغ عذاب يوم عقيم»؛ قال الجلال 
السيوطي: وهو خبر مرسل صحيح الإسناد» وقيل: تكلم بذلك ناعساً. فقد أخرج ابن أبي حاتم عن قتادة قال: بينا نبي 
الله عَيْهُ يصلي عند المقام إذ نعس فألقى الشيطان('2 على لسانه كلمة فتكلم بها فقال: إأفرأيتم اللات والعزى ومناة 
الثالثة الأخرى» وإن شفاعتهن لترتجى وإنها لمع الغرانيق العلا فحفظها المشركون وأخبرهم الشيطان أن نبي الله عله 
قد قرأها فزلت ألسنتهم فأنزل الله تعالى «إوما أرسلنا» الآية» وقيل: إتهنى» قدر في نفسه ما يهواه و إأمنيته4 قراءته 
وما يلقي الشيطان كلمات تشابه الوحي؛ فقد أخرج ابن أبي حاتم من طريق موسى بن عقبة عن ابن شهاب قال: أنزلت 
سورة النجم وكان المشركون يقولون: لو كان هذا الرجل يذكر آلهتنا بخير أقررناه وأصحابه ولكنه لا يذكر من خالف 
دينه من اليهود والنصارى بمثل الذي يذكر آلهتنا من الشتم والشر وكان رسول الله عَيبُِِ قد اشتد عليه ما ناله أصحابه من 
أذاهم وتكذيبهم وأخزنه ضلالتهم فكان يتمنى هداهم فلما أنزل الله تعالى سورة النجم قال: «إأفرأيتم اللات والعزى 
ومناة الثالثة الأخرى» ألقى الشيطان عندها كلمات فقال: وإنهن لهن الغرانيق العلا وإن شفاعتهن لهي التي نرتجى 
وكان ذلك من سجع الشيطان وفتنته فوقعت هاتان الكلمتان في قلب كل مشرك بمكة وزلت بهما ألسنتهم وتباشروا 
بهما وقالواء إن محمداً قد رجع إلى دينه الأول ودين قومه فلما بلغ رسول الله َي آخر النجم سجد وسجد كل من 
حضر من مسلم أو مشرك ففشت تلك الكلمة في الناس وأظهرها الشيطان حتى بلغت أرض الحبشة فأنزل الله تعالى 
«وما أرسلنا الآيات» وقيل: إن النبي عَهِ حين ألقاها الشيطان تكلم بها ظاناً أنها وحي حتى نبهه جبريل عليه 
السلام» ففي الدر المنثور أخرج ابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم بسند صحيح عن سعيد بن جبير قال: قرأ رسول 
الله عه بمكة النجم فلما بلغ «إأفرأيتم اللات والعزى ومناة الثالثة الأخرى» ألقى الشيطان على لسانه تلك الغرانيق 
العلا وإن شفاعتهن لترتجى قالوا: ما ذكر ألهتنا بخير قبل اليوم فسجد وسجدوا ثم جاءه جبريل عليهما الصلاة والسلام 
بعد ذلك فقال: أعرض على ما جئتك به فلما بلغ تلك الغرانيق العلا وإن شفاعتهن لترتجى قال له جبريل عليهما 
السلام: لم آتك بهذا هذا من الشيطان فأنزل الله تعالى «إوما أرسلنا» الآية. 


وأخرج البزار والطبري وابن مردويه والضياء في المختارة بسند رجاله ثقات من طريق سعيد عن ابن عباس نحو 
ذلك لكن ليس فيه حديث السجود وفيه أيضاً مغايرة يسيرة غير ذلك» وجاء حديث السجود في خبر آخر عنه أخرجه 
البزار وابن مردويه أيضاً من طريق أمية بن خالد عن شعبة لكن قال في إسناده: عن سعيد بن جبير عن ابن عباس فيما 
أحسب فشك في وصله؛ وفي رواية أبي حاتم عن السدي أن جبريل عليه السلام قال له عليه الصلاة والسلام حين 
عرض عليه ذلك: معاذ الله أن أكون أقرأتك هذا فاشتد عليه عليه الصلاة والسلام فأنزل الله تعالى وطيب نفسه إوما 
أرسلنا» الآية قيل: والمشابهة ما ألقى الشيطان للوحي المنزل وكونه في أثنائه أطلق على إبطاله اسم النسخ الشائع 
إيقاعه على ما هو وحي حقيقة لكن لا يخفى أن النسخ الشرعي لا يتعلق بنحو ما ذكر من الأخبار فلا بدّ من تأويل ما 


)١(‏ قيل يقال لذلك الشيطان الأبيض اه منه. 
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لذلك؛ وقد أنكر كثير من المحققين هذه القصة فقال البيهقي: هذه القصة غير ثابتة من جهة النقل. وقال القاضي 
عياض في الشفاء: يكفيك في توهين هذا الحديث أنه لم يخرجه أحد من أهل الصحة ولا رواه ثقة بسند صحيح سليم 
متصل وإما أولع به وبمثله المفسرون والمؤرخون المولعون بكل غريب المتلقفون من الصحف كل صحيح وسقيم. 

وفي البحر أن هذه القصة سكل عنها الإمام محمد بن إسحاق جامع السيرة النبوية فقال: هذا من وضع الزنادقة 
وصنف في ذلك كتاباً. وذكر الشيخ أبو منصور الماتريدي في كتاب حصص الأتقياء الصواب أن قوله: تلك الغرانيق 
العلا من جملة إيحاء الشيطان إلى أوليائه من الزنادقة حتى يلقوا بين الضعفاء وأرقاء الدين ليرتابوا في صحة الدين 
وحضرة الرسالة بريئة من مثل هذه الرواية. وذكر غير واحد أنه يلزم على القول بأن الناطق بذلك النبي عَتُه بسبب إلقاء 
الشيطان الملبس بالملك أمور. منها تسلط الشيطان عليه عليه الصلاة والسلام وهو عَريُهِ بالإجماع معصوم من الشيطان 
لا سيما في مثل هذا من أمور الوحي والتبليغ والاعتقاد» وقد قال سبحانه إن عبادي ليس لك عليهم سلطان» 
[الحجر: ؟4» الإسراء: 15] وقال تعالى: «إإنه ليس له سلطان على الذين آمنوا» [النحل: 19] إلى غير ذلك» ومنها 
زيادته عَقتهِ في القرآن ما ليس منه وذلك مما يستحيل عليه عليه الصلاة والسلام لمكان العصمة؛ ومنها اعتقاد النبي 
ْله ما ليس بقرآن أنه قرآن مع كونه بعيد الالتثام متناقضاً ممتزج المدح بالذم وهو خطأ شنيع لا ينبغي أن يتساهل في 
نسبته إليه عَِ ومنها أنه إما أن يكون عليه الصلا” والسلام عند نطقه بذلك معتقداً ما اعتقده المشركون من مدح 
آلهتهم بتلك الكلمات سو ا عو ل ومبايناً لظاهر 
العبارة ولم يبينه لهم مع فرحهم وادعائهم أنه مدح آلهتهم فيكون مقراً لهم على الباطل وحاشاه عه أن يقر على ذلك. 
ومنها كونه َه اشتبه عليه ما يلقيه الشيطان بما يلقيه عليه الملك وهو يقتضي أنه عليه الصلاة والسلام على غير 
بصيرة فيما يوحى إليه» ويقتضي أيضاً جواز تصور الشيطان بصورة الملك ملبساً على النبي ولا يصح ذلك كما قال في 
الشفاء لا في أول الرسالة ولا بعدها والاعتماد في ذلك دليل المعجزة. 


وقال ابن العربي: تصور الشيطان في صورة الملك ملبساً على النبي كتصوره في صورة النبي ملبساً على الخلق 
وتسليط الله تعالى على ذلك كتسليطه في هذا فكيف يسوغ في لب سليم استجازة ذلك. ومنها التقول على الله 
تعالى إما عمداً أو خطأ أو سهواً. وكل ذلك محال في حقه عليه الصلاة والسلام» وقد اجتمعت الأمة على ما قال 
القاضي عياض على عصمته عه فيما كان طريقه البلاغ من الأقوال عن الإخبار بخلاف 1 لد :ولا استهواء 
ومنها الإخلال بالوئوق بالقرآن فلا يؤمن فيه التبديل والتغيير ولا يندفع كما قال البيضاوي بقوله تعالى: فينسخ الله ما 
يلقي الشيطان ثم يحكم الله آياته» لأنه أيضاً يحتمل إلى غير ذلك. ا ا 
البخاري وساق طرقاً عن ابن عباس وغيره ثم قال: وكلها سوى طريق سعيد بن جبير إما ضعيف وإما منقطع لكن كثرة 
الطرق تدل على أن لها أصلاً مع أن لها طريقاً متصلاً بسند صحيح أخرجه البزار وطريقين آخرين مرسلين رجالهما على 
شرط الصحيحين؛ أحدهما ما أخرجه الطبري من طريق يونس بن زيد عن ابن شهابء والثاني ما أخرجه أيضاً من طريق 
المعتمر بن سليمان وحماد بن سلمة فرقهما عن داود بن أبي هند عن أبي العالية» ثم أخذ في الرد على أبي بكر بن 
العربي والقاضي عياض في إنكارهما الصحة. 

وذهب إلى صحة القصة أيضاً خاتمة المتأخرين الشيخ إبراهيم الكوراني ثم المدني» وذكر بعد كلام طويل أنه 
تحصل من ذلك أن الحديث أخرجه غير واحد من أهل الصحة وأنه رواه ثقات بسند سليم متصل عن ابن عباس 
وبثلاث أسانيد صحيحة عن ثلاث من التابعين من أئمة التفسير الآخذين عن الصحابة وهم سعيد بن جبير وأبو بكر بن 
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عبد الرحمن وأبو العالية» وقد قال السيوطي في لباب النقول في أسباب النزول: قال الحاكم في علوم الحديث: إذا 
أخبر الصحابي الذي شهد الوحي والتنزيل عن آية من القرآن أنها نزلت في كذا فإنه حديث مسند ومشى عليه ابن 
الصلاح وغيره ثم قال: ما جعلناه من قبيل المسند من الصحابي إذا وقع من تابعي فهو مرفوع أيضاً لكنه مرسل فقد يقبل 
إذا صح السند إليه وكان من أئمة التفسير الآخذين عن الصحابة كمجاهد وعكرمة وسعيد بن جبير أو اعتضد بمرسل 
ونحو ذلكء فعلى هذا يكون الخبر في هذه القصة مسنداً من الطريق المتصلة بابن عباس مرسلاً مرفوعاً من الطرق 
الثلاثة والزيادة فيه التي رواها الثقات عن ابن عباس في غير رواية البخاري ليست مخالفة لما في البخاري عنه فلا تكون 
شاذة فإطلاق الطعن فيه من حيث النقل ليس في محله وأجاب عما يلزم على تقدير كون الناطق بذلك النبي عَبَُهِ أما 
عن الأول فبأن السلطان المنفي عن العباد المخلصين هو الإغواء مجهي التلبيس المخل بأمر الدين وهو الذي وقع 
الإجماع على أن النبي عليه الصلاة والسلام معصوم منه وأما غير المخل فلا دليل على نفيه ولا إجماع على العصمة 
منه وما هنا غير مخل لعدم منافاته للتوحيد كما يبين إن شاء الله تحالى بل فيه تأديب وتصفية وترقية للحبيب الأعظم 
عُِهِ لأنه عليه الصلاة والسلام تمنى هدي الكل ولم يكن ذلك مراد الله تعالى والأكمل في العبودية فناء إرادته في إرادة 
الحق سبحانه فليس عليه عليه الصلاة والسلام الإلقاء حالة تمنى هدى الكل المصادم للقدر والمنافي لما هو الأكمل 
ليترقى إلى الأكمل وقد حصل ذلك بهذه المرة ولذا لم يقع التلبيس مرة أخرى بل كان يرسل بعد من بين يديه ومن 
خلقه رصد ليعلم أن قد أبلغوا رسالة ربه سبحانه» وفي ترتيب الإلقاء على التمني ما يفهم العتاب عليه؛ وأما عن الثاني 
فبأن المستحيل المنافي للعصمة أن يزيد عليه الصلاة والسلام فيه من تلقاء نفسه أي يزيد فيه ما يعلم أنه ليس منه وما 
هنا ليس كذلك لأنه عليه الصلاة والسلام إنما تبع فيه الإلقاء الملبس عليه في حالة خاصة فقط تأديياً أن يعود لمثل 
تلك الحالة» وأما عن الثالث فبأنه يجوز أن يكون النبي َه نطق به على فهم أنه استفهام إنكاري حذف منه الهمزة أو 
حكاية عنهم بحذف القول وحيتئذ لا يكون بعيد الالتثام ولا متناقضاً ولا ممتزج المدح بالذم ولا بد من التزام أحد 
الأمرين على تقدير صحة الخبر لمكان العصمة؛ والنكتة في التعبير كذلك إيهام الذين في قلوبهم مرض والقاسية قلوبهم 
أنه عليه الصلاة والسلام مدح آلهتهم ويحصل ذلك مراد الله تعالى المشار إليه بقوله سبحانه: #ليجعل4» الخ. وأما 
عن الرابع فبأنا نختار الشق الثاني بناء على أنه استفهام حذف منه الهمزة أو حكاية بحذف القول» وعلى التقديرين 
يكون عليه الصلاة والسلام معتقداً لمعنى مخالف لما اعتقدوه؛ ولا يلزم منه التقرير على الباطل لأنه بين بطلان 
معتقدهم بقوله تعالى بعد: «إإن هي إلا أسماء سميتموها أنتم وآباؤكم ما أنزل الله بها من سلطان» [النجم: 7؟ع فإن ما 
لم ينزل الله تعالى به سلطاناً لا ترجى شفاعته إذ لا شفاعة إلا من بعد إذن إلهي لقوله تعالى بعد: إوكم من ملك في 
السماوات لا تغني شفاعتهم شيئاً إلا من بعد أن يأذن الله لمن يشاء ويرضى» [النجم: 75]. 


وأما عن الخامس فبأن هذا الاشتباه في حالة خاصة للتأديب لا يقتضي أن يكون 2ه على غير بصيرة فيما 
يوحى إليه في غير تلك الحالة؛ وأما قول القاضي عياض: لا يصح أن يتصور الشيطان بصورة الملك ويلبس عليه عليه 
الصلاة والسلام فإن أراد به أنه لا يصح أن يلبس تلبيساً قادحاً فهو مسلم لكنه لم يقع وإن أراد مطلقاً ولو كان غير مخل 
فلا دليل عليه ودليل المعجزة إنما ينفي الاشتباه المخل بأمر النبوة المنافي للتوحيد القادح في العصمة وما ذكر غير 
مخل بل فيه تأديب بما يتضمن تنقية وترقية إلى الأكمل في العبودية. وأما ما ذكر ابن العربي فقياس مع الفارق لأن 
تصور الشيطان في صورة النبي مطلقاً منفي بالنص الصحيح وتصوره في صورته مليساً على الخلق إغواء يعم وهو 
سلطان منفي بالنص عن المخلصينء وأما تصوره في صورة الملك في حالة خاصة ملبساً على النبي بما لا يكون منافياً 
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للتوحيد لما يريد الله تعالى بذلك تأديياً ولإيهامه خلاف المراد فتنة لقوم فليس من السلطان المنفي ولا بالتصور 
الممنوع لعدم إخلاله بمقام النبوة. 

وأما عن السادس فبأن التقول تكلف القول ومن لا يتبع إلا ما يلقى إليه من الله تعالى حقيقة أو اعتقاداً ناشعاً من 
تلبيس غير مخل لا تكلف للقول عنده فلا تقول على الله تعالى أصلاً؛ ما أشبه هذه القصة بما تضمنه حديث ذي اليدين 
فالتلبيس عليه عليه الصلاة والسلام في الإلقاء في حالة التمني تأديياً كإيقاع السهو عليه عله في الصلاة باعتقاد التمام 
تشريعاً والنطق بما ألقاه الشيطان في حالة خاصة مما لا ينافي التوحيد على أنه قرآن بناء على اعتقاد أن الملقي ملك 
تلبيساً للتأديب كالنطق بالسلام ثم بلم أنس معتقداً أنه مطابق للواقع بناء على اعتقاد التمام سهواً» ووقوع البيان على 
لسان جبريل عليه السلام ثم النسخ والأحكام كوقوع البيان على لسان الصحابي ثم التدارك وسجود السهو فكما أن 
السهو للتشريع غير قادح في منصب النبوة كذلك الاشتباه في الإلقاء للتأديب غير قادح» وكما أن النطق بلم أنس مع 
تبين أنه عليه الصلاة والسلام قد نسي صدق بناء على اعتقاد التمام سهواً كذلك النطق بما يلقيه الشيطان في تلك 
الحالة على أنه قرآن بناء على اعتقاد أن الملقي ملك صدق ولا شيء من الصدق بالتقول فلا شيء من النطق بما يلقيه 
الشيطان في تلك الحالة به» وما ذكر عن القاضي عياض من حكاية الإجماع على عدم جواز دخول السهو في الأقوال 
التبليغية كما قال الحافظ بن حجر متعقب. 

وأما عن السابع فبأنه لا إخلال بالوثوق بالقرآن عند الذين أوتوا العلم والذين آمنوا لأن وثوق كل منهما تابع لوثوق 
متبوعهم الصادق الأمين فإذا جزم بشيء أنه كذا جزموا به وإذا رجع عن شيء بعد الجزم رجعوا كما هو شأنهم في نسخ 
غير هذا من الآيات التي هي كلام الله تعالى لفظاً ومعنى إذا قيل نسخ ما نسخ لفظه كانوا جازمين بأنهم متعبدون 
بتلاوته وبعد النسخ جزموا بأنهم ما هم متعبدين بتلاوته؛ وما نسخ حكمه كانوا جازمين بأنهم مكلفون بحكمه وبعد 
النسخ جزموا بأنهم ما هم مكلفين به؛ فقول البيضاوي: إن ذلك لا يندفع بقوله تعالى: إفينسخ الله4 الخ لأنه أيضاً 
يحتمله ليس بشيء؛ وبيانه أنه إن أراد أنه يحتمله عند الفرق الأربع المذكورة في الآيات وهم الذين في قلوبهم مرض 
والقاسية قلوبهم والذين أوتوا العلم والذين آمنوا فهو ممنوع لدلالة قوله تعالى: إوليعلم» الخ على انتقاء الاحتمال 
عند فريقين من الفرق الأربع بعد النسخ والأحكام» وإن أراد أنه يحتمله في الجملة أي عند بعض دون بعض فهو مسلم 
وغير مضر لعدم إخلاله بالوثوق بالقرآن عند الذين أوتوا العلم والذين آمنواء وأما إخلاله بالنسبة إلى الفريقين الآخرين 
فهو مراد الله عز وجل. 

هذا واعترض على الجواب الأول بأن التلبيس بحيث يشتبه الأمر على النبي َه فيعتقد أن الشيطان ملك 
مخل بمقام النبوة ونقص فيه فإن الولي الذي هو دونه عليه الصلاة والسلام بمراتب لا يكاد يخفى عليه الطائع من 
العاصي فيدرك نور الطاعة وظلمة المعصية فيكف بمن هو سيد الأنبياء ونور عيون قلوب الأولياء يلتبس عليه من هو 
محض نور بمن محض ديجوره واشتباه جبريل عليه السلام عليه عَِهُ في بعض المرات حتى لم يعرفه إلى أن ذهب 
فقال: والذي نفسي بيده ما شبه علي منذ أتاني قبل مرّتي هذه وما عرفته حتى ولى إذا صح ليس من قبيل اشتباه 
الشيطان به عليه السلام إذ يجوز أن يكون من اشتباه ملك بملك وكل منهما نوراني» وقد كان يأنيه مَل غير جبريل 
عليه السلام من الملائكة الكرام» وأن يكون من اشتباه ملك بواحد من البشر نوراني أيضاً لم يكن رآه عليه الصلاة 
والسلام قبل ذلك كالخضر والياس مثلاً إن قلنا بحياتهما. 


وأيضاً قال المحققون: إن الأنبياء عليهم السلام ليس لهم خاطر شيطاني» وكون ذلك ليس منه بل كان مجرد 


ف ا اماد نا مره انهو الاباك ار تزه 


إلقاء على اللسان دون القلب ممنوع ألا ترى أنه قال تعالى: «ألقى الشيطان في أمنيته» دون ألقى الشيطان على 
لسانه» وتسمية القراءة أمنية لما أن القارىء يقدر الحروف في قلبه أولاً ثم يذكرها شيئاً فشيعًء وأيضاً حفظه عه لذلك 
إلى أن أمسى كما جاء في بعض الروايات فنبهه عليه جبريل عليهما السلام يبعد كون الإلقاء على اللسان فقط» على أنا 
لو سلمنا ذلك وقلنا: إن الشيطان ألقى على لسانه َه ولم يلق في قلبه كما هو شأن الوحي المشار إليه بقوله تعالى: 
إنزل به الروح الأمين على قلبك لتكون من المنذرين6 [الشعراء: 2158 44 ]١‏ وقلنا: إن ذلك مما يعقل للزم أن يعلم 
ْلَه من خحلو قلبه واشتغال لسانه على أن ذلك ليس من الوحي في شيء ولم يحتج إلى أن يعلمه جبريل عليه السلام؛ 
والقول بأنه لبس الحال عليه عليه الصلاة والسلام للتأديب والترقية إلى المقام الأكمل في العبودية وهو فناء إرادته عله 
في إرادة مولاه عز وجل حيث تمنى إيمان الكل وحرص عليه ولم يكن مراد الله تعالى مما لا ينبغي أن يلتفت إليه لآن 
القائل به زعم أن التأديب بذلك كان بعد قوله تعالى: «إوإن كان كبر عليك إعراضهم فإن استطعت أن تبتغي نفقأ في 
الأرض أو سلماً في السماء فتأنيهم بآية ولو شاء الله لجمعهم على الهدى فلا تكونن من الجاهلين © [الأنعام: وعم ولا 
شك أن التأديب به لم يبق ولم يذر ولم يقرن بما فيه تسلية أصلاً فإذا قيل والعياذ بالله تعالى: إن ذلك لم ينجع فكيف 
ينجع ما دونه وأيضاً أية دلالة في الآية على التأديب وهي لم تخرج مخرج العتاب بل مخرج التسلية على أبلغ وجه 
عما كان يفعل المشركون من السعي في إبطال الآيات» ولا نسلم أن ترتيب الإلقاء على التمني مع ما في السباق 
والسياق مما يدل على التسلية عن ذلك يجدي نفعاً في هذا الباب كما لا يخفى على ذوي الألباب. 


ويرد على قوله: إنه بعد حصول التأديب بما ذكر كان يرسل من بين يديه ومن خخلفه رصد يحفظونه من إلقاء 
الشيطان أنه لم يدل دليل على تخصيص الإرسال بما بعد ذلك بل الظاهر أن ذلك كان في جميع الأوقات فقد أخرج 
عبد بن حميد وابن جرير عن الضحاك بن مزاحم في قوله تعالى: «إإلا من ارتضى من رسول فإنه يسلك من بين يديه 
ومن خحلفه رصداً» [الجن: 77] قال: كان النبي عه إذا بعث إليه الملك بالوحي بعث معه ملائكة يحرسونه من بين 
يديه ومن خلفه أن يتشبه الشيطان بالملك» وقد ذكروا أن كان في ذلك للاستمرار. 


وأخرج ابن أبي حاتم بسند صحيح عن سعيد بن جبير قال: ما جاء جبريل عليه السلام بالقرآن إلى النبي عَيْكهِ إلا 
ومعه أربعة من الملائكة حفظة؛ وهذا صريح في ذلك ولا شك أن هذا الالقاء عند من يقول به كان عند نزول الوحي» 
فقد أخخرج ابن جرير وابن مردويه من طريق العوفي عن ابن عباس أن النبي َيه بينما هو يصلي إذ نزلت عليه قصة آلهة 
العرب فجعل يتلوها فسمعه المشركون فقالوا: إنا نسمعه يذكر آلهتنا بخير فدنو منه فبينما هو يتلوها وهو يقول «إأفرأيتم 
اللات والعزى ومناة الثالثة الأخرى» ألقى الشيطان تلك الغرانيق العلا منها الشفاعة ترتجى فعلى هذا ونحوه يكون 
الرصد موجوداً مع عدم ترتب أثره عليه؛ والقول بأن جبريل عليه السلام ومن معه تنحوا عنه حتى ألقى الشيطان ما ألقى 
بناء على ما أخرج ابن مردويه عن ابن عباس أنه قال في آية الرصد: كان النبي َيه قبل أن يلقي الشيطان في أمنيته 
يدنون منه فلما ألقى الشيطان في أمنيته أمرهم أن يتنحوا عنه قليلاً فإن المراد من قوله: فيه فلما ألقى فلما أراد أن يلقي 
في حيز المنع وكذا صحة هذا الخبرء ثم أية فائدة في إنزال الرصد إذا لم يحصل به الحفظ بل كيف يسمى رصدا. 
ومما ذكر في هذا الاعتراض يعلم ما في الجواب الثاني من الاعتراض وهو ظاهرء وقد يقال: إن إعجاز القرآن معلوم له 
َيِه ضرورة كما ذهب إليه أبو الحسن الأشعري بل قال القاضي: إن كل بليغ أحاط بمذاهب العرب وغرائب الصنعة 
يهلم ضرورة إعجازه؛ وذكر أن الإعجاز يتعلق بسورة أو قدرها من الكلام بحيث يتبين فيه تفاضل قوي البلاغة فإذا 
كانت آية بقدر حروف سورة وإن كانت كسورة الكوثر فهو معجزء وعلى هذا يمتنع أن يأتي الجن والإنس ولو كان 
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بعضهم لبعض ظهيراً بمقدار أقصر سورة منه تشبهه في البلاغة ومتى أتى أحد بما يزعم فيه ذلك لم تنفق سوقه عند 
رسول الله عله وكذا عند كل بليغ محيط بما تقدم ولم يخف على الرسول عليه الصلاة والسلام ولا على ذلك البليغ 
عدم إعجازه فلا يشتبه عنده بالقرآن أصلء ولا شك أن ما ألقى الشيطان على ما في بعض الروايات حروفه بقدر حروف 
سورة الكوثر بل أزيد أن اعتبر الحرف المشدد بحرفين وهو وأنهن لهن الغرانيق العلاوان شفاعتهن لهي التي ترتجى 
الوارد فيما أخرجه ابن أبي حاتم من طريق موسى بن عقبة عن ابن شهاب. 


وجاء في رواية ابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم بسند قال السيوطي: هو صحيح عن أبي العالية أنه ألقى 
تلك الغرانيق العلا وشفاعتهن ترتجى ترتضى ومثلهن لا ينسى وحروفه أزيد من حروفها إذا لم يعتبر الحرف المشدد في 
شيء منهما حرفين أما إذا اعتبر فحروفها أزيد بواحد فإن كان ما ذكر مما يتعلق به الإعجاز فإن كان معجزاً لزم أن 
يكون من الله تعالى لا من إلقاء عدوه ضرورة عجزه كسائر الجن والإنس عن الإتيان بذلك؛ وإن لم يكن مما يتعلق به 
الإعجاز فهو كلام غير يسير يتنبه البليغ الحاذق إذ سمعه أثناء كلام فوقه بمراتب لكونه ليس منه فيبعد كل البعد أن 
يخفى عليه عليه الصلاة والسلام قصور بلاغته عن بلاغة شيء من آيات القرآن سواء قلنا بتفاوتها في البلاغة كما 
اختاره أبو نصر القشيري وجماعة أم قلنا بعدم التفاوت كما اختاره القاضي فيعتقد أنه قرآن حتى ينبهه جبريل عليه 
السلام لا سيما وقد تكرر على سمعه الشريف سكر الآيات ومازجت لحمه ودمه؛ والواحد منا وإن لم يكن من البلاغة 
بمكان إذا ألف شعر شاعر وتكرر على سمعه يعلم إذا دس بيت أو شطر في قصيدة له إن ذلك ليس له وقد يطالب 
بالدليل فلا يزيد على قوله: لأن النفس مختلفء وهذا البعد متحقق عندي على تقدير كون الملقى ما في الرواية 
الشائعة وهو تلك الغرانيق العلا وإن شفاعتهن لترتجى أيضاً لا سيما على قول جماعة: إن الإعجاز يتعلق بقليل القرآن 
وكثيره من الجمل المفيدة لقوله تعالى: إفليأتوا بحديث مغله» والقول بأن النبي مُه خفي عليه ذلك للتأديب فيه 
ما فيه» ولا يبعد استحقاق قائله للتأنيب. 


وما ذكره في الجواب عن الثالث من أنه لا بد من حمل الكلام على الاستفهام أو حذف القول وهو دون الأول 
إذا صح الخبر صحيح لكن إثبات صحة الخبر أشد من خرط القتاد فإن الطاعنين فيه من حيث النقل علماء أجلاء 
عارفون بالغث والسمين من الأخبار وقد بذلوا الوسع في تحقيق الحق فيه فلم يرووه إلا مردوداً وما ألقى الشيطان إلى 
أوليائه معدوداً وهم أكثر ممن قال بقبوله ومنهم من هو أعلم منه» ويغلب على الظن أنهم وقفوا على رواته في سائر 
الطرق فرأوهم مجروحين وفات ذلك القائل بالقبول» ولعمري إن القول بأن هذا الخبر مما ألقاه الشيطان على بعض 
ألسنة الرواة ثم وفق الله تعالى جمعاً من خاصته لإبطاله أهون من القول بأن حديث الغرانيق مما ألقاه الشيطان على 
لسان رسول الله عَيُهِ ثم نسخه سبحانه وتعالى لا سيما وهو مما لم يتوقف على صحته أمر ديني ولا معنى آية ولا ولا 
سوى أنها يتوقف عليها حصول شبه في قلوب كثير من ضعفاء المؤمنين لا تكاد تدفع إلا بجهد جهيد» ويؤيد عدم 
الثبوت مخالفته لظواهر الآيات فقد قال سبحانه في وصف القرآن: «إلا يأنيه الباطل من بين يديه ولا من خخلفه تنزيل من 
حكيم حميد» [فصلت: 45] والمراد بالباطل كان باطلاً في نفسه وذلك الملقى كذلك وإن سوغ نطق النبي عه به 
تأويله بأحد التأويلين» والمراد بلا يأنيه استمرار النفي لا نفي الاستمرار. 

وقال عز وجل: «إإنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون» [الحجر: 4] فجيء بالجملة الاسمية مؤكدة بتأكيدين 
ونسب فيها الحفظ المحذوف متعلقة إفادة للعموم إلى ضمير العظمة وفي ذلك من الدلالة على الاعتناء بأمر القرآن ما 


فيةه. 


ت 
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وقد استدل بالآية من استدل على حفظ القرآن من الزيادة والنقص وما علينا ما قيل في ذلك» وكون الإلقاء 
المذكور لا ينافي الحفظ لأنه نسخ ولم ببق إلا زماناً يسيراً لا يخلو عن نظرء والظاهر أنه وإن لم يناف الحفظ في 
الجملة لكنه ينافي الحفظ المشار إليه في الآية على ما يقتضيه ذلك الاعتناء» ثم إن قيل: بما روي عن الضحاك من أن 
سورة الحج كلها مدنية لزم بقاء ما ألقى الشيطان قرآناً في اعتقاد رسول الله عَيَِْهُ والمؤمنين زماناً طويلاً والقول بذلك 
من الشناعة بمكان» وقال جل وعلا: «إإن هو إلا وحي يوحى4 [النجم: 4] والظاهر أن الضمير لما ينطق به عليه الصلاة 
والسلام مما يتعلق بالدين ومن هنا أخرج الدارمي عن يحيى بن أبي كثير أنه قال: كان جبريل عليه السلام ينزل بالسئّة 
كما ينزل بالقرآن. 

والمتبادر من لحن الخطاب أن جميع ما ينطق به عليه الصلاة والسلام من ذلك ليس عن إلقاء شيطاني كما أنه 
ليس عن هوىء» وبقيت آيات أخر في هذا الباب ظواهرها تدل على المدعي أيضاًء وتأويل جميع الظواهر الكثيرة لقول 
شرذمة قليلة بصحة الخبر المنافي لها مع قول جم غفير بعد الفحص التام بعدم صحته مما لا يميل إليه القلب السليم 
ولا يرتضيه ذو الطبع المستقيم ويبعد القول بثبوته أيضاً عدم إخراج أحد من المشايخ الكبار له في شيء من الكتب 
الست مع أنه مشتمل على قصة غريبة وفي الطباع ميل إلى سماع الغريب وروايته ومع إخراجهم حديث سجود 
ا ورا الب و و ل الو لاج ل ا 
النبي عَم قرأ والنجم فسجد فيها وسجد كل من كان معه غير أن شيخا” من قريش أخذ كفاً من حصى أو تراب 
ورفعه إلى جبهته وقال: يكفيني هذا. وروى البخاري أيضاً. والترمذي عن ابن عباس أن رسول الله عه سجد بالنجم 
وسجد معه المسلمون والمشركون والجن والإنس إلى غير ذلك؛ وليس لأحد أن يقول: إن سجود المشركين يدل 
على أنه كان في السورة ما ظاهره مدح آلهتهم وإلا لما سجدوا لأنا نقول: يجوز أن يكونوا سجدوا لدهشة أصابتهم 
وخوف اعتراهم عند سماع السورة لما فيها من قوله تعالى: «إوأنه أهلك عاداً الأولى وثمود فما أبقى وقوم توح من 
قبل إنهم كانوا هم أظلم وأطغى والمؤتفكة أهوى فغشاها ما غشى» [النجم: ٠‏ 45] إلى آخر الآيات فاستشعروا 
نزول مثل ذلك بهمء ولعلهم لم يسمعوا قبل ذلك مثلها منه عَيتُهِ وهو قائم بين يدي ربه سبحانه في مقام خطير وجمع 
كثير وقد ظنوا من ترتيب الأمر بالسجود على ما تقدم أن سجودهم ولو لم يكن عن إيمان كاف في دفع ما توهموه» ولا 
تستبعد خوفهم من سماع مثل ذلك منه مه فقد نزلت سورة حم السجدة بعد ذلك كما جاء مصرحاً به في حديث 
عن ابن عباس ذكره السيوطي في أول الاتقان فلما سمع عتبة بن ربيعة قوله تعالى فيها: «إفإن أعرضوا فقل أنذرتكم 
صاعقة مثل صاعقة عاد وثمود» [فصلت: ]١‏ أمسك على فم رسول الله عه وناشده الرحم واعتذر لقومه حين ظنوا 
به أنه صبأ وقال: كيف وقد علمتم أن محمداً إذا قال شيعاً لم يكذب فخفت أن ينزل بكم العذاب. وقد أخرج ذلك 
البيهقي في الدلائل. وابن عساكر في حديث طويل عن جابر بن عبد الله رضي الله تعالى عنه. 


ويمكن أن يقال على بعد: إن سجودهم كان لاستشعار مدح آلهتهم ولا يلزم منه ثبوت ذلك الخبر لجواز أن 
يكون ذلك الاستشعار من قوله تعالى: «إأفرأيتم اللات والعزى ومناة الثالثة الأخرى» [النجم: 219 ]٠١‏ بناء على أن 
المفعول محذوف وقدروه حسبما يشتهون أو على أن المفعول لإألكم الذكر وله الأنثى» [النجم: ١؟]‏ وتوهموا أن 
مصب الإنكار فيه كون المذكورات إناثاً والحب للشيء يعمي ويصمء وليس هذا بأبعد من حملهم تلك الغرانيق العلا 


)١(‏ جاء في رواية أنه آمية بن خلف اه منه. 
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في البين كما لا يخفى على من سلمت عين قلبه عن الغين. 


واعترض على الجواب الرابع بأن سجودهم كان مع رسول الله َه آخراً بعد سماع قوله تعالى: «إإن هي إلا 
أسماء سميتموها أنتم وآباؤكم ما أنزل الله بها من سلطان» [النجم: 5ع فكان ينبغي التنبيه بعد السجود؛ ولعلهم 
أرجعوا ضمير إهي4 للأسماء وهي قولهم اللات و العزى ومناة كما هو أحد احتمالين فيه ذكرهما الزمخشريء 
فيكون المعنى ما هذه الأسماء إلا أسماء سميتم بها بهواكم وشهوتكم ليس لكم على صحة التسمية بها برهان تتعلقون 
به وحيتئذ لا يكون فيه دليل على رد ما فهموه مما ألقى الشيطان من مدح آلهتهم بأنها الغرانيق العلاء ويحتمل أنهم 
أولوه على وجه آخر وباب التأويل واسع. 

واعترض على قوله في الجواب الخامس: إن هذا الاشتباه في حالة خاصة للتأديب لا يقتضي أن يكون عله 
عن او يسور كينا بون إليذا فى غير ملل البدالة بأن المترض لم برد أنكإذا اشتبه الأمر عليه عليه الصلاة والسلام 
مرة يلزم أن يكون على غير بصيرة فيما يوحى إليه في غيرها بل أراد أن اللائق بمقام النبي عَهِ أن يكون على بصيرة في 
جميع ما يوحى إليه وأنه متى اشتبه عليه عليه الصلاة و السلام في حالة من الأحوال لم تبق الكلية كلية وهو خلاف 
المراد. 

وفي التنقيح أن الوحي إما ظاهر أو باطن أما الظاهر فثلاثة أقسام» الأول ما ثبت بلسان الملك فوقع في سمعه 
َه بعد علمه بالمبلغ بأية قاطعة والمراد كما قال ابن ملك: العلم الضروري بأن المبلغ ملك نازل بالوحي من الله 
تعالى والقرآن من هذا القبيل» والثاني ما وضح له عَْتُهِ ياشارة الملك من غير بيان بالكلام كما قال عليه الصلاة 
والسلام «إن روح القدس نفث في روعي أن نفساً لن تموت حتى تستكمل رزقها» الحديث وهذا يسمى خاطر الملك؛ 
والثالث ما تبدى لقلبه الشريف بلا شبهة يإلهام من الله تعالى بأن أراه بنور من عنده كما قال تعالى: #لتحكم بين الناس 
ما أراك الله [النساء: ٠٠١٠‏ وكل ذلك حجة مطلقاً بخلاف الإلهام للولي فإنه لا يكون حجة على غيره» وأما الباطن 
فما ينال بالرأي والاجتهاد وفيه خلاف إلى آخر ما قال» وهو ظاهر في أنه مَيْهِ على بصيرة في جميع ما يوحى إليه من 
القرآن لأنه جعله من القسم الأول من أقسام الوحي الظاهر ويعلم منه عدم ثبوت تكلمه َيه بما ألقى الشيطان لأنه 
عند زاعمه يكون قد اعتقده عليه الصلاة والسلام قرآناً ووحياً من الله تعالى فيجب على ما سمعت أن يكون عليه 
الصلاة والسلام قد علم ذلك علماً ضرروياً فحيث أنه ليس كذلك في نفس الأمر يلزم انقلاب العلم جهلاء واستثناء 
هذه المادة من العموم مما لا دليل عليه عند الزاعم سوى الخبر الذي زعم صحته وبنى عليه تفسير الآية بما فسرها به 
وذلك أول المسألة. 

ويجوز أن يقال: إنه أراد أنه إذا وقع الاشتباه مرة اقتضى أن لا يكون عليه الصلاة والسلام على بصيرة في شيء 
مما يوحى إليه بعد لأنه احتمال التأديب على تعاطي ما ليس أكمل بالنسبة إليه عله قائم والعصمة من ذلك ممنوعة 
فقد وقع منه مَيَيَْه بعد هذه القصة التي زعمها الخصم ما عوقب عليه كقصة الإسراء المشار إليها بقوله تعالى: «طإما 
كان لنبي أن يكون له أسري حتى يشخن في الأرض» [الأنفال: 117] الآية» وكقصة الإذن المشار إليها بقوله تعالى: 
«إعفا الله عنك لم أذنت لهم [التوبة: 47] وكقصة زينب رضي الله تعالى عنها المشار إليها بقوله تعالى: «إوإذ 
تقول للذي أنعم الله عليه وأنعمت عليه أمسك عليك زوجك واتق الله وتخفي في نفسك ما الله مبديه وتخشى الناس 
والله أحق أن تخشاه» [الأحزاب: 7" ودعوى أن التأديب بذلك على غير التمني مما لا تقتضيه الحكمة فلا يمكن 
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وقوعه مما لم يقم عليه دليل» وقصارى ما تفيده الآية أن الإلقاء المشروط بالتمني أو في وقته بناء على الخلاف في أن 
«إذا) للشرط أو لمجرد الظرفية وعند انتفاء ذلك الشرط أو عدم تحقق ذلك الوقت يبقى الإلقاء على العدم الأصلي إن 
لم يكن هناك ما يقوم مقام ذلك الشرط أو ذلك الوقت. 

ولا شك أن صدور خلاف الأكمل لا سيما إذا كان كالتمني أو فوقه أو وقت صدوره مما يقوم مقام ذلك فيما 
يقتضيه فيلزم حيتدٍ أن يكون عق في كل وحي متوقفاً غير جازم بأنه وحي لا تلبيس إلى أن يتضح له عليه الصلاة 
والسلام عدم صدور خلاف الاكمل بالنسبة إليه منه وفي ذلك من البشاعة ما فيه. 

واعترض على قوله في الجواب أيضا: إن ما قاله ابن العربي قياس مع الفارق الخ بأنه غير حاسم للقيل والقال إذ 
لنا أن نقول: خلاصة ما أشار إليه ابن العربي أنه قد صح بل تواتر قوله عَهِ: «من رآني في المنام فقد رآني حقاً فإن 
الشيطان لا يتمثل بي» والظاهر أنه لا يتمثل به عله أصلاً لا للمخلصين ولا لغيرهم لعموم . من . ولزوم مطابقة التعليل 
المعلل وإذا لم يتمثل مناماً فلأن لا يتمثل يقظة من باب أولي؛ وعلله الشراح بلزوم اشتباه الحق بالباطل. 

وقالت الصوفية في ذلك: إن المصطفى عله وإن ظهر بجميع أسماء الحق تعالى وصفاته تخلقاً وتحققاً 
فمقتضى رسالته للخلق أن يكون الأظهر فيه حكماً وسلطنة من صفات الحمق سبحانه وأسمائه جل شأنه الهداية 
والاسم الهادي والشيطان مظهر الاسم المضل والظاهر بصفة الضلالة فهما ضدان فلا يظهر أحدهما بصفة الآخر 
والنبي مُه خلق للهداية فلو ساغ ظهور ابليس بصورته لزال الاعتماد عليه عليه الصلاة والسلام فلذلك عصمت صورته 
َه عن أن يظهر بها شيطان اهء ولا شك أن نسبة جبريل عليه السلام إليه عََه وكذا إلى سائر إخوانه الأنبياء عليهم 
السلام نسبة النبي عَم إلى الأمة فإذا استحال تمثل الشيطان بالنبي يقظة أو مناماً لأحد من أمته مخلصاً أو غير مخلص 
خوف الاشتباه وزوال الاعتماد وكمال التضاد فليقل باستحالة تمثله بجبريل عليه السلام لذلك ومن ادعى الفرق فقد 
كابر. 


وتعقب ما ذكره في الجواب السادس بأن كون المتتبع لما يعتقده وحياً للتلبيس غير منقول صحيح إلا أن القول 
باعتقاده ما ليس قرآناً للتلبيس الناشىء عن إرادة التأديب بسبب تمني إيمان الجميع الغير المراد له تعالى ليس به» وكون 
التلبيس للتأديب كالسهو في الصلاة للتشريع لا يخفى ما فيه. 

وأورد على قوله في الجواب السابع: إنه لا إخلال بالوثوق بالقرآن عند الذين أوتوا العلم والذين آمنوا لأن وثوق 
كل منهما تابع لوثوق متبوعهم الصادق الأمين عه أنه إذا فتنح باب التلبيس لا يوثق بالوثوق في شيء أصلاً لجواز أن 
يكون كل وثوق ناشئاً عن تلبيس كالوثوق بأن تلك الغرانيق العلا وإن شفاعتهن لترتجى قرآن فلما تطرق الاحتمال 
الوثوق جاز أن يتطرق الرجوع ولا يظهر فرق بينهما فلا يعول حيتئذ على جزم ولا على رجوع. وقوله فيما ذكره 
البيضاوي عليه الرحمة: ليس بشيء ليس بشيء لأن منع الاحتمال عند الفرق الأريع بعد القول بجواز التلبيس مكابرة 
والآية التي ادعى دلالتها على انتقاء الاحتمال عند فريقين بعد النسخ والأحكام فيها أيضاً ذلك الاحتمال» والحق أنه لا 
يكاد يفتح باب قبول الشرائع ما لم يسد هذا الباب. 

ولا يجدي نفعاً كون الحكمة المشار إليها بقوله تعالى: إوالله عليم حكيم» آبية عن بقاء التلبيس فلا أقل من 
أن يتوقف قبول معظم ما يجيء به النبي عليه الصلاة والسلام إلى أن يتبين كونه ليس داخلاً في باب التلبيس مع أنا 
نرى الصحابة رضي الله تعالى عنهم يسارعون إلى امتثال الأوامر عند إخباره عَََّْهِ إياهم بوحي الله تعالى إليه بها من غير 
انتظار ما يجيء بعد ذلك فيها مما يحقق أنها ليست عن تلبيس فافهم والله تعالى الموفق. 
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وتوسط جمع في أمر هذه القصة فلم يثبتوها كما أثبتها الكوراني عفا الله تعالى عنه من أنه عَْيُِه نطق بما نطق 
عمداً معتقداً للتلبيس أنه حاملاً له على خلاف ظاهره ولم ينفوها بالكلية كما فعل أجلة إثبات وإليه أميل بل أثبتوها على 
وجه غير الوجه الذي أثبته الكوراني واختلفوا فيه على أوجه تعلم مما أسلفناه من نقل الأقوال في الآية وكلها عندي 
مما لا ينبغي أن يلتفت إليها. وفي شرح الجوهرة الأوسط أن حديث تلك الغرانيق الخ ظاهره مخالف للقواطع فيجب 
تأويله إن صح بما هو مذكور في موضعه مما أقربه على نظر فيه أن الشيطان ترصد قراءته عليه الصلاة والسلام وكان 
يرتل القراءة إذ ذاك عند البيت فحين انتهى عليه الصلاة و السلام إلى قوله تعالى: «إأفرأيتم اللات والعزى ومناة الثالئة 
الأخرى» [النجم: ]٠١ 2١5‏ وكان منه عليه الصلاة والسلام وقفة ما للترتيل أدرج ذلك في تلاوته محاكياً صوته 
عله فظن أنه من قوله عليه الصلاة والسلام وليس به انتهى» والنظر الذي أشار إليه لا يخفى على من أحاط بما قدمناه 
خبراً وأخذت العناية بيديه» وأقبح الأقوال التي رأيناها في هذا الباب وأظهرها فساداً أنه َه أدخل تلك الكلمة من 
تلقاء نفسه حرصاً على إيمان قومه ثم رجع عنهاء ويجب على قائل ذلك التوبة كبرت كلمة تخرج من أفواههم إن 
يقولون إلا كذباًء وقريب منه ما قيل إنها كانت قرآناً منزلاً في وصف الملائكة عليهم السلام فلما توهم المشركون أنه 
يريد عليه الصلاة والسلام مدح آلهتهم بما نسختء وأنت تعلم أن تفسير الآية أعني قوله تعالى: «إوما أرسلنا» الخ لا 
يتوقف على ثبوت أصل لهذه القصة؛ وأقرب ما قيل في تفسيرها على القول بعدم الثبوت ما قدمناه» وقيل: هو بعيد 
صدقوا لكن عن إيهام الإخلال بمقام النبوة ونحو ذلك» واستفت قلبك إن كنت ذا قلب سليمء هذا وأخرج عبد ابن 
حميد وابن الأنباري في المصاحف عن عمرو بن دينار قال: كان ابن عباس رضي الله تعالى عنهما يقرأ «وما أرسلنا من 
قبلك من رسول ولا نبي ولا محدث» فنسخ «ولا محدث» والمحدثون صاحب يس ولقمان» ومؤمن من آل فرعون 
وصاحب موسى عليه السلام. الْمُلْكُ4 أي السلطان القاهر والاستيلاء التام والتصرف على الإطلاق طيَؤْمَئذ» أي 
يوم إذ تأنيهم الساعة أو عذابها؛ وقيل أي يوم إذ تزول مريتهم وليس بذلك؛ ومثله ما قيل أي يوم إذ يؤمنون «إلله» وحده 
بلا شريك أصلاً بحيث لا يكون فيه لأحد تصرف من التصرفات في أمر من الأمور لا حتقيقة حقيقة ولا مجاز أو لا صورة ولا 
معنى كما في الدنيا فإن للبعض فيها تصرفاً صورياً في الجملة والتنوين في إذ عوض عن المضاف إليه؛ وإضافة يوم إليه 
من إضافة العام إلى الخاص وهو متعلق بالاستقرار الواقع خبرأء وقوله سبحانه: لِيَخْكُمُ ب َيَْهُمْ4 جملة مستأنفة وقعتٍ 
جواب سؤال نشأ من الأخبار بكون الملك يومئذ لله. وضمير الجمع للفريقين المؤمنين والكافرين لذكرهما أولاً 
واشتمال التفصيل عليهما آخراء نعم ذكر الكافرين قبيله رما يوهم تخصيصه بهم كأنه قيل: فماذا يصنع سبحانه 
بالفريقين حيكذ؟ فقيل: يحكم بينهم بالمجازاة» وجوز أن تكون حال من الاسم الجليل طقَالْذِينَ آمَنُوا وَعَمِلُوا 
الصّالححات) وهم الذين لا مرية لهم فيما أشير إليه سباقاً كيفما كان متعلق الإيمان «إفي جنات التُعيم» أي مستقرون 
في جنات مشتملة على النعم الكثيرة هوَالَدِينَ كَقَرُوا وَكَذَبُوا يآيانتا/4 وهم الذين لا يزالون في مرية من ذلك» وفي 
متعلق الكفر احتمالات كاحتمالات متعلق الإيمان وزيادة وهي احتمال أن يكون متعلقة الآآيات» والظاهر أن المراد بها 
الآيات التنزيلية» وجوز أن يراد بها الأدلة وأن يراد بها الأعم ويتحصل مما ذكر خمسة عشر احتمالاً في الآية» ولعل 
أولاها ما قرب به العطف إلى التأسيس فتأمل» والموصول مبتدأ أول وقوله تعالى: لفَأُولتكَ)4 مبعدا ثان وهو إشارة إلى 
الموصول باعتبار اتصافه بما في حيز الصلة) وما فيه من معنى البعد للإيذان يبعد المنزلة ف في الشر والفساد. وقوله 
سبحانه: لَهُمْ عَذَابٌ4 جملة اسمية من مبتدأ وخبر مقدم عليه وقعت خبراً للمبتدا الثاني أ لهم خبر له و 
«إعذاب4 مرتفع على الفاعلية بالاستقرار في الجار والمجرور لاعتماده على المبتدأ وجملة المبتداً الثاني وخبره خبر 
للمتبدأ الأول» وتصديره بالفاء قيل للدلالة على أن تعذيب الكفار بسبب فبائحهم ولذا جيء بأوائك. 
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وقيل لهم عذاب بلام الاستحقاق وكان الظاهر في عذاب كما قيل: #في جنات» وجعل تجريد خبر 
الموصول الأول عنها للإيذان بأن إثابة المؤمنين بطريق التفضل لإيجاب محاسنهم إياهاء ولا ينافي ذلك قوله تعالى: 
طإفلهم أجر غير ممنون4 [التين: 5] ونحوه لأنها بمقتضى وعده تعالى على الإثابة عليها قد تجعل سبباً» وقيل جيء 
بالفاء لأن الكلام لخروجه مخرج التفصيل بتقدير أما فكأنه قيل: فأما الذين كفروا وكذبوا بآياتنا فأوائك الخ وليس 
بشيء لأن ذلك يقتضي تقدير أما في قوله تعالى: إفالذين آمنوا» الخ ولا يتسنى فيه لعدم الفاء في الخبر وقوله تعالى: 
طمُهِينُ)4 صفةٌ لعذاب مؤكدة لما أفاده التنوين من الفخامة» ولم يتعرض لوصف هؤلاء الكفرة بعمل السيئات كما 
تعرض لوصف المؤمنين بعمل الصالحات قيل لظهور عدم اتصافهم بغيره أعني العمل الصالح الذي شرعه الله تعالى 
علس لسان الرسول عليه الصلاة والسلام بعد كفرهم وتكذيبهم بالآيات» وقيل مبالغة في تهويل أمر الكفر حيث أخبر 
سبحانه أن للمتصف به دون عمل السيئات عذاباً مهيناً ولو تعرض لذلك لأفاد أن ذلك العذاب للمتصف بالمجموع 
فيضعف التهويل؛ والقول بأن المراد من التكذيب بالآيات عمل السيئات أو في الكلام صنعة الاحتباك والأصل فالذين 
آمنوا وصدقوا بآياتنا وعملوا الصالحات في جنات النعيم والذين كفروا وكذبوا بآياتنا وعملوا السيئات فأولئك لهم 
عذاب مهين خلاف الظاهر كما لا يخفى. 
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و 0 َكل ْمَك هُم يحصو مكرك فى ال 5 
طوَالْذينَ َاجَرُوا في سَبيل الله4 أي في الجهاد حسبما يلوح به قوله تعالى: «ثُمَ قَُنُوا أو مائُو/4 أي في 
تضاعيف المهاجرة» وقرأ ابن عامر «ثَدُلُواه بالتشديد» ومحل الموصول رفع علي ادام وقوله تعالى: «الَيَرْزْقنَهُمْ 
ال جواب لقسم محذوف والجملة خبره على الأصح من جواز وقوع القسم وجوابه خبراء ومن منع أضمر 2 
الخبر والجملة محكية به» وقوله سبحانه: «إرزقاً ححسَناً» إما مفعول ثان ليرزق على أنه من باب النقض والذبح أي 
مرزوقاً حسناً أو مصدر مبين للنوع؛ والمراد به عند بعض ما يكون للشهداء في البرزخ من الرزق ويؤيده ما أخرجه ابن 
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أبي حاتم وابن مردويه عن سلمان الفارسي رضي الله تعالى عنه قال: سمعت رسول الله عه يقول: «من مات مرابطاً 
أجري عليه الرزق وأمن من الفتانين واقرؤوا إن شعتم «إوالذين هاجروا في سبيل الله ثم قتلوا أو ماتوا ‏ إلى قوله تعالى - 
حليم#) وقد نص سبحانه في آية أخرى على أن الذين يقتلون في سبيل الله تعالى أحيا عند ربهم يرزقون وليس ذلك 
في تلك الآية إلا في البرزخ وقال آخرون: المراد به ما لا ينقطع أبداً من نعيم الجنة» ورد بأن ذلك لا اختصاص له يمن 
هاجر في سبيل الله ثم قتل أو مات بل يكون للمؤمنين كلهم. 

وتعقب بأن عدم الاختصاص ممنوع فإن تنكير (إرزقاً4 يجوز أن يكون للتنويع ويختص ذلك النوع بأوافك 
المهاجرين» وقيل: المراد تشريفهم وتبشيرهم بهذا الوعد الصادر ممن لا يخلن الميعاد المقترن بالتأكيد القسمي 
ويكفي ذلك في تفضيلهم على سائر المؤمنين كما في المبشرين من الصحابة رضي الله تعالى عنهم وفيه نظر. 

وقال الكلبي: هو الغنيمة» وقال الأصم: هو العلم والفهم كقول شعيب عليه السلام «إورزقني منه رزقاً حسناً» 
[هود: 88] ويرد عليهما أنه تعالى جعل هذا الرزق جزاء على قتلهم أو موتهم في تضاعيف المهاجرة في سبيل الله 
تعالى فلا يصح أن يكون في الدنياء ولعل قائل ذلك يقول: إنه في الآخرة وفيها تتفاوت مراتب العلم أيضاً. 

وظاهر الآية على ما قيل: استواء من قتل ومن مات مهاجراً في سبيل الله تعالى في الرتبة وبه أخذ بعضهمء وذكر 
أنه لما مات عثمان بن مظعون وأبو سلمة بن عبد الأسد قال بعض الناس: من قتل من المهاجرين أفضل ممن مات 
حتف أنفه فنزلت الآية مسوية بينهم. 

وأخرج ابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم عن فضالة بن عبيد الأنصاري الصحابي أنه كان بموضع فمروا 
بجنازتين إحداهما قتيل والأخرى متوفى فمال الناس على القتيل في سبيل الله تعالى فقال: والله ما أبالي من أي 
حفرتيهما بعئت اسمعوا كتاب الله تعالى فقال: إوالذين هاجروا في سبيل الله ثم قتلوا أو ماتوا» الآية. 

ويؤيد ذلك بما روي عن أنس قال: قال ع2َْهُ: «المقتول في سبيل الله تعالى والمتوفى في سبيل الله تعالى بغير 
قتل هما في الأجر شريكان» فإن ظاهر الشركة يشعر بالتسوية» وظاهر القول بالتسوية أن المتوفى مهاجراً في سبيل الله 
تعالى شهيداً كالقتيل وبه صرح بعضهمء وفي البحر أن التسوية في الوعد بالرزق الحسن لا تدل على تفضيل في 
المعطي ولا تسوية فإن يكن تفضيل فمن دليل آخرء وظاهر الشريعة أن المقتول أفضل انتهى» وما تقدم في سبب النزول 
غير مجمع عليه؛ فقد روي أن طوائف من الصحابة رضي الله تعالى عنهم قالوا: يا نبي الله هؤلاء الذين قتلوا قد علمنا 
ما أعطاهم الله تعالى من الخير ونحن نجاهد معك كما جاهدوا فما لنا إن متنا معك فنزلت» واستدل بعضهم بهذا 
أيضاً على التسوية» وقال مجاهد: نزلت في طوائف خرجوا من مكة إلى المدينة للهجرة فتبعهم المشركون وقاتلوهم» 
وعلى هذا القول ليس المراد من المهاجرة في سبيله تعالى المهاجرة في الجهاد, وأياً ما كان فهذا ابتداء كلام غير 
داخل في حيز التفصيل؛ ويوهم ظاهر كلام بعضهم الدخول وأنه تعالى أفراد المهاجرين بالذكر مع دخولهم دخولاً 
أولياء في الذين آمنوا وعملوا الصالحات تفخيماً لشأنهم وهو كما ترى وَأ الله لَهُوَ خَْرُ الوَازقينَ4 فإنه جل وعلا 
يرزق بغير حساب مع أن ما يرزقه قد لا يقدر عليه أحد غيره سبحانه وأن غيره تعالى إنما يرزق مما رزقه هو جل شأنه. 

واستدل بذلك على أنه قد يقال لغيره تعالى رازق والمراد به معطى» والأولى عندي أن لا يطلق رازق على غيره 
تعالى وأن لا يتجاوز عما ورد. 


وأما إسناد الفعل إلى غيره تعالى كرزق الأمير الجندي وأرزق فلاناً من كذا فهو أهون من إطلاق رازق ولعله مما 
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لا بأس به وصرح الراغب بأن الرزاق لا يقال إلا لله تعالى» والجملة اعتراض تذييلي مقرر لما قبله. 

وقوله تعالى: طلَيْدْخَاَئَهُمْ مُدْخَلاً يَرصُونَةُ4 استعناف مقرر لمضمون قوله سبحانه «ليرزقنهم الله) أو بدل منه 
مقصود منه تأكيده و «إمدخلا» إما أسم. مكان أريد به الجنة كما قال السدي وغيره أو درجات فيها مخصوصة 
بأوانك المهاجرين كما قيل» وقيل هو خيمة من درة بيضاء لا فصم فيها ولا وصم لها سبعون ألف مصراع؛ أو مصدر 
أنهم يرون إذا أدخلوا ما لاعين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب بشرء وقيل على الثاني: إن رضاهم لما أن 


وقرأ أهل المدينة «مَدْخَلاً» بالفتح والباقون بالضم 9«إوَإِنَّ الله لَعليمٌ4 بالذي يرضيهم فيعطيهم إياه أو لعليم 
بأحوالهم وأحوال أعدائهم الذين هاجروا لجهادهم «حَليمٌ» فلا يعاجل اعداءهم بالعقوبة» وبهذا يظهر مناسبة هذا 
الوصف لما قبله وفيه أيضاً مناسبة لما بعد «إذّلك4 قد حقق أمره ومن عاقب بمثل ما عُوقب به4 أي من جازى 
الجاني مثل ما جني به عليه؛ وتسمية ما وقع ابتداء عقاباً مع أن العقاب كما قال غير واحد جزاء الجناية لأنه يأني عقبها 
وهو في الأصل شيء يأني عقب شيء للمشاكلة أو لأن الابتداء لما كان سبباً للجزاء أطلق عليه مجازاً مرسلاً بعلاقة 
السببية» وقال بعض المحققين: يجوز أن يقال: لا مشاكلة ولا مجاز بناء على أن العرف جار على إطلاقه على ما 
يعذب به وإن لم يكن جزاء جناية» و «إمن» موصولة وجوز أن تكون شرطية سد جواب القسم الآتي مسد جوابهاء . 
والجملة مستأنفة» والباء في الموضعين قيل للسبب لا للإله وإليه ذهب أبو البقاء» وقال الخفاجي: باء إبمفل6 آلية لا 
سببية كلا يتكرر مع قوله تعالى: «9به» والمنساق إلى ذهني القاصر كونها في الموضعين للإله وفيما ذكره الخفاجي 
نظر فتأمل 

طِثُمٌ بغي عَلَيْهِكُ بالمعاودة إلى العقاب طلَيَنْصّرَئُه اله على من بغى عليه لا محالة عند كره للانتقام منه 
لإنَ الله لَعَُوّ عفُور4 تعليل للنصرة حيث كانت لمن ارتكب خلاف الأولى من العفو عن الجاني المندوب إليه 
والمستوجب للمدح عنده تعالى ولم ينظر في قوله تعالى: لإفمن عفا وأصلح فأجره على الله» [الشورى: .]64٠‏ «إوأن 
تعفو أقرب للتقوى» [البقرة: 777]. إولمن صبر وغفر إن ذلك لمن عزم الأمور» [الشورى: 417] بأن ذلك لأنه لا 
يلوم على ترك الأولى إذا روعي الشريطة وهي عدم العدوان» وفيه تعريض بمكان أولية العفو لأن ذكر الصفتين يدل على 
أن هناك شبه جناية» وإظهار الاسم الجليل في مقام الإضمار للإشارة إلى أن ذلك من مقتضى الألوهية. 

وحمل الجملة على ما ذكر أحد أوجه ثلاثة ذكرها الزمخشري في بيان مطابقة ذكر العفو الغفور هذا الموضعء 
وثانيها أنه دل بذلك على أنه تعالى قادر على العقوبة لأنه لا يوصف بالعفو إلا القادر على ضده. 

قال في الكشف: فهو أي «إإن الله الخ على هذا أيضاً تعليل للنصرة وأن المعاقب يستحق فوق ذلك وإنما 
الاكتفاء بالمثل لمكان عفو الله تعالى وغفرانه سبحانه» وفيه إدماج أيضاً للحث على العفو وهذا وجه وجيه اه وثالثها 
أنه دل بذلك على نفي اللوم على ترك الأولى حسبما قرر أولاً إلا أن الجملة عليه خبر ثان لقوله تعالى: من عاقب 
بمثل ما عوقب به والخبر الآخر قوله تعالى: إلينصرنه الله فيكون قد أخبر عنه بأنه لا يلومه على ترك العفو وأنه 
ضامن لنصره في إحلاله ثانيا بذلك. 

وجعل ذلك بعضهم من التقدم والتأخير ولا ضرورة إليه» وقيل: إن العفو ليس لارتكاب المعاقب خلاف الأولى 
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بل لأن الممائلة من كل الوجوه متعسرة فيحتاج للعفو عما وقع فيها وليس بذاك» ونقل الطيبي عن الإمام أن الآية نزلت 
في قوم مشركين لقوا قوماً من المسلمين لليلتين بقيتا من المحرم فقالوا: إن أصحاب محمد عَُْهِ يكرهون القتال في 
الشهر الحرام فاحملوا عليهم فناشدهم المسلمون بأن يكفوا عن القتال فأبوا فقاتلوهم فنصر المسلمون ووقع في 
أنفسهم شيء من القتال في الشهر الحرام فأنزل الله تعالى الآية» ثم قال: فعلى هذا أمر المطابقة ظاهر ويكون أوفق 
لتأليف النظمء وذلك أن لفظه إذلك4 فصل للخطاب وقوله تعالى: «إومن عاقب»4 شروع في قصة أخرى لأولنك 
السادة بعد قوله سبحانه: «والذين هاجروا» الآيتين اه. 


وتعقب بأن الآية تقتضي ابتداء ثم جزاء ثم بغياً ثم جزاء والقصة لم تدل عليه إلا أن يجعل ما بينهم من التعادي 
معاقبة بالمثل ويجعل البغي مناواتهم لقتال المسلمين في الشهر الحرام وهو خلاف الظاهرء وأما الموافقة لتأليف النظم 
فعلى ما ذكره غيره أبين لأنه لما ذكر حال المقتولين منهم والميتين منهم قيل الأمر ذلك فيما يرجع إلى حال الآخرة 
وفيما يرجع إلى حال الدنيا إنهم لهم المنصورون لأنهم بين معاقب وعاف وكلاهما منصوران أما الأول فنصاً وأما 
الثاني فمن فحوى الخطاب أعني مفهوم الموافقة» وفيه وعيد شديد للباغي وأنه مخذول في الدارين مسلوك في قرن من 
كان في مرية حتى أتنه الساعة أو العذاب اه وهو كلام رصين, ولا يعكر عليه قولهم: إنه أت بذلك للاقتضاب فتأمل» 
وعن الضحاك أن الآية مدنية وهي في القصاص والجراحات. 


واستدل بها الشافعي على وجوب رعاية الممائلة في القصاصء وعندنا لاقود إلا بالسيف كما جاء ف في الخبر 
والمراد به السلاح وخبر ومن غرق غرقناه ومن حرق حرقناه» لم يصح وبتسليم صحته محمول على السياسة: وينبغي أن 
يعلم أن المعاقبة بالمثل على الإطلاق غير مشروعة فإن الرجل قد يعاقب بنحو يازاني وقد قالوا: إنه إذا قيل له ذلك 
فقال لا بل أنت زان حد هو والقائل الأول فليحفظ «ذّلك» إشارة إلى النصرة المدلول عليه بقوله تعالى: 
ل بعلو رتبته» وقيل لعدم ذكر المشار إليه صريحاًء ومحله الرفع على الابتداء 
وخبره قوله سبحانه: هبن ١‏ يُولجٌ الْديِلَ في النَهَارَ ويُو 1 التهَارَ في الْدئِل4 والباء فيه سببية» والسبب ما دل عليه 
ما بعد بطريق اللزوم أي ذلك النصر كائن لسبب أن الله تعالى شأنه قادر على تغليب بعض مخلوقاته على بعض 
والمداولة بين الأشياء المتضادة ومن شأنه ذلك. 


وعبر عن ذلك يإدخال أحد الملوين في الآخر بأن يزيد فيه ما ينقص من الآخر كما هو الأوفق بالإيلاج أو 
بعحصيل أحدهما في مكان الآخر كما قيل لا بأن يجعل بين كل نهارين ليلاً وبين كل ليلين نهاراً كما قد توهم لكونه 
أظهر المواد وأوضحها أو كائن بسبب أنه تعالى خالق الليل والنهار ومصرفهما فلا يخفى ما يجرى فيهما على ايدي 
عباده من الخير والشر والبغي والانتصار كما قيل» وعلى الأول قوله تعالى: لون الله سَميعٌ4 بكل المسموعات التي 
ا ا 0 تدمة الحكم لا بد 
منه إذ لابد للناصر من القدرة على نصر المظلوم ومن العلم بأنه كذلك» وعلى الثاني هو تتميم وتأكيد والأول أولى» 
وقيل: لا ييعد أن يكون المعنى ذلك النصر بسبب تعاقب الليل والنهار وتناوب الأزمان والأدوار إلى أن يجيء الوقت 
الذي قدره الملك الجبار لانتصار المظلوم وغلبته» وفيه أنه لا محصل له ما لم يلاحظ قدرة الفاعل لذلك» وقيل: يجوز 
أن تكون الإشارة إلى الاتصاف بالعفو والغفران أي ذلك الاتصاف بسبب أنه تعالى لم يؤاخذ الناس بذنوبهم فيجعل 
الليل والنهار سريدا فتتعطل المصالح. وفيه أنه مع كونه لا يناسب السياق غير ظاهر لا سيما إذا لوحظ عطف قوله 
تعالى: وأن الله سميع بصير» على مدخول الباء فيما قبل» نعم الإشارة إلى الاتصاف في قوله تعالى: لِذّلكَ بأنّ الله 
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هْرَ الْحَقّ4 فالمعنى ذلك الاتصاف بكمال القدرة الدال عليه قوله تعالى: «إيولج الليل في النهار» الخ وكمال 
العلم الدال عليه #سميع بصير» بسبب أن الله تعالى الواجب لذاته الثابت في نفسه وحده فإن وجوب وجوده ووحدته 
يستلزمان أن يكون سبحانه هو الموجد لسائر المصنوعات ولا بد في ايجاده لذلك حيث كان على اح وجه وأحكمه 
من كمال العلم على ما بين في موضعهء وقيل: إن وجوب الوجود وحده متكفل بكل كمال حتى الوحدة أو المعنى 
ذلك الاتصاف بسبب أن الله تعالى الثابت الإلهية وحده ولا يصلح لها إلا من كان كامل القدرة كامل العلم إوََنَّ مَا 
يَدْعُونَ من دُونه إلهاً «هْوَ الباطل» أي المعدوم في حد ذاته أو الباطل الإلهية»؛ والحصر يحتمل أن يكون غير مراد 
وما جيء به للمشاكلة ويحتمل أن يكون مراداً على معنى أن جميع ما يدعون من دونه هو الباطل لا بعضه دون بعض. 
وقيل هو باعتبار كمال بطلانه وزيادة هو هنا دون ما في سورة لقمان من نظير هذه الآية لأن ما هنا بين عشر آيات كل 
آية مؤكدة مرة أو مرتين ولهذا أيضاً زيدت اللام في قوله تعالى الآني: إوإن الله لهو الغني الحميد» دون نظيره في 
تلك السورة» ويمكن أن يقال تقدم في هذه السورة ذكر الشيطان فلهذا ذكرت هذه المؤكدات بخلاف سورة ا 
فإنه لم يتقدم ذكر الشيطان هناك بنحو ما ذكر هاهنا قاله النيسابوري» ويجوز أن يكون زيادة #هو» في هذا الموضع 
لأن المعلل فيه أزيد منه في ذلك الموضع فتأمل (إوَأَنٌ الله هُوَ الْقلي» على جميع الأشياء «الْكبِير» عن أن يكون له 
سبحانه شريك لا شيء أعلى منه تعالى شأناً وأكبر سلطاناً. 


وقرأ الحسن «وإن ماه بكسر الهمزة» وقرأ نافع وابن كثير وابن عامر وأبو بكر «تَدُْونَ» بالتاء على خطاب 
المشركين وقرأ مجاهد واليماني وموسى الأسواري (ِيُدْعَوْنَه بالياء التحتية مبنياً للمفعول على أن الواو ولما فإنه عبارة 
عن الآلهة» وأمر التعبير عنها بما ثم إرجاع ضمير العقلاء إليها ظاهر فلا تغفل. 

ألم ترَأَنٌ اله أَنْرَلَ من الشماء» أي من جهة العلو «إمَاءٌ4 أي ألم تعلم ذلك وجوز كون الرؤية بصرية نظراً 
للماء المنزل» والاستفهام للتقريرء وقوله تعالى: (لفضبح الأض مُخَطْر4 أي فتصيرء وقيل تصبح على حقيقتها 
والحكم بالنظر إلى بعض الأما كن تمطر السماء فيها ليلا فتصبح الأرض مخضرة: والأول أولى عطف على لإأنزل» 
والفاء مغنية عن الرابط فلا حاجة إلى تقدير يإنزاله» والتعقيب عرفي أو حقيقي وهو إما باعتبار الاستعداد التام للاخضرار 
أو باعتباره نفسه وهو كما ترى» وجوز أن تكون الفاء لمحض السبب فلا تعقيب فيهاء والعدول عن الماضي إلى 
المضارع لإفادة بقاء أثر المطر زماناً بعد زمان كما تقول: أنعم على فلان عام كذا فأروح وأغدو شاكراً له ولو قلت: 
فرحت وغدوت لم يقع ذلك الموقع أو لاستحضار الصورة البديعة ولم ينصب الفعل في جواب الاستفهام هنا في شيء 

من القراءات فيما نعل وصرح غير واحد بامتناعه» ففي البحر أنه يمتنع النصب هنا لأن النفي إذا دخخل عليه الاستفهام 

وإن كان يقتضي تقريراً في بعض الكلام وهو معامل معاملة النفي المحض في الجواب ألا ترى قوله تعالى: بإألست 
بربكم قالوا بلى» [الأعراف: وكذلك في الجواب بالفاء إذا أجبت النفي كان على معنيين في كل منهما ينتفي 
الجواب فإذا قلت: تأتينا فتحدثنا بالنصب فالمعنى ما تأنينا محدثاً إهما تأنينا ولا تحدث؛ ويجوز أن يكون المنيوٍ أنك 
لا تأتينا فكيف 'تحدثنا فالحديث منتف في الحالتين والتقرير بأداة الاستفهام كالنفي المحض في الجواب يثبت 
دخلته همزة الاستفهام وينفي الجواب فيلزم من ذلك هنا إثبات الرؤية وانتقاء الاخضرار وهو خلاف المراد» 2 
جواب الاستفهام ينعقد منه مع الاستفهام شرط وجزاء ولا يصح أن يقال هنا إن تر إنزال الماء تصبح الأرض مخضرة 
لأن اخضرارها ليس مترتباً على علمك أو رؤيتك إنما هو مترتب على الإنزال اه. 


وإلى انعكاس المعنى على تقدير النصب ذهب الزمخشري حيث قال: لو نصب الفعل جواباً للاستفهام لأعطى 
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ما هو عكس الغرض لأن معناه إثبات الاخضرار فينقلب بالنصب إلى نفي الاخضرار لكن تعقبه صاحب الفرائد حيث 
قال: لا وجه لما ذكره صاحب الكشاف ولا يلزم المعنى الذي ذكر بل يلزم من نصبه أن يكون مشاركاً لقوله تعالى: 
ألم تر» تابعاً له ولم يكن تابعاً الإنزال ويكون مع ناصبه مصدراً معطوفاً على المصدر التي تضمنه إألم ترج 
والتقدير ألم تكن لك رؤية إنزال الماء من السماء وإصباح الأرض مخضرة وهذا غير مراد من الآية بل المراد أن يكون 
إصباح الأرض مخضرة بإنزال الماء فيكون حصول اخضرار الأرض تابعاً للإنزال معطوفاً عليه اه وفيه بحث. 

وقال صاحب التقريب في ذلك: إن النصب بتقدير إن وهو علم للاستقبال فيجعل الفعل مترقباً والرفعم جزم 
بأخباره وتلخيصه أن الرفع جزم يإثباته والنصب ليس جزماً بإثباته لا أنه جزم بنفيه؛ ولا يخفى أنه إن صح في نفسه لا 
يطابق مغزى الزمخشريء وعلل أبو البقاء امتناع النصب بأمرين» أحدهما انتفاء سببية المستفهم عنه لما بعد الفاء كما 
تقدم عن البحرء والثاني أن الاستفهام المذكور بمعنى الخبر فلا يكون له جواب وإلى هذا ذهب الفراء فقال: #ألم تر» 
خبر كما تقول في الكلام اعلم أن الله تعالى يفعل كذا فيكون كذاء وقال سيبويه: وسألته يعني الخليل عن قوله تعالى: 
«ألم تر أن الله أنزل من السماء ماء فتصبح الأرض مخضرة4 فقال هذا واجب وهو تنبيه كأنك قلت: أتسمع؟ وفي 
النسخة الشرقية من الكتاب انتبه أنزل الله من السماء ماء فكان كذا وكذا. 

وقال بعض المتأخرين: يجوز أن يعتبر تسبب الفعل عن النفي ثم يعتبر دخول الاستفهام التقريري فيكون المعنى 
حصل منك رؤية إنزال الله تعالى الماء فإصباح الأرض مخضرة لأن الاستفهام المذكور الداخل على النفي يكون في 
معنى نفي النفي وهو إثبات» فإن قلت: الرؤية لا تكون سبباً لا نفياً ولا إثباتاً للاخضرار» قلت: الرؤية مقحمة والمقصود 
هو الإنزال أو هي كناية عنه لأنها تلزمه مع أنه يكفي التشبيه بالسبب كما نص عليه الرضي في ما تأتينا فتحدثنا في 
أحد اعتباريه» واختار هذا في الاستدلال على عدم جواز النصب أن النصب مخلص المضارع للاستقبال اللائق 
بالجزائية على ما قرر في علم النحو ولا يمكن ذلك في الآية الكريمة كما ترى وبالجملة إن الذي عليه المحققون أن 
من جوز النصب هنا لم يصبء وأن المعنى المراد عليه ينقلب وقرىء «مَخْضّرَة) بفتح الميم وتخفيف الضاد مثل مبقلة 
ومجزرة أي ذات خضرة «إإنّ الله لَطيفت4 أي متفضل على العباد بإيصال منافعهم إليهم برفق ومن ذلك إنزال الماء من 
السماء واخضرار الأرض بسببه 9حَبير» أي عليم بدقائق الأمور ومنها مقادير مصالح عباده. 

وقال ابن عباس: لطيف بأرزاق عباده خبير بما في قلوبهم من القنوط؛ وقال مقاتل: لطيف باستخراج النبات خبير 
بكيفية خلقه» وقال الكلبي: لطيف بأفعاله بأعمال عباده» وقال ابن عطية: اللطيف هو المحكم للأمور برفق» ونقل 
الآمدي أنه العالم بالخفيات» وأنت تعلم أنه المعنى المشهور للخبير» وفسره بعضهم بالمخبر ولا يناسب المقام 
كتفسير اللطيف بما لا تدركه الحاسة. 


طِلَهُ ما في السَمَاوَات وَمَا في الأزض» خلقاً وملكاً وتصرفاً فاللام للاختصاص التام طون الله لَهُوَ الْقَسِيّ» 
الذي لا يفتقر إلى شيء أصلاً «الحميدُ4 الذي حمده بصفاته وأفعاله جميع خلقه قالاً أو حالاً. 


جِآلَم تر أَنْ الله سَخْرَ لَكُمْ ما في الأَرْض» أي جعل ما فيها من الأشياء مذللة لكم معدة لمنافعكم تتصرفون 
فيها كيف شنتم؛ وتقديم الجار والمجرور على المفعول الصريح لما مر غير مرة ومن الاهتمام بالمقدم والتشويق إلى 
المؤخر «إوَالفلك4 بالنصب وإسكان اللام؛ وقرأ اين مقسم والكسائي عن الحسن بضمها وهو معطوف على إما» 
عطف الخاص على العام تنبيهاً على غرابة تسخيرها وكثرة منافعها. 


١82‏ 000 بوره التحي الآياك ورف بد 


وجوز أن يكون عطفاً على الاسم الجليل؛ وقوله تعالى: إتَجري في البخر بأخرم» على الأول حال منه وعلى 
الثاني خبر لأن وتكون الواو قد عطفت الاسم على الاسم والخبر على الخبر وهو خلاف الظاهر وفي البحر هو إعراب 
بعيد عن الفصاحة» وقرأ السلمي والأعرج وطلحة وأبو حيوة والزعفراني «والفلك) بالرفع على الابتداء وما بعده خبره 
والجملة مستأنفة. 


وجوز أن تكون حالية» وقيل: يجوز أن يكون الرفع بالعطف على محل أن مع اسمها وهو على طرز العطف على 

الاسم «وئيْسك السَمَاءٌ أَنْ مَقَعَ عَلَى عا عَلَى الأزض» أي عن أن تقع عليها ا حذف حرف الجر وأن وما بعدها 
في تأويل مصدر منصوب أو مجرور على القولين المشهورين في ذلك؛ وجعل بعضهم ذلك في موضع المفعول لأجله 

بتقدير كراهة أن تة تقع عند البصريين» والكوفيون يقدرون لكلا تقع. 

وقال أبو حيان: الظاهر أن «إتقع© في موضع نصب بدل اشتمال من السماء أي ويمنع وقوع السماء على 
الأرض» ورد بأن الإمساك بمعنى اللزوم يتعدى بالباء وبمعنى الكف بعن وكذا بمعنى الحفظ والبخل كما في تاج 
المصادر وأما بمعنى المنع فهو غير مشهورء وتعقب بأنه ليس بشيء لأنه مشهور مصرح به في كتب اللغة» قال الراغب: 
يقال أمسكت عنه كذا أي منعته قال تعالى: «إهل هن ممسكات رحمته) [الزمر: ] وكنى عن البخل بالإمساك اه 
وصرح به الزمخشري والبيضاوي في تفسير قوله تعالى «إإن الله يمسك السماوات والأرض أن تزولا» [فاطر: ]4١‏ نعم 
الأظهر هو الإعراب الأول؛ والمراد يامساكها عن الوقوع على الأرض حفظ تماسكها بقدرته تعالى بعد أن خخلقها 
متماسكة آنا فآناً. وعدم تعلق إرادته سبحانه بوقوعها قطعاً قطعاًء وقيل إمساكه تعالى إياها عن ذلك بجعلها محيطة لا 
ثقيلة ولا خفيفة» وهذا مبني على اتحاد السماء والفلك وعلى قول الفلاسفة المشهور بأن الفلك لا ثقيل ولا خفيف: 
وبنوا ذلك على زعمهم استحالة قبوله الحركة المستقيمة وفرعوا عليه أنه لا حار ولا بارد ولا رطب ولا يابس» 
واستدلوا على استحالة قبول الحركة المستقيمة بما أبطله المتكلمون في كتبهم. 

والمعروف من مذهب سلف المسلمين أن السماء غير الفلك وأن لها أطيطاً لقوله عليه الصلاة والسلام «أطت 
السماء وحق لها أن تنط ما فيها موضوع قدم إلا وفيه ملك قائم أو ساجد» وأنها ثقيلة محفوظة عن الوقوع بمحض 
إرادته سبحانه وقدرته التي لا يتعاصاها شيء لا لاستمساكها بذاتها. 

وذكر بعض المتكلمين لنفي ذلك أنها مشاركة في الجسمية لسائر الأجسام القابلة للميل الهابط فتقبله كقبول 
غيرها وللبيت فيه على زعم الفلاسفة مجالء والتعبير بالمساوع لإفادة الاستمرار التجددي أي يمسكها آنا فآناً من 
الوقوع <للاً بإذنه» أي بمشيئته» والاستثناء مفرغ من أعم الأسباب» » وصح ذلك في الموجب قيل لصحة إرادة العموم 
أو لكون «إيمسك4 فيه معنى النفي أي لا يتركها تقع بسبب من الأسباب كمزيد مرور الدهور عليها وكثقلها بما فيها 
إلا بسبب مشيئته وقوعهاء وقيل: استثناء من أعم الأحوال أي لا يتركها تقع في حال من الأحوال إلا في كونها متلبسة 
بمشيثته تعالى ولعل ما ذكرناه أظهرء وفي البحر أن الجار والمجرور متعلق بتقع» وقال ابن عطية: يحتمل أن يتعلق 
بيمسك لأن الكلام يقتضي بغير عمد ونحوه فكأنه أراد إلا يإذنه فبه يمسكها ولو كان كما قال لكان التركيب بدون إلا 
انتهى؛ ولعمري إن ما قاله اربخ لازاه يواه ادا روية  ٠‏ وتشر 1 اك بي ااا على وقرع ال 
بالوقوع؛ وقيل فيها إشارة إلى الوقوع وذلك يوم القيامة فإن السماء فيه تتشقق وتقع على الأرضء وأنا ليس في ذهني 
من الآيات أو الأخبار ما هو صريح في وقوع السماء على الأرض في ذلك اليوم وإنما هي صريحة في المور والانشقاق 
والطي والتبدل وكل ذلك لا يدل على الوقوع على الأرض فضلاً عن أن يكون صريحاً فيه» والظاهر أن المراد بالسماء 
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جنسها الشامل للسماوات السبع» ويؤيده ما أخرجه الطبراني عن ابن عباس قال: إذا أتيت سلطاناً مهيباً تخاف أن يسطو 
بك فقل: الله أكبر الله أكبر من خلقه جميعاً الله أكبر مما أخاف وأحذر أعوذ بالله الذي لا إله إلا وهو الممسك 
السماوات السبع أن يقمن على الأرض إلا يإذنه من شر عبدك فلان وجنوده وأتباعه وأشياعه من الجن والإنس إلهي كن 
لي جاراً من شرهم جل ثناؤك وعز جارك وتبارك اسمك لا إله غيرك ثلاث مرات. 


والظاهر أيضاً أن مساق الآية للامتنان لا للوعيد كما جوزه بعضهمء ويؤيد ذلك قوله تعالى: «إإِنّ الله بالئئاس 
رَؤُوفٌ رَحيمٌ حيث سخر لهم ما سخر ومن عليهم بالأمن مما يحول بينهم وبين الانتفاع به من وقوع السماء على 
الأرض» وقيل حيث هيأ لهم أسباب معايشهم وفتح عليهم أبواب المنافع وأوضح لهم مناهج الاستدلال بالآيات 
التكوينية والتنزيلية» وجعل الجملة تعليلية لما في ضمن لإألم تر أن الله سخر» إلخ أظهر فيما قلناء والرأفة قيل ما 
تقتضي درء المضار والرحمة قيل: ما تقتضي جلب المصالح ولكون درء المضرة أهم من جلب المصلحة قدم رؤوف 
على رحيم» وفي كل ما امتن به سبحانه درء وجلب» نعم قيل إمساك السماء عن الوقوع أظهر في الدرء ولتأخيره وجه لا 
يخفى؛ وقال بعضهم: الرأفة أبلغ من الرحمة وتقديم «ورؤوف4 للفاصلة وذهب جمع إلى أن الرحمة آعم ولعله الظاهر 
وتقديم طبالناس» للاهتمام وقيل للفاصلة والفصل بين الموضعين مما لا يستحسن لوَهُوَ الْذي أخياكم» بعد أن 
كم جمادا عناصر ونطفاً حسبما فصل في مطلع السورة الكرعة م ك4 عند مجيء آجالكم لم يُخييكُ» 
عند البعث لإإنٌ الانْسَانَ لَكَفُورٌ أي جحود بالنعم مع ظهورها وهذا وصف للجنس بوصف بعض أفراده؛ وقيل المراد 
بالإنسان الكافر وروي ذلك عن ابن عباس ومجاهد» وعن ابن عباس أيضاً أنه قال: هو الأسود بن عبد الأسد وأبو جهل 
وأبي بن خلف ولعل ذلك على طريق التمثيل «إلَكُلٌ أَمّة م4 كلام مستأنف جيء به لزجر معاصريه عليه الصلاة والسلام 
من أهل الأديان السماوية عن منازعته عليه الصلاة والسلام بيان حال ما تمسكوا به من الشرائع وإظهار خطتهم في النظر 
أي لكل أمة معينة من الأمم الخالية والباقية لجَعَلَْا4 وضعنا وعينا «إمنسكاً» أي شريعة خاصة» وتقديم الجار 
والمجرور على الفعل للقصر لا لأمة أخرى منهم؛ والكلام نظير قولك لكل من فاطمة وزينب وهند وحفصة أعطيت 
ثوباً خاصاً إذا كنت أعطيت فاطمة ثوباً أحمر وزينب ثوباً أصفر وهنداً ثوباً أسود وحفصة ثوباً أبيض فإنه بمعنى لفاطمة 
أعطيت ثوباً أحمر لا لأخرى من أخواتها ولزينب أعطيت ثوباً أصفر لا لأخرى منهن وهكذاء وحاصل المعنى هنا عينا 
كل شريغة لأمة معينة من الأمم بحيث لا تتخطى أمة منهم شريعتها المعينة ما إلى شريعة أخرى لا استقلالاً ولا 
اشتراكاًء وقوله تعالى: هُمْ ناسكوة» صفة لمنسكاً مؤكدة للقصرء والضمير لكل أمة باعتبار خحصوصها أي تلك الأمة 
المعينة ناسكون به وعاملون لا أمة أخرى؛ فالأمة التي كانت من مبعث موسى إلى مبعث عيسى عليهما السلام 
منسكهم ما في التوراة هم عالزة ل رمع واتي ان مستايمي علا السلا إلى تدك يا قل يد كهو نا 
في الإنجيل هم عاملون به لا غيرهم, وأما الأمة الموجودة عند مبعث النبي َه ومن بعدهم من الموجودين إلى يوم 
القيامة فهم أمة واحدة منسكهم ما في القرأن ليس إلاء والفاء في قوله سبحانه: طقلا يُنَازُْتُك في الأفر» أي أمر 
لح ارس وى عل ارو ا ا ل ا التي من جماتها أمته عليه الصلاة والسلام شريعة 
مستقلة بحيث لا تتخطى أمة منهم ما عين لها موجب لطاعة هؤلاء له عََْهُ وعدم منازعتهم إياه في أمر الدين زعماً منهم 
أن شريعتهم ما عين لآبائهم مما في التوراة والإنجيل فإن ذلك شريعة لمن مضى قبل انتساخه وهؤلاء أمة مستقلة 
شريعتهم ما في القرآن فحسبء والظاهر أن المراد نهيهم حقيقة عن النزاع في ذلك. 


واختار بعضهم كونه كناية عن نهيه عَِلهُ عن الالتفات إلى نزاعهم المبني على زعمهم المذكور لأنه أنسب 
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بقوله تعالى الآني: إوادع4 الخ؛ وأمر إلا نسبية عليه ظاهر إلا أنه في نفسه خلاف الظاهرء وقال الزجاج: هو نهي له 
عليه الصلاة والسلام عن منازعتهم كما تقول: لا يضاربنك زيد أي لا تضاربنه وذلك بطريق الكناية» وهذا إما يجوز 
على ما قيل وبحث فيه من باب المفاعلة للتلازم فلا يجوز في مثل لا يضربنك زيد أن تريد لا تضربنه. 

وتعقب بأنه لا يساعده المقام» وقرىء دفلا يتَازِمْتكَ» بالنون الخفيفة» وقرأ أبو مجازء ولاحق بن حميد دقلا 
ينْرِعْتَكَ بكسر الزاي على أنه من النزع بمعنى الجذب كما في البحرء والمعنى كما قال ابن جني فلا يستخفنك عن 
دينك إلى أديانهم فتكون بصورة المنزوع عن شيء إلى غيره. 

وفي الكشاف أن المعنى أثبت في دينك ثباتاً لا يطمعون أن يجذبوك ليزيلوك عنه والمراد زيادة التغبيت له عليه 
الصلاة والسلام بما يهيج حميته ويلهب غضبه لله تعالى ولدينه ومثله كثير في القرآن. 

وقال الزجاج: هو من نازعته فنزعته أنزعه أي غلبته فالمعنى لا يغلبنك في المنازعة والمراد بها منازعة الجدال 
يعني أن ذلك من باب المغالبة» لكن أنت تعلم أنها عند الجمهور تقال في كل فعل فاعلته ففعلته أفعله بضم العين ولا 
تكسر إلا شذوذاً» وزعم الكسائي ورده العلماء أن ما كان عينه أو لامه حرف حلق لا يضم بل يترك على ما كان عليه 
فيكون ما هنا على توجيه الزجاج شاذاً عند الجمهور. 

وقال سيبويه: كما في المفصل وليس في كل شيء يكون هذا أي باب المغالبة ألا ترى أنك تقول(2: نازعني 
فنزعته استغني عنه بغلبته» ثم إن المراد من لا يغلبنك في المنازعة لا تقصر في منازعتهم حتى يغلبوك فيهاء وفيه مبالغة 
في التثبيت فليس هناك نهي له مه عن فعل غيره» هذا وما ذكرتا من تفسير المنسك بالشريعة هو رواية عطاء عن ابن 
عباس واختاره القفال» وقال الإمام: هو الأقرب» وقيل: هو مصدر بمعنى النسك أي العبادة» قال ابن عطية: يعطي ذلك 
هم ناسكوه» وقيل: هو اسم زمانء وقيل: اسم مكان؛ وكان الظاهر ناسكون فيه إلا أنه انسع في ذلك» وقال 
مجاهد: هو الذبح. 

وأخرج ذلك الحاكم وصححه والبيهقي في الشعب عن علي بن الحسن رضي الله تعالى عنهما؛ وابن أبي حاتم 
عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما. وعبد بن حميد عن عكرمة» وجعل ضمير «إينازعنك4 للمشركين» والأمر 
المتنازع فيه أمر الذبائح لما ذكر من أن الآية نزلت بسبب قول الخزاعيين بديل بن ورقاء. وبشر بن سفيان ويزيد بن 
خنيس للمؤمنين ما لكم تأكلون ما قتلتم ولا تأكلون ما قتل الله تعالى» ومنهم من اقتصر على جعل محل النزاع أمر 
النسائك وجعله عبارة عن قول الخزاعيين المذكور. وتعقبه شيخ الإسلام بأنه مما لا سبيل إليه أصلاً كيف لا وإنه 
يستدعي أن يكون أكل الميتة وسائر ما يدين به المشركون من الأباطيل من المناسك التي جعلها الله تعالى لبعض الأمم 
ولا يرتاب في بطلانه عاقل» وأجيب بأن المعنى عليه لا ينازعنك المشركون في أمر النسائك فإنه لكل أمة شريعة 
شرعناها وأعلمناك بها فكيف ينازعون بما ليس له عين ولا أثر فيهاء وقيل: المعنى عليه لا تلتفت إلى نزاع المشركين 
8 أمر الذبائح فإنا جعلنا لكل أمة من أهل الأديان ذبحاهم ذابحوه. 

وحاصله لا تلتفت إلى ذلك فإن الذبح شرع قديم للأمم غير مختص بأمتك وهذا لا شك في صحته؛ ومن قال 
بصحة الآثار وعض عليها بالنواجذ لا يكاد يجد أولى منه في بيان حاصل الآية على ما تقتضيه؛ ومن لم يكن كذلك 
ورأى أن الآية متى احتملت معنى جزلاً لا محذور فيه قيل به وإن لم يذكره أحد من السلف فعليه بما ذكرناه أولاً في 


)١(‏ قيل إن ذلك في الاشهر فليحفظ اه منه. 
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تفسير الآية» وأياً ما كان فالظاهر أنه إنما لم تعطف هذه الجملة كما عطف قوله تعالى: #ولكل أمة جعلنا منسكاً 
ليذكروا» [الحج: 4"] الخ لضعف الجامع بنيها وبين ما تقدمها من الآيات بخلاف ذلك. وفي الكشف بياناً لكلام 
الكشاف في توجيه العطف هناك وتركه هنا أن الجامع هناك قوي مقتض للعطف فإن قوله تعالى: «لكم فيها4 أي ني 
الشعائر منافع دينية ودنيوية كوجوب نحرها منتهية إلى البيت العتيق كالإعادة لما في قوله تعالى: #ليشهدوا منافع لهم 
ويذكروا اسم الله في أيام معلومات» [الحج: 18] إلا أن فيه تخصيصاً بالمخاطبين فعطف عليه إولكل أمة جعلنا 
منسكاً» للذكر لتتم الإعادة والغرض من هذا الأسلوب أن يبين أنه شرع قديم وأنه لم يزل متضمناً لمنافع جليلة في 
الدارين» وأما فيما نحن فيه فأين حديث النسائك من حديث تعداد الآيات والنعم الدالة على كمال العلم والقدرة 
والحكمة والرحمة» ولعمري إن شرعية النسائك لكل أمة وإن كانت من الرحمة والنعمة لكن النظر إلى المجانسة بين 
النعم وما سيق له الكلام فالحالة مقتضية للقطع؛ وذكره هاهنا لهذه المناسبة على نحو خفي ضيق اه وهو حسن 
وظاهره تفسير النسك بالذبح. 


وذكر الطيبي أن ما تقدم عطف على قوله تعالى: «إومن يعظم شعائر الله [الحج: 87] الخ وهو من تتمة 
الكلام مع المؤمنين أي الآمر ذلك والمطلوب تعظيم شعائر الله تعالى وليس هذا مما يختص بكم إذ كل أمة مخصوصة 
ينسك وعبادة. 


وهذه الآية مقدمة نهي النبي عه عما يوجب نزاع القوم تسلية له وتعظيم لأمره حيث جعل أمره منسكاً وديناً 
يعني شأنك وشأن أمثالك من الأنبياء والمرسلين عليهم السلام ترك المنازعة مع الجهال وتمكينهم من المناظرة المؤدية 
إلى النزاع وملازمة الدعوة إلى التوحيد أو لكل أمة من الأمم الخالية المعاندة جعلنا طريقاً وديناهم ناسكوه فلا ينازعنك 
هؤلاء المجادلة. سمي دأبهم نسكاً لا يجابههم ذلك على أنفسهم واستمرارهم عليه تهكماً بهم ومسلاة لرسوله عله 
مما كان يلقى منهم؛ وأما اتصاله بما سبق من الآيات فإن تعالى: «إولا يزال الذين كفروا في مرية منه» [الحج: 58] 
يوجب القلع عن إنذار القوم وإلا يأس منهم ومتاركتهم والآيات المتخللة كالتأكيد لمعنى التسلية فجيء بقوله تعالى: 
فلك أمة جعلنا منسكاً هم ناسكوه فلا ينازعنك4 تحريضاً له عليه الصلاة والسلام على التأسي بالأنبياء السالفة في 
متاركة القوم والإمساك عن مجادلتهم بعد الإياس من إيمانهم وينصره قوله تعالى: «الله يحكم بينهم يوم القيامة» 
فالربط على طريقة الاستئناف وهو أقوى من الربط اللفظي» والذي يدور عليه قطب هذه السورة الكريمة الكلام في 
مجادلة القوم ومعانديهم والنعي عليهم بشدة شكيمتهم ألا ترى كيف افتتحها بقوله سبحانه: #ومن الناس من يجادل 
في الله4 [الحج: "] وكررها وجعلها أصلاً للمعنى المهتم به وكلما شرع في أمر كر إليه تثبيقاً لقلب الرسول عل 
ومسلاة لصدره الشريف عليه الصلاة والسلام فلا يقال: إن هذه الآية واقعة مع أباعد عن معناها انتهى» ولعمري إنه أبعد 
عن ربوع التحقيق وفسر الآية الكريمة بما لا يليق. وقد تعقب الكشف اتصاله بما ذكر بأنه لا وجه له فقد تخلل ما لا 
يصلح لتأكيد معنى التسلية المذكورة أعني قوله تعالى: «إومن عاقب4 الآيات لا سيما على ما آثره من جعلها ني 
المقاتلين في الشهر الحرام ولو سلم فلا مدخل للاستئناف وهو تمهيد لما بعده أعني قوله تعالى: إفلا ينازعنك4 الخ 
وأما قوله والذي يدور عليه الخ فهو مسلم وهو عليه لإله فتأمل والله تعالى الموفق للصواب. 


«وَادْعُ4 أي وادع هؤلاء المنازعين أو الناس كافة على أنهم داخلون فيهم دخولاً أولياً (إِنَى رَبُّكُ» إلى 
توحيده وعبادته حسبما بين في منسكهم وشريعتهم ظإِنّْكُ لَعَلَى هُدَى» أي طريق موصل إلى الحق ففيه استعارة 


1844 0 1 ااا ا ل 


مكنية وتخييليتها على» وقوله تعالى: إمُشتقيم»4 أي سوي أو أحدهما تخييل والآخر ترشيح؛ ثم المراد بهذا الطريق 
إما الدين والشريعة أو أدلتهاء والجملة استئناف في موضوع التعليل. 
إن بكوك كَمْلٍ أنه عل با عمدو © أنه يحَكُم بسكم يو الْيمَة ديمَا كْسْرْ فد 


تتفت © أ عَلأك . سه له كال التسار الي أ كف كتملك 


ها 


0-10 2 1 7 مُلطنياة © 
يسِير 0 وَيَعبدُون من دويق ألم م اذمل بو * ا 0 


ص 


0 


َال تيو كيكو تيف ف وك أت كنهاالشسكر كار تلوت 
بألذت يتوت عله يننا قل أَفأَدفُكُم بسر من دكأ لله 

هر 0 1ه ناس سرب مَل 0 لزي تدغوت من ذون أله ان يحْلقوأ 
اها واو أبخعَمثُا لون يَف صاب طَبَكا عدون مك َب مارب 


ل برب ىح 


ا 2 لوك عيذ © للث يط ل 
ورب تايرك أله يميم برد يعلد ماي ديح وما حلمَهُموَإِكَ لله بجع الاوز 
© يايهاا ليت > نذا سكع وجا كا ريك تصن الك نس 
ا 0 يم 


0 م ع ول م بلصءك و« َه 20 2 0 1 
وم 2 ساس بو 2 00 ووه ا بع مدوم سه درول 


عل أذ ُو ألصَلَوة 0ك أ هو مو قر 


لِوَإنْ بَادلُوك م أمر الدين وقد ظهر الحق ولزمت الحجة طقَقُلْ) لهم على سبيل الوعيد «الله أَعْلّمُ با 
َعْمَلُونَ» من الأباطيل التي من جملتها المجادلة فمجازيكم عليهاء وهذا إن أريد به الموادعة كما جزم به أبو حيان 
فهو منسوخ بآية القتال طالله يَحْكُمْ ك4 تسلية له َه والخطاب عام للفريقين المؤمنين والكافرين وليس 
مخصوصاً بالكافرين كالذي قبله ولا داخلاً في حيز القول» وجوز أن يكون داخلاً فيه على التغليب أي الله يفصل بين 
المؤمئين منكم والكافرين «يَوْمَ الْقَيَامَة4 بالثواب والعقاب كما فصل في الدنيا بثبوت حجج المحق دون المبطل 
«فيما كُنكُمْ فيه تَخْتَلفُونَ4 أي من أمر الدين» وقيل الجدال والاختلاف في أمر الذبائح» ومعنى الاختلاف ذهاب 
كل إلى خلاف ما ذهب إليه الآخر. 

«ألم تعلن4 استعناف مقرر لمضمون ما قبله» والاسنفهام للتقرير أي قد علمت دِأَنّ الله يَعْلّمُ مَا في 
السشماء الأزض» فلا يخفى عليه شيء من الأشياء التي من جملتها أقول الكفرة وأعمالهم إإنَّ ذلك4 أي ما في 
السماء والأرض طإفي كتّاب#» هو كما روي عن ابن عباس اللوح المحفوظ» وذكر رضي الله تعالى عنه أن طوله 
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مسيرة مائة عام وأنه كتب فيه ما هو كائن في علم الله تعالى إلى يوم القيامة» وأنكر ذلك أبو مسلم وقال: المراد 
من الكتاب الحفظ والضبط أي إن ذلك محفوظ عنده تعالى» والجمهور على خلافه: والمراد من الآية أيضاً تسليته 
عليه الصلاة والسلام كأنه قيل إن الله يعلم الخ فلا يهمنك أمرهم مع علمنا به وحفظنا له إن ذلك أي ما 
ذكر من العلم والإحاطة بما في السماء والأرض وكتبه في اللوح والحكم بينكم» وقيل: إذلك4 إشارة إلى 
الحكم فقطء وقيل إلى العلم فقطء وقيل إلى كتب ذلك في اللوح» ولعل كونه إشارة إلى الثلاثئة بتأويل ما ذكر 
أولى ظعَلَى الله يَسير4 فإن علمه وقدرته جل جلاله مقتضى ذاته فلا يخفى عليه شيء ولا يعسر عليه مقدور, 
وتقديم الجار والمجرور لمناسبة رؤوس الآي أو للقصر أي يسير عليه جل وعلا لا على غيره ظوَيَعْبْدُونَ من دُون 
لله حكاية لبعض أباطيل المشركين وأحوالهم الدالة على كمال سخافة عقولهم وركاكة آرائهم وهي بناء أمرهم 
على غير مبنى دليل سمعي أو عقلي وإعراضهم عما ألقي إليهم من سلطان بين هو أساس الدين أي يعبدون 
متجاوزين عبادة الله تعالى «إمَا لَمْ يتَزّلّْ» أي بجراز عبادته «سُلْطَاناً4 أي حجة:؛ والتدكير للتقليل» وهذا إشارة 
إلى الدليل السمعي الحاصل من جهة الوعي. 

وقوله سبحانه: «إوَمَا لَيِسَ لَهُمْ به لم4 إشارة إلى الدليل العقلي أي ما ليس لهم بجواز عبادته علم من 
ضرورة العقل أو استدلاله» والحاصل يعبدون من دون الله ما لا دليل من جهة السمع ولا من جهة العقل على جواز 
عبادته» وتقديم الدليل السمعي لأن الاستناد في أكثر العبادات إليه مع أن التمسك به في هذا المقام أرجىء في 
الخلاص إن حصل لوم من التمسك بالدليل العقلي» وإن شككت فارجع إلى نفسك فيما إذ لامك شخص على فعل 
فإنك تجدها مائلة إلى الجواب بأني فعلت كذا لأنك أخبرتني برضاك بأن أفعله أكثر من ميلها إلى الجواب بأن فعلته 
لقيام الدليل العقلي وهو كذا على رضاك به وإنكار ذلك مكابرة» وقد يقال: إنما قدم هنا ما يشير إلى الدليل السمعي 
لأنه إشارة إلى دليل سمعي يدل على جواز تلك العبادة منزل من جهته تعالى غير مقيد بقيد بخلاف ما يشير إلى الدليل 
العقلي فإن فيه إشارة إلى دليل عقلي خاص بهمء وحاصله أن التقديم والتأخير للإطلاق والتقييد وإن لم يكونا لشيء 
واحد فافهم؛ وقال العلامة الطيبي: في اختصاص الدليل السمعي بالسلطان والتنزيل ومقابله بالعلم دليل واضح على أن 
الدليل السمعي هو الحجة القاطعة وله القهر والغلبة وعند ظهوره تضمحل الآراء وتتلاشى الأقيسة ومن عكس ضل 
الطريق وحرم التوفيق وبقي متزلزلاً في ورطات الشبه؛ وإن شئت فانظر إلى التدكير في «إصلطانً4 و «إعدم# وقسهما 
على قول الشاعر: 

له حاجب في كل أمر يشينه وليس له عن طالب العرف حاجب 

لتعلم الفرق إلى آخر ما قال؛ ومنه يعلم وجه للتقديم واحتمال آخر في تنوين لإسلطاناً» غير ما قدمناء وظاهره أن 
الدليل السمعي يفيد اليقين مطلقاً وأنه مقدم على الدليل العقلي» ومذهب المعتزلة وجمهور الأشاعرة أنه لا يفيد اليقين 
مطلقاً لتوقف ذلك على أمور كلها ظنية فتكون دلالته أيضاً ظنية لأن الفرع لا يزيد على الأصل في القوة» والحق أنه قد 
يفيد اليقين في الشرعيات دون العقليات بقرائن مشاهدة أو متواترة تدل على انتفاء الاحتمالات. 

وذكر الفاضل الرومي في حواشيه على شرح المواقف بعد بحث أن الحق أنه قد يفيد اليقين في العقليات أيضاً 
وأما أنه مقدم على الدليل العقلي فالذي عليه علماونا خلافه» وأنه متى عارض الدليل العقلي الدليل السمعي وجب 
تأويل الدليل السمعي إلى ما لا يعارضه الدليل العقلي إذ لا يمكن العمل بهما ولا بنقيضهماء وتقدم السمع على العقل. 
إبطال للأصل بالفرع وفيه إبطال الفرع وإذا أدى إثبات الشيء إلى إبطاله كان مناقضاً لنفسه وكان باطلاً لكن ظاهر 


196 ا ةما لاشتورة الع الآيات ا زلا 


كلام محيي الدين ب بن العربي قدس سره في مواضع من فتوحاته القول بأنه مقدم» ومن ذلك قوله في الباب الشلاثمائة 
والثمانية والخمسين من أبيات: 


كل علم يشهد الشرع له هوعلم فبه فلتعتصم 
وإذا خعحالفهالعقل فقل طورك الزم ما لكم فيه قدم 
وقوله في الباب الأربعمائة والاثنين والسبعين: 

على السمع عولنا فكنا أولي النهى ولا علم فيما لا يكون عن السمع 


إلى غير ذلك وهو كأكثر كلامه من وراء طور العقل ظوَمًا للظّالمينَ» أي وما لهم إلا أنه عدل إلى الظاهر 
تسجيلاً عليهم بالظلم مع تعليل الحكم به» وجوز أن لا يكون هناك عدولء والمراد ما يعمهم وغيرهم ودخولهم أولى؛ 
و طإمن» في قوله تعالى: ظإمنْ تصير» سيف خطيبء والمراد نفي أن يكون لهم بسبب ظلمهم من يساعدهم في 
الدنيا بنصرة مذهبهم وتقرير رأيهم ودفع ما يخالفه وفي الآخرة بدفع العذاب عنهم. 


ظوَإِذًا تَلَى عَلَيِهِمْ آائتا/4 عطف على «إيعبدون4 وما بينهما اعتراض؛ وصيغة المضارع للدلالة على 
الاستمرا ١‏ التجدديء وقوله تعالى: إبَيْتّات» حال من الآيات أي 7 اضحات الدلالة على العقائد الحقة والأحكام 
الصادقة ) و على بطلان ما هم عليه من عبادة غير الله تعالى تغرف في 07 الْذِينَ كَقَزْرا4 أي في وجوههمء 
والعدول على نحو ما تقدم» والخطاب إما لسيد المخاطبين مُه أو لمن يصح أن يعرف كائناً من كان «المنكر» 
أي الإنكار على أنه مصدر ميمي» والمراد علامة الإنكار أو الأمر 0_0 والبسور والهيئات الدالة على ما 
يقصدونه وهر الأنسب بقوله تعالى: ليكَادُونَ يَسْطُونَ باّذين يَْلُونَ عَلَيهمْ آيانتا4 أ ي يثبون ويبطشون بهم من فرط 
الغيظ والغضب لأباطيل أخذوها تقليداً ولا يخفى ما في ذلك من الجهالة العظيمة» وكان المراد أنهم طول دهرهم 
يقاربون ذلك وإلا فقد سطوا في بعض الاوقات ببعض الصحابة التالين كما في البحرء والجملة في موقع الحال من 
المضاف إليه» وجوز أن يكون من الوجوه على أن المراد بها أصحابها وليس بالوجه. 


وقرأ عيسى بن عمر (يُعْرفُ) بالبناء للمفعول «المنكر بالرفع طقل على وجه الوعيد والتقريع (أناتبئكن» أي 
أخاطبكم أو أتسمعون فأخبركم ©إبِشَّرٌ مّنْ ذلكنْ)4 الذي فيكم من غيظكم على التالين وسطوكم عليهم أو مما 
أصابكم من الضجر بسبب ما تلي عليكم ©الثَار» أي هو أو هي النار على أنه خبر مبتدأ محذوف والجملة جواب 
لسؤال مقدر كأنه قيل: ما هو؟ وقيل هو مبتدأ خبره قوله تعالى: وَعَدَهَا الله الّذِينَ كَفَرُوا4 وهو على الوجه الأول 
جملة مستأنفة» وجوز أن يكون خبراً بعد خبر. 


وقرأ ابن أبي عبلة وإبراهيم بن يوسف عن الأعشى وزيد بن علي رضي الله تعالى عنهم! #النار» بالنصب على 
الاختصاص» وجملة إوعدها» الخ مستأنفة أو حال من «والتار» بتقدير قد أو بدونه على الخلااف2) ولم يجوزوا في 
قراءة الرفع الحالية على الإعراب الأول إذ ليس في الجملة ما يصح عمله في الحال. 


وجوز في النصب أن يكون من باب الاشتغال وتكون الجملة حيئذ مفسرة. وقرأ ابن أبي إسحاق وإبراهيم بن 
نوح عن قنيبة «النارة بالجر على الإبدال من شرء وفي الجملة احتمالاً الاستئناف والحالية» والظاهر معنى أن يكون 
الضمير في «وعدهاء هو المفعول الثاني والأول الموصول أي وعد الذين كفروا إياهاء والظاهر معنى لفظاً أن يكون 
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المفعول الأول والثاني الموصول كأن النار وعدت بالكفار لتأكلهم وش الْمَصِيرُ» النار نايا النَّاسُ صُربَ 
َكل أي بين لكم حال مستغربة أو قصة بديعة رائقة حقيقة بأن تسمى مثلاً وتسير في الأمصار والأعصار» وعبر عن 
بيان ذلك بلفظ الماضي لتحقق الوقوع» ومعنى المثل في الأصل المثل ثم خص بما شبه بمورده من الكلام فصار حقيقة 
ثم استعير لما ذكر» وقيل المثل على حقيقته ا و ا اي 7 
وحكي ذلك عن الأخفشء والكلام متصل بقوله تعالى: إويعبدون من دون اله ما لم ينزل به سلطانا» «فاستمعوا 
لَهُ4 أي للمثل نفسه استماع تدبر وتفكر أو لأجله ما أقول فقوله تعالى: إن الذِينَ تَدْهُونَ من دُون الله4 إلى آخره 
بيان للمثل وتفسير له على الأول وتعليل لبطلان جعلهم معبوداتهم الباطلة مثلاً لله تعالى شأنه في استحقاق العبادة على 
الثاني ومنهم من جعله على ما ذكرنا وعلى ما حكي عن الأخفش تفسيراً أما على الأول فللمثل نفسه بمعناه المجازي 
وأما على الثاني فلحال المثل بمعناه الحقيقي» فإن المعنى جعل الكفار لله مثلاً فاستمعوا لحاله وما يقال فيه» والحق 
الذي لا ينكره إلا مكابر أن تفسير الآية بما حكي فيه عدول عن المتبادر. 


والظاهر أن الخطاب في «يا أيها الناس» لجميع المكلفين لكن الخطاب في «إتدعون4 للكفار. واستظهر 
بعضهم كون الخطاب في الموضعين للكفار والدليل على خصوص الأول الثاني» وقيل هو في الأول للمؤمنين ناداهم 
سبحانه ليبين لهم خطأ الكافرين؛ وقيل هو في الموضعين عام وأنه في الثاني كما في قولك: أنتم يا بني تميم قتلتم فلاناً 


وفيه بحث. 


وقرأ الحسن ويعقوب وهارون والخفاف ومحبوب عن أبي عمرو «يدعون» بالياء التحتية مبنياً للفاعل كما في 
قراءة الجمهور قرأ اليماني وموسى الأسواري «يدعون» بالياء من تحت أيضاً مبنياً للمفعول» والراجع للموصول على 
القراءتين السابقتين محذوف لَنْ يَخْلْقُوا ذاب4 أي لا يقدرون على خخلقه مع صغره وحقارته» ويدل على أن المراد 
نفي القدرة السباق مع قوله تعالى: طوَلّو اجْتَمَعُوا لَهُ4 أي لخلقه فإن العرف قاض بأنه لا يقال: لن يحمل الزيدون كذا 
ولو اجتمعوا لحمله إلا إذا أريد نفي القدرة على الحمل» وقيل جاء ذلك من النفي بلن فإنها مفيدة لنفي مؤكد فتدل 
على منافاة بين المنفي وهو الخلق والمنفي عنه وهو المعبودات الباطلة فتفيد عدم قدرتها عليه والظاهر أن لا يستغنى 
عن معونة المقام أيضاء وأنت تعلم أن في إفادة لن النفي المؤكد خلافاً؛ فذهب الزمخشري إلى إفادتها ذلك وأن تأكيد 
النفي هنا للدلالة على أن خلق الذباب منهم مستحيل وقال في انموذجه بإفادتها التأبيد. 


وذهب الجمهور وقال أبو حيان: هو الصحيح إلى عدم إفادتها ذلك وهي عندهم أخت لا لنفي المستقبل عند 
الإطلاق بدون دلالة على تأكيد أو تأييد وأنه إذا فهم فهو من خارج وبواسطة القرائن وقد يفهم كذلك مع كون النفي 
بلا فلو قيل هنا لا يخلقون ذباباً ولو اجتمعوا له لفهم ذلك» ويقولون في كل ما يستدل به الزمخشري لمدعاة: إن 
الإفادة فيه من خارج ولا يسلمون أنها منها ولن يستطيع إثباته أبدأء والانتصار له بأن سيفعل في قوة مطلقة عامة ولن 
0 الدائمة المطلقة ولا يتأتى ذلك إلا بإفادة لن التأبيد ليس بشيء أصلاً كما لا يخفى» وكأن 
الذي أوقع الزمخشري في الغفلة فقال ما قال اعتماداً على ما لا ينتهض دليلاً شدة التعصب لمذهبه الباطل واعتقاده 
العاطل نسأل الله تعالى أن يحفظنا من الخذلان؛ والذباب اسم جنس ويجمع على أذبة وذبان بكسر الذال فيهما وحكي 
في البحر ضمها في ذبان أيضاًء وهو مأخوذ من الذب أي الطرد والدفع أو من الذب بمعنى الاختلاف أي الذهاب والعود 
وهو أنسب بحال الذباب لما فيه من الاختلاف حتى قيل: إنه منحوت من ذب آب أي طرد فرجع؛ وجواب «إلو» 
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محذوف لدلالة ما قبله عليه» والجملة معطوفة على شرطية أخرى محذوفة ثقة بدلالة هذه عليها أي لو لم يجتمعوا له 
ويتغاونوا عليه لن يخلقوه ولو اجتمعوا له وتعاونوا عليه لن يخلقوا وهما في موضع الحال كأنه قيل: لن يخلقوا ذباباً 
على كل حال. 


وقال بعضهم: الواو للحال إولو اجتمعوا له» بجوابه حال» وقال آخرون: إن #لو» هنا لا تحتاج إلى جواب 
لأنها انسلخت عن معنى الشرطية وتمحضت للدلالة على الفرض والتقدير والمعنى لن يخلقوا ذباباً مفروضاً اجتماعهم 
«وَِنْ يَسلْبهُمُ الذْبابُ شَيئ» بيان لعجزه عن أمر آخر دون الخلق أي وإن يأخذ الذباب منها شيعاً إلا يَسْتَنْقذُوةُ 
نهم أي لا يقدروا على استنقاذه منه مع غاية ضعفه. 


والظاهر أن استنقذ بمعنى نقذ» وفي الآية من تجهيلهم في إشراكهم بالله تعالى القادر على جميع الممكنات 
المتفرد بإيجاد كافة الموجودات عجز لا تقدر على خلق أقل الأحياء وأذلها ولو اجتمعوا له ولا على استنقاذ ما 
يختظفه منهم ما لا يخفى؛ والآية وإن كانت نازلة في الأصنام فقد كانوا كما روي عن ابن عباس رضي الله تعالى 
عنهما يطلونها بالزعفران ورؤوسها بالعسل ويغلقون عليها فيدخل الذباب من الكوى فيأكله؛ وقيل: كانوا يضمخونها 
بأنواع الطيب فكان الذباب يذهب بذلك إلا أن الحكم عام لسائر المعبودات الباطلة. 


(ضَعْفَ الطالبُ وَالْمَطْلُوبُ4 تذييل لما قبل أخبار أو تعجب والطالب عابد غير الله تعالى والمطلوب الآلهة 
كما روي عن السدي والضحاك وكون عابد ذلك طاباً لدعائه إياه واعتقاده نفعه» وضعفه لطلبه النفع من غير جهته» 
وكون الآخر مطلوباً ظاهراً كضعفهء وقيل الطالب الذباب يطلب ما يسلبه عن الآلهة والمطلوب الآلهة على معنى 
المطلوب منه ما يسلب. 


وروى ابن مردويه وابن جرير وابن المنذر عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما واختاره الزمخشري أن الطالب 
الأصنام والمطلوب الذباب» وفي هذا التذييل حيتئذٍ إيهام التسوية وتحقيق أن الطالب أضعف لأنه قدم عليه أن هذا 
الخلق الأقل هو إلسالب وذلك طالب خاب عن طلبته ولما جعل السلب المسلوب لهم وأجراهم مجرى العقلاء أثبت 
لهم طاباً ولما بين أنهم أضعف من أذل الحيوانات نبه به على مكان التهكم بذلك؛ ومن الناس من اخختار الأول لأنه 
أنسب بالسياق إذ هو لتجهيلهم وتحقير آلهتهم فناسب إرادتهم وآلهتهم من هذا التذييل. 


ما قَدَرُوا الله حَقّ قذره» قال الحسن والفراء: أي ما عظموه سبجانه حق تعظيمه فإن تعظيمه تعالى حق 
1 تعظيمه أن يوصف بما وصف به نفسه ويعبد كما أمر أن يعبد وهؤلاء لم يفعلوا ذلك فإنهم عبدوا من دونه من لا يصلح 
للعبادة أصلاً وفي ذلك وصفه سبحانه بما نزه عنه سبحانه من ثبوت شريك له عز وجل. 


وقال الأخفش: أي ما عرفوه حق معرفته فإن معرفته تعالى حق معرفته التصديق به سبحانه موصوفاً بما وصف به 
نفسه وهؤلاء لم يصدقوا به كذلك لشركهم به وعبادتهم من دونه من سمعت حاله, وقي : بحق المعرفة أن يعرف 
سبحانه بكنهه وهذا هو المراد في قوله عليه الصلاة والسلام دسبحانك ما عرفناك حق معرفتك». 


وأنت تعلم أن الظاهر أن قوله تعالى: «إما قدروا» إلخ أخبار عن المشركين وذم لهم ومتى كان المراد منه نفي 
المعرفة بالكنه كان الأمر مشتركاً بينهم وبين الموحدين فإن المعرفة بالكنه لم تقع لأحد من الموحدين أيضاً عند 
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المحققين ويشير إلى ذلك الخبر المذكور لدلالته على عدم حصولها لأكمل الأنبياء عليه وعليهم الصلاة والسلام وإذا 
لم تحصل له 2َله فعدم حصولها لغيره بالطريق الأولى؛ واحتمال حمل المعرفة المنفية فيه على اكتناه الصفات لا 
يخفى حاله» وكذا احتمال حصول المعرفة بالكنه له عليه الصلاة والسلام بعد الأخبار المذكورء وقوله عِللهُ: «تفكروا 
في آلاء الله تعالى ولا تفكروا في ذاته فإنكم لن تقدروا قدره». | 

والظاهر عموم الحكم دون اختصاصه بالمخاطبين إذ ذاك» وقول الصديق الأكبر رضي الله تعالى عنه: العجز عن 
درك الإدراك إدراك؛ وقول علي كرم الله تعالى وجهه متماً له بياً: والبحث عن سر ذات الله إشراك. بل قال حجة 
الإسلام الغزالي وشيخه إمام الحرمين والصوفية والفلاسفة بامتناع معرفته سبحانه بالكنه» ونقل عن أرسطو أنه قال في 
ذلك: كما تعتري العين عند التحديق في جرم الشمس ظلمة وكدورة تمنعها عن تمام الإبصار كذلك تعتري العقل عند 
إرادة اكتناه ذاته تعالى حيرة ودهشة تمنعه عن اكتناهه سبحانه. 


ولا يخفى أنه لا يصلح برهاناً للامتناع وغاية ما يقال: إنه خطابي لا يحصل به إلا الظن الغير الكافي في مثل 
هذا المطلب» ومثله الاستدلال بأن جميع النفوس المجردة البشرية وغيرها مهذبة كانت أو لا أنقص تجرداً تنزهاً من 
الواجب تعالى والأنقص يمتنع له اكتناه من هو أشد تجرداً وتنزهاً منه كامتناع اكتناه الماديات للمجردات؛ وكذا 
الاستدلال بكونه تعالى أقرب إلينا من حبل الوريد فيمتنع إدراكه كما يمتنع إدراك البصر ما اتصل به وأحسن من ذلك 
كله ما قيل: إن معرفة كنهه ليست بديهية بالضرورة بالنسبة إلى شخص وإلى وقت فلا تحصل لأحد في وقت 
بالضرورة فتكون كسبية والكسب إما تحد تام أو ناقص وهو محال مستلزم لتركب الواجب: لوجوب تركب الحد من 
الجنس القريب أو البعيد ومن الفصل مع أن الحد الناقص لا يفيد الكنه؛ وأما الحد البسيط بمفرد فمحال بداهة فإن 
ذلك المفرد إن كان عين ذاته يلزم توقف معرفة الشيء على معرفة نفسه من غير مغايرة بينهما ولو بالإجمال والتفصيل 
كما في الحد المركب مع حده التام؛ وإن كان غيره فلا يكون حداً بل هو رسم أو مفهوم آخر غير محمول عليه وإما 
برسم تام أو ناقص ولا شيء منهما مما يفيد الكنه بالضرورة. 

واعترض بأن عدم إمكان البداهة بالنسبة إلى جميع الأشخاص وإلى جميع الأوقات يحتاج إلى دليل فربما تحصل 
بعد تهذيب النفس بالشرائع الحقة وتجريدها عن الكدورات البشرية والعوائق الجسمانية» ولو سلمنا عدم إمكان البداهة 
كذلك فلنا أن نختار كون المعرفة مما تكتسب بالحد التام المركب من الجنس والفصل وغاية ما يلزم منه التركيب 
العقلي وليس بمحال إلا إن قلنا بأنه يستلزم التركيب الخارجي المستازم للاحتياج إلى الأجزاء المنافي لوجوب الوجودء 
ونحن لا نقول بذلك لأن المختار عند جمع أن أجزاء الماهية مأخوذة من أمر واحد بسيط وهي متحدة ماهية ووجوداً 
فتكون أموراً انتزاعية لا حقيقته فلا استلزام» نعم يكون ذلك إن قلنا: إن الأجزاء مأخوذة من أمور متغايرة بحسب اللخارج 
لكن لا نقول به لأنه إن قيل حيتئذ بتغاير الأجزاء أنفسها ماهية ووجوداً كما ذهب إليه طائفة يرد لزوم عدم صحة الحمل 
بينها ضرورة أن الموجودين بوجودين متغايرين لا يحمل أحدهما على الآخر كزيد وعمروء وإن قيل بتغايرها ماهية لا 
وجوداً ليصح الحمل كما ذهب إليه طائفة أخرى يرد لزوم قيام الوجود الواحد بالشخص بموجودات متعددة متغايرة 
بالماهية» ولو سلمنا الاستلزام بين التركيب العقلي والتركب الخارجي فلنا أن نقول: لا نسلم أنه لا شيء من الرسم مما 
يفيد الكنه بالضرورة كيف وهو مفيد فيما إذ كان الكنه لازماً للرسم لزوماً بيناً بالمعنى الأخص بل يمكن إفادة كل رسم 
إياه على قاعدة الأشعري من استناد جميع الممكنات إليه تعالى بلا شرط وإن لم تقع تلك الإفادة أصلاً إذ الكلام في 
امتناع حصول الكنه بالكسب كذا قالو©: 
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واستدل الملا صدرا على نفي الأجزاء العقلية له تعالى بأن حقيقته سبحانه آنية محضة ووجود بحت فلو كان 
له عز وجل جنس وفصل لكان جنسه مفتقراً إلى الفصل لا في مفهومه ومعناه بل في أن يوجد ويحصل بالفعل فحيتئدٍ 
يقال: ذلك الجنس لا يخلو إما أن يكون وجوداً محضاً أو ماهية غير الوجود, 0 يلزم أن يكون ما فرضنا فصلاً 
ليس بفصمل إذ الفصبل ما به يوجد الجنس وهذا إما يتصور إذأ لم يكن حقيقة قيقة الجنس حقيقة الوجود» وعلى الثاني يلزم 
أن يكون الواجب تعالى ذا ماهية وقد حمق أن نفس الوجود 0 وأيضاً لو كان له تعالى جنس لكان 
مندربجا تتحت مقولة الجوهر وكان أحد الأنواع الجوهرية فيكون مشاركاً لسائرها : في الجنس؛ وقد برهن على إمكانها 
وحقق أن إمكان النوع يستلزم إمكان الجنس المستلزم لإمكان كل واحد من أفراد ذلك الجنس من حيث كونه مصداقاً 
له إذ لو امتنع الوجود على الجنسٍ من حيث هو جنس أي مطلقاً لكان ممتنعاً على كل فرد فإذا يلزم من ذلك إمكان 
الواجب تعالى عن ذلك علواً كبيرأء ومبنى هذا أن حقيقة الواجب تعالى هو الوجود البحت وهو مما ذهب الحكماء 
وأجلة من المحققين» وليس المراد من هذا الوجود المعنى المصدري لذي لا يجهله أحد فإنه مما لا شك في 
استحالة كونه حقيقة الواجب سبحانه بل هو بمعنى مبدأ الآثار على ما حققه الجلال الدواني وأطال الكلام فيه في 
حواشيه على شرح 56 وفي شرحه للهياكل النورية وفي غيرهما من رسائله» وللملا صدر("© في هذا المقام 
والبحث في كلام الجلال كلام طويل عريض وقد حقق الكلام بطرز آخر يطلب من كتابه الأسفار بيد أنا نذكر هنا من 
كلامه سؤالاً وجواباً يتعلقان فيما نحن فيه فنقول: 


قال فإن قلت: كيف يكون ذات الباري سبحانه عين حقيقة الوجود والوجود بديهي التصور وذات الباري 
مجهول الكنه؟ قلت: قد مر أن شدة الظهور وتأكد الوجود 5 مع ضعف قوة الإدراك وضعف الوجود هاهنا صار 
منشأين لاحتجابه تعالى عنا وإلا فذاته تعالى في غاية الإشراق والإنارة» فإن رجعت وقلت: إن كان ذات الباري نفس 
الوجود فلا يخلو إما أن يكون الوجود حقيقة الذات كما هو المتبادر أو يكون صادقاً عليها صدقاً عرضياً كما يصدق 
عليه تعالى مفهوم الشيء؛ وعلى الأول 7 أن يكون المزاد به هذا المعنى العام البديهي التصور المنتزع من الموجودات 
أو معنى آخر والأول ظاهر الفساد والثاني يقتضي أن يكون حقيقته تعالى غير ما يفهم من لفظ الوجود كسائر الماهيات 
غير أنك سميت تلك الحقيقة بالوجود كما إذا سمي إنسان بالوجود ومن البين أنه لا أثر لهذه التسمية في الأحكام وأن 
هذا القسم راجع إلى الواجب ليس الوجود الذي الكلام فيه ويلزم أن يكون الواجب تعالى ذا ماهية وقد برهن أن كل 
ذي ماهية معلول» وعن الثاني وهو أن يصدق عليه تعالى صدقاً عرضياً فلا يخفى أن ذلك لا يغنيه عن السبب بل 
يستدعي أن يكون موجوداً ولذلك ذهب جمهور المتأخرين من الحكماء إلى أن الوجود معدوم فأقول: منشأ هذا 
الإشكال حسبان أن معنى كون هذا العام المشترك عرضياً أن للمعروض من موجودية وللعارض موجودية أخرى 
كالماشي بالنسبة إلى الحيوان والضاحك بالقياس إلى الإنسان وليس كذلك بل هذا المفهوم عنوان وحكاية للوجودات 
العينية ونسبته إليها نسبة الإنسانية إلى الإنسان والحيوانية إلى الحيوان فكما أن مفهوم الإنسانية صح أن يقال: إنها عين 
الإنسان لأنها مرآة لملاحظته وحكاية عن جهته صح أن يقال: إنها غيره لأنها أمر نسبي والإنسان ماهية جوهرية» 
وبالجملة الوجود ليس كالإمكان حتى لا يكون يإزائه شيء يكون المعنى المصدري حكاية عنه بل كالسواد الذي قد 
يراد به نفس المعنى النسبي أعني الأسودية وقد يراد به ما يكون الشيء أسود أعني الكيفية المخصوصة فكما أن السواد 


)١(‏ ويسمى صدر الدين الشيرازي وهو غير صدر الدين الشيرازي معاصر الملا جلال أه منه. 
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إذا فرض قيامه بذاته صح أن يقال ذاته عين الأسودية وإذا فرض جسم متصف به لم يجز أن يقال إن ذاته عين الأسودية 
مع أن هذا الأمر لكونه اعتباراً ذهنياً زائداً على الجميع؛ إذا تقرر هذا قلنا في الجواب ة في الترديد الأول: نختار الشق 
الأول وهو أن الوجود حقيقة الذات قولك في الترديد الثاني إما أن يكون ذلك الوجود ما يفهم من لفظ الوجود الخ 
نختار منه ما بإزاء ما يفهم من هذا اللفظ أعني حقيقة الوجود الخارجي الذي هذا المفهوم حكاية عنه فإن للوجود عندنا 
حقيقة في كل موجود كما أن للسواد حقيقة في كل أسود لكن في بعض الموجودات مخلوط بالنقائص والإعدام وفي 
بعضها ليس كذلك وكما أن السوادات متفاوتة ة في السوادية بعضها أقوى وأشد وبعضها أضعف وأنقص كذلك 
الموجودات بل الموجودات متفاوتة في الموجودية 0 ونقصاناًء ولنا أيضاً أن نختار الشق الثاني من شقي الترديد 
ل ا ب ووس ا ل 
يكون عيناً لشيء لكنه حكاية عن نفس حقيقة الوجود القائم بذاته وصادق عليه بحيث يكون منشأ صدقه ومصداق 
حمله عليها نفس تلك الحقيقة لا شيئاً آخر يقوم به كسائر العرضيات في صدقها على الأشياء فصدق هذا المفهوم 
على الوجود الخاص يشبه صدق الذاتيات من هذه الجهة؛ فعلى هذا لا يرد علينا قولك: صدق الوجود عليه لا يغنيه 
عن السبب لأنه لم يكن يغنيه عن السبب لو كان موجوديته بسبب عروض هذا المعنى أو قيام حصة من الوجود وليس 
كذلك بل ذلك الوجود الخاص بذاته موجود كما أنه بذاته وجود سواء حمل عليه مفهوم الوجود أو لم يحمل؛ والذي 
ذهب الحكماء إلى أنه معدوم ليس هو الوجودات الخاصة بل هذا الأمر العام الذهني الذي يصدق على الإينات 
والخصوصيات الوجودية انتهى» وما أشار إليه من تعدد الوجودات قال به المشاؤون وهي عند الأكثرين حقائق متخالفة 
تكثرة بأنفسها لا بمجرد عارض الإضافة إلى الماهيات لتكون متماثلة الحقيقة ولا بالفصول ليكون الوجود المطلق 
جنساً لهاء وقال بعضهم بالاختلاف بالحقيقة حيث يكون بينها من الاختلاف ما بالتشكيك كوجود الواجب ووجود 
الممكن وكذا وجود المجردات ووجود الأجسام؛ وقالت طائفة من الحكماء المتأهلين إنه ليس في الخارج إلا وجود 
واحد شخصي مجهول الكنه وهو ذات الواجب تعالى شأنه وأما الممكنات المشاهدة فليس لها وجود بل ارتباط 
بالوجود الحقيقي الذي هو الواجب بالذات ونسبة إليه» نعم يطلق عليها إنها موجودة بمعنى أن لها نسبة إلى الواجب 
تعالى فمفهوم الموجود أعم من الموجود القائم بذاته ومن الأمور المنتسبة إليه نحواً من الانتساب وصدق المشتق لا 
ينافي قيام مبدأ الاشتقاق بذاته الذي مرجعه إلى عدم قيامه بالغير ولا كون ما صدق عليه أمراً منتسباً إلى المبدأ لا 
معروضاً له بوجه من الوجوه كما في الحداد والمشمس على أن أمر اطلاق أهل اللغة وأرباب اللسان لا عبرة به في 
تصحيح الحقائق» وقالوا: كون المشتق من المعقولات الثانية والبديهيات الأولية لا يصادم كون المبدأ حقيقة متأصلة 
متشخصة مجهولة الكنه وثانوية المعقول وتأصله قد يختلف بالقياس إلى الأمور ولا يخفى ما فيه من الأنظار» ومثله ما 
دار على ألسنة طائفة من المتصوفة من أن حقيقة الواجب هو الوجود المطلق تمسكاً بأنه لا يجوز أن يكون عدماً أو 
معدوماً وهو ظاهر ولا ماهية موجودة بالوجود نع الوجود تعليلاً أو تقييداً لما في ذلك من الاحتياج والتركيب فتعين 
أن يكون وجوداً وليس هو الوجود الخاص لأنه إن أخذ مع المطلق فمركب أو مجرد المعروض فمحتاج ضرورة 
احتياج المقيد إلى المطلق» ومتمسكهم هذا أوهن من بيت العدكبوت» والذي حققته من كتب الشيخ الأكبر قدس 
سره وكتب أصحابه أن الله سبحانه ليس عبارة عن الوجود المطلق بمعنى الكلي الطبيعي الموجود في الخارج في ضمن 
أفراده ولا بمعنى أنه معقول في النفس مطابق لكل واحد من جزئياته في الخارج على معنى أن ما في النفس لوجود في 
أي شخص من الأشخاص الخارجية لكان ذلك الشخص بعينه من غير تفاوت أصلاً بل بمعنى عدم التقيد بغيره مع كونه 
موجوداً بذاته» ففي الباب الثاني من الفتوحات أن الحق تعالى موجود بذاته لذاته مطلق الوجود غير مقيد بغيره ولا 
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معلول من شيء ولا علة لشيء بل هو خالق المعلولات والعلل» والملك القدوس الذي لم يزل» وفي النصوص للصدر 
القونوي تصور اطلاق الحق يشترط فيه أن يتعقل بمعنى أنه وصف سلبي لا بمعنى أنه إطلاق ضده القييد بل هو إطلاق 
عن الوحدة والكثرة المعلومتين وعن الحصر أيضاً في الإطلاق والتقييد وفي الجمع بين كل ذلك والتنزيه عنه فيصح 
في حقه كل ذلك حال تنزهه عن الجميع. 

وذكر بعض الأجلة أن الله تعالى عند السادة الصوفية هو الوجود الخاص الواجب الوجود لذاته القائم بذاته 
المتعين بذاته الجامع لكل كمال المنزه عن كل نقص المتجلي فيما يشاء من المظاهر مع بقاء التنزيه ثم قال: وهذا ما 
يقتضيه أيضاً قول الأشعري بأن الوجود عين الذات مع قوله الأخير في كتابه الإبانة ياجراء المتشابهات على ظواهرها مع 
التنزيه بليس كمثله شيء. 

وتحقيق ذلك أنه قد ثبت بالبرهان أن الواجب الوجود لذاته موجود فهو إما الوجود المجرد عن الماهية المتعين 
بذاته أو الوجود المقترن بالماهية المتعين بحسبها أو الماهية المعروضة للوجود المتعين بحسبها أو المجموع المركب 
من الماهية والوجود المتعين بحسبها لا سبيل إلى الرابع لأن التركيب من لوازمه الاحتياج ولا إلى الثالث لاحتياج 
الماهية في تحققها الخارجي إلى الوجود ولا إلى الثاني لاحتياج الوجود إلى الماهية في تشخصه بحسبها والاحتياج 
في الجميع ينافي الوجوب الذاتي فتعين الأول فالواجب سبحانه الموجود لذاته هو الوجود المجرد عن الماهية المتعين 
بذاته» ثم هو إما أن يكون مطلقاً بالإطلاق الحقيقي وهو الذي لا يقابله تقييد القابل لكل إطلاق وتقييد وإما أن يكون 
مقيداً بقيد مخصوص لا سبيل إلى الثاني لأن المركب من اليد ومعروضه من لوازمه لاحتياج المنافي للوجوب الذاتي 
فتعين الأول فواجب الوجود لذاته هو الوجود المجرد عن الماهية القائم بذاته المتعين بذاته المطلق بالإطلاق 
الحقيقي» وأهل هذا القول ذهبوا إلى أنه ليس في الخارج إلا وجود واحد وهو الوجود الحقيقي وأنه لا موجود سواه 
وماهيات الممكنات أمور معدومة متميزة في أنفسها تميزاً ذاتياً وهي ثابتة في العلم لم تشم رائحة الوجود ولا تشمه أبداً 
لكن تظهر أحكامها في الوجود المفروض وهو النور المضاف ويسمي العلماء والحق المخلوق به وهؤلاء هم 
المشهورون بأهل الوحدة؛ ولعل القول الذي نقلناه عن بعض الحكماء المتأهلين يرجع إلى قولهم هو طور ما وراء طور 
العقل وقد ضل بسببه أقوام وخرجوا من ربقة الإسلام» وبالجملة إن القول بأن حقيقة الواجب تعالى غير معلومة وحد 
علماً اكتناهياً إحاطياً عقلياً أو حسياً مما لا شبهة عندي في صحته وإليه ذهب المحققون حتى أهل الوحدة» والقول 
بخلاف ذلك المحكي عن بعض المتكلمين لا ينبغي أن يلتفت إليه أصلآء ولا أدري هل تمكن معرفة الحقيقة أو لا 
تمكن ولعل القول بعدم إمكانها أوفق بعظمته تعالى شأنه وجل عن إحاطة العقول سلطانه» وأما شهود الواجب بالبصر 
ففي وقوعه في هذه النشأة خلاف بين أهل السنة وأما في النشأة الآخرة فلا خلاف فيه سوى أن بعض الصوفية قالوا: إنه 
لا يقع إلا باعتبار مظهر ما وأما باعتبار الإطلاق الحقيقي فلاء وأما شهوده سبحانه بالقلب فقد قيل بوقوعه في هذه 
النشأة لكن على معنى شهود نوره القدسي ويختلف ذلك باختلاف الاستعداد لا على معنى شهود نفس الذات 
والحقيقة ومن ادعى ذلك فقد اشتبه عليه الأمر فادعى ما ادعى. 

هذا ومن الناس من قال: لا مانع من أن يراد من «إحق قدره» حق معرفته ويراد من حق معرفته المعرفة بالكنه 
وكونها غير حاصلة لأحد مؤمناً كان أو غيره لا يضر فيما نحن فيه لأن المراد إثبات عظمته تعالى المنافية لما عليه 
المشركون وكون سبحانه لا يعرف أحد كنه حقيقته يستدعي العظمة على أتم وجه فتأمل جميع ذلك والله تعالى 
الموفق للصواب. 
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ظِإنّ الله لَقَويّ) على جميع الممكنات طعَزِيزّ4 غالب على جميع الأشياء وقد علمت حال آلهتهم المقهورة 
لأذل العجزة» والجملة في موضع التعليل لما قبلها «الله يَضْطّفي4 أي يختار طإمن الْمَلآئكة رُسُلا» يتوسطون بينه 
تعالى وبين الأنبياء عليهم السلام بالوحي لإوَمنَ النّاس» أي ويصطفي من الناس رسلاً يدعون من شاء إليه تعالى 
ويبلغونهم ما نزل عليهم والله تعالى أعلم حيث يجعل رسالته» وتقديم رسل الملائكة عليهم السلام لأنهم وسائط بينه 
تعالى وبين رسل الناس» وعطف «وإمن الناس4 على «إمن الملائكة» وهو مقدم تقدير على «إرسلاًه فلا حاجة إلى 
التقدير وإن كان رسل كل موصوفة بغير صفة الآخرين كما أشرنا إليه» وقيل: إن المراد الله يصطفي من الملائكة رسلاً 
إلى سائرهم في تبليغ ما كلفهم به من الطاعات ومن الناس رسلاً إلى سائرهم في تبليغ ما كلفهم به أيضاً وهذا شروع 
في إثبات الرسالة بعد هدم قاعدة الشرك وردم دعائم التوحيد. 

وفي بعض الأخبار أن الآية نزلت بسبب قول الوليد بن المغيرة إأأنزل عليه الذكر من بينناه [ص: 8] الآية 
وفيها رد لقول المشركين الملائكة بنات الله ونحوه من أباطيلهم لإإنَّ الله سَمِيعٌ4 بجميع المسموعات ويدخل في 
ذلك أقوال الرسل «إبَصيرٌ4 بجميع المبصرات ويدخل في ذلك أحوال المرسل إليهم؛ وقيل: إن السمع والبصر كناية 
عن علمه تعالى بالأشياء كلها بقرينة قوله سبحانه: ظيَعْلَمُ ما بَيْنَ أَنْدِيهم وَمَا خَلْفَهُمْ4 لأنه كالتفسير لذلك» ولعل 
الأول أولى» وهذا تعميم بعد تخصيصء وضمير الجمع للمكلفين على ما قيل: أي يعلم مستقبل أحوالهم وماضيهاء 
وعن الحسن أول أعمالهم وآخرهاء وعن علي بن عيسى أن الضمير لرسل الملائكة والناس والمعنى عنده يعلم ما كان 
قبل خلق الرسل وما يكون بعد خلقهم ظوَإلَى الله يُرْجَعٌ الأمُو4 كلها لا إلى غيره سبحانه لا اشتراكاً ولا استقلالاً 
لأنه المالك لها بالذات فلا يسأل جل وعلا عما يفعل من الاصطفاء وغيره كذا قيل» ويعلم منه أنه مرتبط بقوله تعالى: 
«الله يصطفي» الخ وكذا وجه الارتباط» ويجوز أن يكون مرتبطاً بقوله سبحانه: «إيعلم4 الخ على معنى وإليه تعالى 
ترجع الأمور يوم القيامة فلا أمر ولا نهي لأحد سواه جل شأنه هناك فيجازي كلا حسبما علم من أعماله ولعله أولى مما 
تقدم ويمكن أن يقال هو مرتبط بما ذكر لكن على طرز آخر وهو أن يكون إشارة إلى تعميم آخر للعلم أي إليه تعالى 
ترجع الأمور كلها لأنه سبحانه هو الفاعل لها جميعاً بواسطة وبلا واسطة أو بلا واسطة في الجميع على ما يقوله 
الأشعري فيكون سبحانه عالماً بها. 

ووجه ذلك على ما قرره بعضهم أنه تعالى عالم بذاته على أتم وجه وذاته تعالى علة مقتضية لما سواه والعلم التام 
بالعلة أو بجهة كونها علة يقتضي العلم التام بمعلولها فيكون علمه تعالى بجميع ما عداه لازماً لعلمه بذاته كما أن وجود 
ما عداه تابع لوجود ذاته سبحانه وفي ذلك بحث طويل عريض. 

(يا أَيُهَا الّذِينَ آمَنُوا ازْكَفُوا وَاسْجُدُوا أي وصلّوا وعبر عن الصلاة بهما لأنهما أعظم أركانها وأفضلها 
والمراد أن مجموعها كذلك هو لا ينافي تفضيل أحدهما على الآخر ولا تفضيل القيام أو السجود على كل واحد 
واحد من الأركان؛ وقيل: المعنى أخضعوا لله تعالى وخروا له سجداًء وقيل: المراد الأمر بالركوع والسجود بمعناهما 
الشرعي في الصلاة فإنهم كانوا في أول إسلامهم يركعون في صلاتهم بلا سجود تارة ويسجدون بلا ركوع أخرى 
فأمروا بفعل الأمرين جميعاً فيها حكاه في البحر ولم نره في أثر يعتمد عليه وتوقف فيه صاحب المواهب وذكره 
الفراء بلا سند وَاعْبِدُوا رَبُكمْ4 بسائر ما تعبدكم سبحانه كما يؤذن به ترك المتعلق وقيل: المراد أمرهم بأداء 
الفرائض. 


وقوله تعالى: «وَافعَلوا الْخَيْر تعميم بعد تخصيص أو مخصوص بالنوافل وعن ابن عباس رضي الله تعالى 
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عنهما أنه أمر بصلة الأرحام ومكارم الأخلاق ظلْعَلُكُمْ ُفُلحون» في موضع الحال من ضمير المخاطبين أي افعلوا 
كل ذلك وأنتم راجون به الفلاح غير متيقنين به واثقين بأعمالكم, والآية آية سجدة عند الشافعي وأحمد وابن المبارك 
وإسحاق رضي الله تعالى عنهم لظاهر ما فيها من الأمر بالسجود ولما تقدم عن عقبة بن عامر رضي الله تعالى عنه قال 
قلت: يا رسول الله أفضلت سورة الحج على سائر القرآن بسجدتين؟ قال: نعم فمن لم يسجدهما فلا يقرأهماء وبذلك 
قال علي كرم الله تعالى وجهه؛ وعمر وابنه عبد الله وعثمان وأبو الدرداء وأبو موسى وابن عباس في إحدى الروايتين عنه 
رضي الله تعالى عنهم؛ وذهب أبو حنيفة ومالك والحسن وابن المسيب وابن جبير وسفيان الثوري رضي الله تعالى 
عنهم إلى أنها ليست آية سجدة؛ قال ابن الهمام: لأنها مقرونة بالأمر بالركوع والمعهود في مثله من القرآن كونه أمراً بما 
هو ركن للصلاة بالاستقراء نحو طواسجدي واركعي» [آل عمران: 47] وإذا جاء الاحتمال سقط الاستدلال» وما روي 
من حديث عقبة قال الترمذي: إسناده ليس بالقوي وكذا قال أبو داود وغيره انتهى. 


وانتصر الطيبي لإمامه الشافعي رضي الله تعالى عنه فقال: الركوع مجاز عن الصلاة لاختصاصه بها وأما السجود 
فلما لم يختص حمل على الحقيقة لعموم الفائدة ولأن العدول إلى المجاز من غير صارف أو نكتة غير جائز والمقارنة 
لا تورجب ذلك, وتعقبه صاحب الكشف بأن للقائل أن يقول: المقارنة تحسن. وتوافق الأمرين في الفرضية أو الإيجاب 
على المذهبين من المقتضيات أيضاًء ثم رجع إلى الانتصار فقال: الحق إن السجود حيث ثبت ليس من مقتضى 
خحصوص تلك الآية لأن دلالة الآية غير مقيدة بحال التلاوة» بل إنما ذلك بفعل الرسول الله مُه أو قوله فلا مانع من 
كون الآية دالة على فرضية سجود الصلاة ومع ذلك تشرع السجدة عند تلاوتها لما ثبت من الرواية الصحيحة» وفيه أنه 
إن أراد أن ما ثبت دليل مستقل على مشروعيتها من غير مدخل للآية فذلك على ما فيه مما لم لا يقله الشافعي ولا 
غيره» وإن أراد أن الآية تدل على ذلك كما تدل على فرضية سجود الصلاة وما ثبت كاشف عن تلك الدلالة فذلك 
قول بخفاء تلك الدلالة والتزام أن الأمر بالسجود لمطلق الطلب الشامل لما كان على سبيل الإيجاب كما في طلب 
سجود الصلاة ولما كان على سبيل الندب كما في طلب سجود التلاوة فإنه سنة عند الشافعي رضي الله تعالى عنه 
ولعله يتعين عنده ذلك ولا محذور فيه بل لا معدل عنه إن صح الحديث لكن قد سمعت آنفاً ما قيل فيه» ولك أن 
تقول: إنه قد قوي بما أخرجه أبو داوود وابن ماجة وابن مردويه والبيهقي عن عمرو بن العاص أن رسول الله ع أقرأه 
خمس عشرة سجدة في القرآن منها ثلاث في المفصل. 

وفي سورة الحج سجدتان وبعمل كثير من الصحابة رضي الله تعالى عنهم الظاهر في كونه عن سماع منه مَل 
أو رؤية لفعله ذلك ظوَجَاهدُوا في الله4 أي لله تعالى أو في سبيله سبحانه» والجهاد كما قال الراغب استفراغ الوسع 
في مدافعة العدو وهو ثلاثة أضرب. مجاهدة العدو الظاهر كالكفار ومجاهدة الشيطان ومجاهدة النفس وهي أكبر من 
مجاهدة العدو الظاهرة كما يشعر به ما أخرج البيهقي وغيره عن جابر قال: قدم على رسول الله عَيُه قوم غزاة فقال: 
«قدمتم خير مقدم من الجهاد الأصغر إلى الجهاد اللأكبر قيل وما الجهاد الأكبر؟ قال مجاهدة العبد هواه) وفي إسناده 
ضعف مغتفر في مثله. 

والمراد هنا عند الضحاك جهاد الكفار حتى يدخلوا في الإسلام» ويقتضي ذلك أن تكون الآية مدنية لأن 
الجهاد إنما أمر به بعد الهجرة وعند عبدالله بن المبارك جهاد الهوى والنفس» والأولى أن يكون المراد به ضروبه الثلاثة 
وليس ذلك من الجمع بين الحقيقة و المجاز في شيء» وإلى هذا يشير ما روي جماعة عن الحسن أنه قرأ الآية وقال: 
إن الرجل ليجاهد في الله تعالى وما ضرب بسيف» ويشمل ذلك جهاد المبتدعة والفسقة فإنهم أعداء أيضاً ويكون 
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بزجرهم عن الابتداع والفسق «إحَق ا ل ا 
الجر وأضيف جهاد إلى ضميره تعالى على حد قوله. ويوم شهدناه سليماً وعامراً. 

وفي الكشاف الإضافة تكون لأدنى ملابسة واختصاص فلما كان الجهاد مختصاً بالله تعالى من حيث إنه 
مفعول لوجهه سبحانه ومن أجله صحت إضافته إليه» وأياً ما كان فنصب «إحق» على المصدرية» وقال أبو البقاء: إنه 
نعت لمصدر محذوف أي جهاداً حق جهاده. وفيه أنه معرفة فكيف يوصف به النكرة ولا أظن أن أحداً يزعم أن 
الإضافة إذا كانت على الاتساع لا تفيد تعريفاً فلا يتعرف بها المضاف ولا المضاف إليه» والآية تدل على الأمر 
بالجهاد على أتم وجه بأن يكون خالصاً لله تعالى لا يخشى فيه لومة لاثم وهي محكمة. 

ومن قال كمجاهد والكلبي: إنها منسوخة بقوله تعالى: إفاتقوا الله ما استطعتم» [التغابن: ]١5‏ فققد أراد بها أن 
يطاع سبحانه فلا يعصي أصلاً وفيه بحث لا يخفى» وأخرج ابن مردويه عن عبد الرحمن بن عوف رضي الله تعالى عنه 
قال: قال لي عمر رضي الله تعالى عنه «ألسنا كنا نقرأ وجاهدوا في الله حق جهاده في آخر الزمان كما جاهدتم في 
أوله»؟ قلت: بل فمتى هذا يا أمير المؤمنين؟ قال: إذا كانت بنو أمية الأمراء وبنو المغيرة الوزراء» وأخرجه البيهقي في 
الدلائل عن المسور بن مخرمة رضي الله تعالى عنه قال: قال عمر لعبد الرحمن بن عوف فذكرهء ولا يخفى عليك 
حكم هذه القراءة» وقال النيسابوري: قال العلماء لو صحت هذه الرواية فلعل هذه الزيادة من تفسيره عَّه وليمست من 

نفس القرآن إلا لتواترت وهو كما ترى طهُوَ اجْتباكغ4 أي هو جل شأنه اختاركم لا غيره سبحانه» والجملة مستأئفة 

لبيان علة الأمر بالجهاد فإن المختار إنما يختار من يقوم بخدمته ومن قربه العظيم يلزمه دفع أعدائه ومجاهدة نفسه بترك 
ما لا يرضاه ففيها تنبيه على المقتضى للجهاد» وفي قوله تعالى: (وَما جَعَلّ عَلَيْكُمْ ف في الدّين» أي في جميع أموره 
ويدخل فيه الجهاد دخولاً أولياً لمن حرَج» أي ضيق بتكليف ما يشتد القيام به عليكم إشارة إلى أنه لا مانع لهم عنه» 
والحاصل أنه تعالى أمرهم بالجهاد وبين أنه لا عذر لهم في تركه حيث وجد المقتضى وارتفع المانع. 

ويجوز أن يكون هذا إشارة إلى الرخصة في ترك بعض ما أمرهم سبحانه به حيث شق علمهم لقوله عكه: دإذا 
أمرتكم بشيء فأتوا منه ما استطعتم) فانتفاء الحرج على هذا بعد ثبوته بالترخيض ني الترك. عق بمقتضى الشرع وعلى الأول 
انتفاء الحرج ابتداء» وقيل: عدم الحرج بأن جعل لهم من كل ذنب مخرجاً بأن رخص لهم في المضايق وفتح عليهم 
باب التوبة وشرع لهم الكفارات في حقوقه والأروش والديات في حقوق العباد» ولا يخفى أن تعميمه للتوبة ونحوها 
خلاف الظاهر وإن روي ذلك من طريق ابن شهاب عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما. 

وفي الحواشي الشهابية أن الظاهر حق جهاده تعالى لما كان متعسراً ذيله بهذا ليبين أن المراد ما هو بحسب 
قدرتهم لا ما يليق به جل وعلا من كل الوجوه. 

وذكر الجلال السيوطي أن هذه الآية أصل قاعدة المشقة تجلب التيسير وهو أوفق بالوجه الثاني فيها. 

مله أَبِيكُمْ إِْرَاهِيم4 نصب على المصدرية بفعل دل عليه ما قبله من نفي الحرج بعد حذف مضاف أي 
وسع دينكم توسعة ملة أبيكم أو على الاختصاص بتقدير أعني بالدين ونحوه وإليهما ذهب الزمخشري وقال الحوفي. 
وأبو البقاء: نصب على الإغراء بتقدير اتبعوا أو الزموا أو نحوه؛ وقال الفراء: نصب بنزع الخافض أي كملة أبيكم؛ 
والمراد بالملة أما ما يعم الأصول والفروع أو ما يخص الأصول فتأمل ولا تغفل» و «إإبراهيم4 منصوب بمقدر أيضاً أو 
مجرور بالفتح على أنه بدل أو عطف بيان» وجعله عليه السلام أباهم لأنه أبو رسول الله مُه وهو كالأب لأمته من 
حيث إنه سبب لحياتهم الأبدية ووجودهم على الوجه المعتد به في الآخرة أو لأن أكثر العرب كانوا من ذريته عليه 
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السلام فغلبوا على جميع أهل ملته َه مو أي الله تعالى كما روي عن ابن عباس ومجاهد والضحاك وقتادة 
وسفيان ويدل عليه ما سيأتي بعد في الآية وقراءة أبي رضي الله تعالى عنه «الله4 ِاسَمّاككُمُ الْمُسْلمِينَ من قَبِلُ4 أي 
من قبل نزول القرآن وذلك في الكتب السماوية كالتوراة والإنجيل طوّفي هَذَاع أي في القرآن» والجملة مستأنفة» 
وقيل إنها كالبدل من قوله تعالى: «9هو اجتباكم» ولذا لم تعطفء وعن ابن زيد والحسن أن الضمير لإبراهيم عليه 
السلام و استظهره أبو حيان للقرب وتسميته إياهم بذلك من قبل في قوله: إربنا واجعلنا مسلمين لك ومن ذريتنا أمة 
مسلمة لك#© [البقرة: ]١7١8‏ وقوله هذا سبب لتسميتهم بذلك في هذا لدخول أكثرهم في الذرية فجعل مسمياً لهم فيه 
مجازا» ويلزم عليه الجمع بين الحقيقة والمجاز وفي جوازه خلاف مشهورء وقال أبو البقاء: المعنى على هذا وفي هذا 
بيان تسميته إياكم بهذا الاسم حيث حكى في القرآن مقالته» وقال ابن عطية: يقدر عليه وسميتكم في هذا المسلمين» 
ولا يخفى ما في كل ذلك من التكلف. 


واستدل بالأية من قال: إن التسمية بالمسلمين مخصوص بهذه الأمة وفيه نظر. «ليكونَ الوْسُولٌ» يوم القيامة 
«مهيداً عَلَيِكُوْ» إنه قد بلغكمء ويدل على هذا القول منه تعالى عل قبول شهادته عليه الصلاة والسلام لنفسه اعتماداً 
على غصمته ولعل هذا من خواصه عَُّهِ في ذلك اليوم وإلا فالمعصوم يطالب في الدنيا بشاهدين إذا ادعى شيئاً لنفسه 
كما يدل على ذلك قصة الفرس وشهادة خزيمة رضي الله تعالى عنه» وأيضاً لو كان كل معصوم تقبل شهادته لنفسه في 
ذلك لما احتيج إلى شهادة هذه الأمة على الأمم حين يشهد عليهم أنبياؤهم فينكرون كما ذكر ذلك كثير من 
المفسرين في تفسير قولة تعالى: لِوَتَكُونُوا شهَدَاءَ عَلَى الثّاس» ورد أنه يؤتى بالأمم وأنبيائهم فيقال لأنبياءهم: هل 

بلغتم أممكم؟ فيقولون: نعم بلغناهم فينكرون فيؤتى بهذه الأمة فيشهدون أنهم قد بلغوا فتقول الأمم لهم: من أين 
عرفتم؟ فيقولون: عرفنا ذلك بأخبار الله تعالى في كتابه الناطق على لسان نبيه الصادق أو شهيداً عليكم يإطاعة من 
أطاع وعصيان من عصىء ولعل علمه مَل بذلك بتعريف الله تعالى بعلامات تظهر له في ذلك الوقت تسوغ له عليه 
الصلاة والسلام الشهادة» وكون أعمال أمته تعرض عليه عليه الصلاة والسلام وهو في البرزخ كل أسبوع أو أكثر أو أقل 
إذا صح لا يفيد العلم بأعيان ذوي الأعمال المشهود عليهم وإلا أشكل ما رواه أحمد في مسنده والشيخان عن أنس» 
وحذيفة قالا: «قال رسول الله عَهّْْه ليردن على ناس من أصحابي الحوض حتى إذا رأيتهم وعرفتهم اختلجوا دوني 
فأقول: يا رب أصيحابي أصيحابي فيقال لي: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك) وربما أشكل هذا على تقدير صحة حديث 
العرض سواء أفاد العلم بالأعيان أم لاء وإذا التزم صحة ذلك الحديث وأنه عه لم يستحضر أعمال أولئك الأقوام حين 
عرفهم فقال ما قال وأن المراد من إنك لا تدري ‏ الخ مجرد تعظيم أمر ما أحدثوه بعد وفاته عليه الصلاة والسلام لا 
نفي العلم به ييقى من مات من أمته طائعاً أو عاصياً في زمان حياته َه ولم يكن علم بحاله أصلاً كمن آمن ومات 
ولم يسمع مُه به فإن عرض الأعمال في حقه لم يجىء في خبر أصلاء والقول بعدم وجود شخص كذلك بعيد» ومن 
زعم أنه عَيُّهُ يعلم أعمال أمته ويعرفهم واحداً حياً وميتاً ولذا ساغت شهادته عليهم بالطاعة والمعصية يوم القيامة لم 
يأت بدليل؛ والآية لا تصلح دليلاً له إلا بهذا التفسير وهو خخل البحثء على أن في حديث الإفك ما يدل على خلافه. 

وزعم بعضهم أن معرفته عَ للطائع والعاصي من أمته لما أنه يحضر سؤالهم في القبر عنه عليه الصلاة والسلام 
كما يؤذن بذلك ما ورد أنه يقال للمقبور: ما تقول في هذا الذي بعث إليكم؟ واسم الإشارة يستدعي مشاراً إليه 
محسوساً مشاهداً وهو كما ترى» واختار بعض أن الشهادة بذلك على بعض الأمة وهم الذين كانوا موجودين في وقته 
عه وعلم حالهم من طاعة وعصيان؛ والخطاب في إعليكم» إما خاص بهم أو عام على سبيل التغليب وفيه ما فيه 
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فتدبر» وقيل على في #عليكم» بعنى اللام كما في قوله تعالى: «إوما ذبح على النصب#4 [المائدة: ٠‏ فالمعنى 
شهيداً لكم؛ والمراد بشهادته لهم تزكيته إياهم إذا شهدوا على الأمم ولا يخفى بعده؛ واللام متعلقة بسماكم على 
الوجهين في الضمير وهي للعاقبة على ما قيل؛ وقال الخفاجي: لا مانع من كونها للتعليل فإن تسمية الله تعالى أو 
إبراهيم عليه السلام لهم بالمسلمين حكم يإسلامهم وعدالتهم وهو سبب لقبول شهادة الرسول عليه الصلاة والسلام 
الداخل فيهم دخولاً أولياً وقبول شهادتهم على الأمم وفيه نوع خفاء. 


«قأقيموا الصَّلاةَ وَآنوا الرّكَاق4 أي فتقربوا إليه تعالى لما خصكم بهذا الفضل والشرف بأنواع الطاعات» 
التخصيصن هذين الأمرين بالذكر لانافتهما وفضلهما «وَاعْقَصمُوا بالله4 أي ثقوا به تعالى في جميع أموركم «إِهُوَ 
مؤلاكة» ناصركم ومتولي أموركم طقنم الْمَوْلَى وَنغم التُصيرٌ» هو إذ لا مثيل له تعالى في الولاية والنصرة فإن من 
تولاه لم يضع ومن نصره لم يخذل بل لا ولي ولا ناصر في الحقيقة سواه عز وجل وفي هذا إشارة إلى أن قصارى 
الكمال الاعتصام بالله تعالى وتحقيق مقام العبودية وهو وراء التسمية والاجتباء» وجوز أن يكون «إهو مولاكم» تنمياً 
للاجتباء وليس بذاك هذا. 


ومن باب الإشارة في الآيات «إإن الله يدافع عن الذين آمنوا4 كيد عدوهم من الشيطان والنفس «إإن الله 
لا يحب كل خوان كفور» ويدخل في ذلك الشيطان والنفس» وصدق الوصفين عليهما ظاهر جداً بل لا خوان 
ولا كفور مثلهما «الذين إن مكناهم في الأرض أقاموا الصلاة4» الخ فيه إشارة إلى حال أهل التمكين وأنهم 
مهديون هادون فلا شطح عندهم ولا يضل أحد بكلماتهم إفكأين من قرية أهلكناها وهي ظالمة فهي خاوية 
على عروشها وبئر معطلة وقصر مشيد» قيل: في القرية الظالمة إشارة إلى القلب الغافل عن الله تعالى» وفي البثر 
المعطلة إشارة إلى الذهن الذي لم يستخرج منه الأفكار الصافية» وفي القصر المشيد إشارة إلى البدن المشتمل 
على حجرات القوى. 


(إفإنها لا تعمى الأبصار ولكن تعمى القلوب التي في الصدور» فيه إشارة إلى سوء حال المحجوبين 
المنكرين فإن قلوبهم عمي عن رؤية أنوار أهل الله تعالى فإن لهم أنواراً لا ترى إلا بعين القلب وبهذه العين تدرك حقائق 
الملك ودقائق الملكوت» وفي الحديث «اتقوا فراسة المؤمن فإنه ينظر بنور الله» «إوَإن يوماً عند ربك كألف سنة مما 
تعدون4 قد تقدم الكلام في اليوم وانقسامه فتذكر إفالذين آمنوا وعملوا الصالحات لهم مغفرة» أي ستر عن الأغيار 
من أن يقفوا على حقيقتهم كما يشير ما يروونه من الحديث القدسي «أوليائي تحت قبابي لا يعرفهم أحد غيرية 
#ورزق كريم» وهو العلم اللدني الذي به غذاء الأرواح. 

وقال بعضهم: رزق القلوب حلاوة العرفان ورزق الأسرار ومشاهدة الجمال ورزق الأرواح مكاشفة الجلال وإلى 
هذا الرزق يشير عليه الصلاة والسلام بقوله: «أبيت عند ربي يطعمني ويسقيني) والإشارة في قوله تعالى: إوما أرسلنا 
من قبلك من رسول ولا نبي إلا إذا تمنى ألقى الشيطان في أمنيته» الآيات على قول من زعم صحة حديث 
الغرانيق إلى أنه ينبغي أن يكون العبد فناء قي إرادة مولاه عو وجل وإلا ابتلى بتلبيس الشيطان ليتأدب ولا ييقى ذلك 
التلبيس لمنافاته الحكمة «والذين هاجروا في سبيل الله4 عن أوطان الطبيعة في طلب الحقيقة إثم قتلوا© بسيف 
الصدق والرياضة «إأو ماتوا» بالجذبة عن أوصاف البشرية «ليرزقنهم الله رزقاً حسناً» هو رزق دوام الوصلة كما 
قيل: أو هو كالرزق الكريم إومن عاقب بمثل ما عوقب به ثم بغى عليه لينصرنه الله فيه إشارة إلى نصر السالك 


.06 و م اح اع عي سس بو توه الع الارات اعية مورلا 


الذي عاقب نفسه بالمجاهدة بعد أن عاقبته بالمخالفة ثم ظلمته باستيلاء صفاتها #وإن جادلوك فقل الله أعلم بما 
تعملون4 أخذ الصوفية منه ترك الجدال مع المنكرين. 

وذكر بعضهم أن الجدال معهم عبث كالجدال مع العنين في لذة الجماع «إوإذا تتلى عليهم آياتنا بينات 
تعرف في وجوه الذين كفروا المنكر» الآية فيه إشارة إلى ذم المتصوفة الذين إذا سمعوا الآيات الرادة عليهم ظهر 
عليهم التجهم والبسور وهم في زماننا كثيرون فإنا لله وإنا إليه راجعون» وفي قوله تعالى: «إإن الذين تدعون من دون 
الله لن يخلقوا ذبابً» إلخ إشارة إلى ذم الغالين في أولياء الله تعالى حيث يستغيثون بهم في الشدة غافلين عن الله 
تعالى وينذرون لهم النذور والعقلاء منهم يقولون: إنهم وسائلنا إلى الله تعالى وإنما ننذر لله عز وجل ونجعل ثوابه للولي» 
ولا يخفى أنهم في دعواهم الأولى أشبه الناس بعبدة الأصنام القائلين إنما نعبدهم ليقربونا إلى الله زلفى» ودعواهم الثانية 
لا بأس بها لو لم يطلبوا منهم ذلك شفاء مريضهم أورد غائبهم أو نحو ذلك» والظاهر من حالهم الطلب» ويرشد إلى 
يسجد على أعتاب حجر قبور الأولياء ومنهم من يثبت التصرف لهم جميعاً في قبورهم لكنهم متفاوتون فيه حسب 
تفاوت مراتبهم» والعلماء منهم يحصرون التصرف في القبور في أربعة أو خمسة وإذا طولبوا بالدليل قالوا: ثبت ذلك 
مختلفة» وعلماؤهم يقولون: إنما تظهر أرواحهم متشكلة وتطوف حيث شاءت وربما تشكلت بصورة أسد أو غزال أو 
نحوه وكل ذلك باطل لا أصل له في الكتاب والسنة وكلام سلف الأمقع وقد أفسد هؤلاء على الناس دينهم وصاروا 
ضحكة لأهل الأديان المنسوخة في اليهود والنصارى؛ وكذا لأهل النحل والدهرية» نسأل الله تعالى العفو والعافية. 

«إوجاهدوا في الله حق جهاده» شامل لجميع أنواع المجاهدة؛ ومنها جهاد النفس وهو بتزكيتها بأداء الحقوق 
وترك الحظوظء وجهاد القلب بتصفيته وقطع تعلقه عن الكونين» وجهاد الروح يإفناء الوجودء وقد قيل: 

وجودك ذئنب لا يقاس به ذئلب. 

#واعتصموا بالله4 تمسكوا به جل وعلا في جميع أحوالكم هو مولاكم» على الحقيقة «إفنعم المولى» 

في إفناء وجودكم «إونعم النصير» في إبقائكمء وما أعظم هذه الخاتمة لقوم يعقلون وسبحان ربك رب العزة عما 


تم والحمد لله الجزء السابع عشر ويليه إن شاء الله تعالى الجزء الثامن عشر وأوله «سورة المؤمنين». 


الجزء الثامن عشر 


سورة المؤمنون الآيات: ١١ ١‏ ا 01 0 


مكية كما أخرج ابن مردويه عن ابن عباس رضي اله تعالى عنهماء وفي البحر هي مكية بلا حللاف واستثنى 
منها كما يقال في الإتقان قوله تعالى: إحتى إذا أخذنا مترفيهم» [المؤمنون: 14] إلى قوله سبحانه: إمبلسون» 
[المؤمنون: //] واستشكل الحكم على ما عداه بكونه مكياً لما فيه من ذكر الزكاة وهي إنما فرضت بالمدينة» 
وأجيب بأنه بعد تسليم أن ما ذكر فيه يدل على فرضيتها يقال: إن الزكاة كانت واجبة بمكة والمفروض بالمدينة ذات 
النصب وستسمع تمام الكلام في ذلك إن شاء الله تعالى وهي كما في كتاب العدد للداني ومجمع البيان للطبرسي 
مائة وثمان عشرة أية في الكوفي ومائة وسبع عشرة أآية في الباقي» وقد مدح النبي عاد العشر الآول منها فقد اخرج 
احمد والترمذدي والنسائي والحاكم وصححه والضياء في المختارة وغيرهم عن عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه 
قال: «كان إذا نزل على رسول الله عه الوحي نسمع عند وجهه كدوي النحل فأنزل عليه يوماً فمكثنا ساعة فسري عنه 
فاستقبل القبلة فرفع يديه فقال: اللهم زدنا ولا تنقصنا وأكرمنا ولا تهنا وأعطنا ولا تحرمنا وآثرنا ولا تؤثر علينا وارض عنا 
وارضنا ثم قال: «لقد أنزلت علي عشر آيات من أقامهن دخل الجنة ثم قرأ لإقد أفلح المؤمنون» [المؤمنون: ]١‏ حتى 
ختم العشرء ومناسبتها لآخر السورة قبلها ظاهرة لأنه تعالى خاطب المؤمنين بقوله سبحانه: «إيا أيها الذين آمنوا 
اركعوا» [المؤمنون: ١‏ . 17 لعلكم تفلحون» [الحج: /] فناسب أن يحقق ذلك فقال عز قائلاً: 
بشم الله الرحفن الرّحيم 
اع ياه م لىء . مديبراء دمب ريه ءءء لل كرس مس م وى بور دس رهش ارس 
قد أفلح المؤْميُونَ 9 الذي هم في صَكَاجوم حشْعُودَ () والدبنَهُْ عن الغو مُعرصُور لي وَالدينَهُمْ 
و واس اه م > ره يرو يلعي 0 لم 24 ٠‏ كن ساسه جه هده اموه 
لركوة تلو )داهم يجيه طون (7) لاع أيهم وما ملكت ليشم مات 
سحو رار لد مه ل 20 204 مر صاجهه وح ل يلى ‏ راسمس ممه 2 72 
غير ملومين 0خ ) فمن أبس وراء ذلك وليك هم العادوت لي ولزن هر _لأملتيتهم وَعهِرِبهم وعونّ 
2 2510 ل ا ا ا ئٌ لومم ير ح سس مو ل اع ص صك رس سلا نرج إلا 
(©) اين هر عَكَ صَلَوتوم يحافظون لي أوليِكَ هم الْورونَ () الذي يرِبُونَ الْفرَدوس هُمْ فا 


يدود 0 وَلعَدْ سَلفََا لضن ون سكو ين يلين © مُجَمَلَْهُ مه في كار كبن ©) ف لقنا 


م > ا ل ال 20 آ آ رت ره وح ا هد لس سح ل ل د هر له سو 
النطفة فخلقنا العلقة مضعهة فَكَلَقَسَا المضغة عظنما فَكْسَونا العظدر ثم أنشائله 
2010 2 004 دمو عو سو صمح تي عي ا ع مهم ا 000 مر عر بع . 
حَلقَا ءاخر فتبارك الله أحسن الَيلقِينَ 9) شم إدّكر بعد ذَلِك مون (0) ثم إن يوم الْقِيدمَةٍ 
آ هه و وسو ره ير 


بعَمُوت (()) وقد حَلقدا فوفك سَبَعَ طرق وما شعن للق خَينَ ©) وَأرَلنَا من لصَمَآه ما 


اح ا 00 


قد رِفََسَكَتهُ في ى الم ض وَلنَاعَلَ دكا ب درون( داشنا لكر بو. ب تون لوعي عَنبٍ لد با 


- 


آم جص - د د د 2 ع سرمسسم دعو ماد 
كه كه ومنها كأ وت () وسَجَو رح ون رسيناء : يبلن سين 51 كل 0 


في الات لَه يتبكر نان موا ولك وبا مكفعٌ كَييرَة ونه تأكلُونَ © وَعَلهَا وعك الك 
حملن () 


قد ملح المُؤْمنُونَ4 والفلاح الفوز بالمرام؛ وقيل: البقاء في الخير والإفلاح الدخول في ذلك كالإبشار الذي 
هو الدحول بالبشارة» وقد يجيء متعدياً وعليه قراءة طلحة بن مصرف وعمرو بن عبيد «أثلع» بالبناء للمفعول» و 
«إقد4 لثبوت أمر متوقع و تحققه تحققه؛ والظاهر أنه هنا الفلاح لأن قد دخلت على فعله وهو متوقع الثبوت من حال 
المؤمنين» وجعله الزمخشري الأخبار بثباته وذلك لأن الفلاح مستقبل أبرز في معرض الماضي مؤكداً بقد دلالة على 
0 قد : تحتو ان الوزن بن أل لقلا فى ار وجوز أن م 

وقرأ ورش عن نافع «قد أفلح» يإلقاء حركة الهمزة على الدال وحذفها لفظاً لالتقاء الساكنين كما قال أبو البقاء 
وهما الهمزة الساكنة بعد نقل حركتها والدال الساكنة بحسب الأصل لأنه لا يعتد بحركتها العارضة. 

وقرأ طلحة أيضاً «وقد أفلحوا) بط بضم الهمزة والحاء والقاء واو الجمع وهي مخرجة على لغة أكلوني البراغيث» 
وقول ابن عطية هي قراءة مردودة مردود» وعن عيسى بن عمر قال: سمعت طلحة يقرأ أ دقد أفلحوا المؤمنون) فقلت له: 
أتلحن؟ قال: نعم كما لحن أصحابي» ولعل مراده أن مرجع قراءتي الرواية ومتى صحتك في شيء لا يكون لحا في 
نفس الأمر وإن كان كذلك ظاهراء وإثبات الواو في الرسم مروي عن كتاب ابن خالويه. 
ذلك يمح الله الباطل» [الشورى: 4 ؟] وقد جاء حذف الواو لفظاً وكتابة والاكتفاء بالضمة الدالة عليها كما في 
قوله: 

ولو أن الأطبا كان حولي وكان مع الأطبهء الاساة 


وهو ضرورة عند بعض النحاة» والمراد بالمؤمنين قيل إما المصدقون بما علم ضرورة أنه من دين نبينا عله من 
التوحيد والنبوة والحشر الجسماني والجزاء ونظائرها فقوله تعالى: ظالذَّينَ هُمْ في صَلاَكَهِمْ خَاشْعُون» وما عطف 
عليه صفات مخصصة لهم, وإما الآتون بفروعه أيضاً كما ينبىء عنه إضافة الصلاة إليهم فهي صفات موضحة أو مادحة 
لهم وفي بعض الأثار ما يؤيد كونها مخصصة وجعل الزمخشري الإضافة للإشارة إلى أنهم هم المنتفعون بالصلاة دون 
المصلى له عز وجل والخشوع التذلل مع خحوف وسكون للجوارح, ولذا قال ابن عباس فيما رواه عنه ابن جرير وغيره 
خاشعون خائفون ساكنون وعن مجاهد أنه غض البصر وخفض الجناحء وقال مسلم بن يسار وقتادة: تنكيس الرأس» 
وعن علي كرم الله تعالى وجهه ترك الالتفات؛ وقال الضحاك: وضع اليمين على الشمال. 


وعن أبي الدرداء إعظام المقام وإخلاص المقال واليقين التام وجمع الاهتمام» ويتبع ذلك ترك الالتفات وهو من 


سورة المؤمنون الآيات: ١” ١‏ اا 010 1 ا 0 


الشيطان فقد روى البخاري وأبو داود والنسائي عن عائشة رضي الله تعالى عنها قالت: سألت رسول الله عَيلهُ عن 
الالتفات في الصلاة فقال: وهو اختلاس يختلسه الشيطان من صلاة العبد». 

وأخرج ابن أبي شيبة عن أبي هريرة أنه قال في مرضه: أقعدوني أقعدوني فإن عندي وديعة أودعنيها رسول الله 
قله قال: «لا يلتفت أحدكم في صلاته فإن كان لا بدّ فاعلاً ففي غير ما افترض الله تعالى عليه». 

وترك العبث بثيابه أو شيء من جسده؛ وإنكار منافاته للخشوع مكابرة» وقد أخرج الحكيم الترمذي في نوادر 
الأصول لكن بسند ضعيف عن أبي هريرة عن رسول الله عله أنه رأى رجلاً يعبث بلحيته في صلاته فقال: «لو خشع 
قلب هذا خشعت جوارحه؛ وترك رفع البصر إلى السماء وإن كان المصلي أعمى وقد جاء النهي عنه» فقد أخرج 
مسلم وأبو داود وابن ماجة عن جابر بن سمرة قال: «قال النبي عَُْهُ: «لينتهين أقوام يرفعون أبصارهم إلى السماء في 
الصلاة أو لا ترجع إليهم؛ وكان قبل نزول الآية غير منهي عنه؛ فقد أخرج الحاكم وصححه وابن مردويه والبيهقي في 
سننه عن محمد بن سيرين عن أبي هريرة أن النبي يله كان إذا صلى رفع بصره إلى السماء فنزلت «إالذين هم في 
صلاتهم خاشعون» فطأطأ رأسه, وترك الاختصار وهو وضع اليد على الخاصرة وقد ذكروا أنه مكروه» وجاء عنه مله 
«الاختصار في الصلاة أصل النارة أي إن ذلك فعل اليهود في صلاتهم استراحة وهم أهل النار لا أن فيها راحة كيف 
وقد قال تعالى: «إلا يفتر عنهم وهم فيه مبلسون» [الزخرف: 0/] ومن أفعالهم أيضاً فيها التميل وقد جاء النهي عنه. 

أخرج الحكيم الترمذي من طريق القاسم بن محمد عن أسماء بنت أبي بكر عن أم رومان والدة عائشة رضي الله 
تعالى عنها قالت: رآني أبو بكر رضي الله تعالى عنه أتميل في صلاتي فزجرني زجرة كدت أنصرف عن صلاتي ثم 
قال: «سمعت رسول الله َه يقول: «إذا قام أحدكم في الصلاة فليسكن أطرافه لا يتميل تميل اليهود فإن سكون 
الأطراف في الصلاة من تمام الصلاة؛ وقال في الكشاف: من الخشوع أن يستعمل الآداب وذكر من ذلك توقي كف 
الوب والدمطي والتثاؤب والتغميض”؟ وتغطية الفم والسدل والفرقعة والتشبيك وتقلب الحصىء وفي البحر نقلاً عن 
التحرير أنه اختلف في الخشوع هل هو من فرائض الصلاة أو من فضائلها ومكملاتها على قولين والصحيح الأول 
ومحله القلب اهه والصحيح عندنا خلافه؛ نعم الحق أنه شرط القبول لا الإجزاء. 

وفي المنهاج وشرحه لابن حجر ويسن الخشوع في كل صلاته بقلبه بأن لا يحضر فيه غير ما هو فيه وإن تعلق 
بالآخرة وبجوارحه بأن لا يعبث بأحدهاء وظاهر أن هذا مراد النووي من الخشوع لأنه سيذكر الأول بقوله: ويسن 
دخول الصلاة بنشاط وفراغ قلب إلا أن يجعل ذلك سبباً له ولذا خصه بحالة الدخول. 

وفي الآية المراد كل منهما كما هو ظاهر أيضاًء وكان سنة لثناء الله تعالى في كتابه العزيز على فاعليه ولانتفاء 
ثواب الصلاة بانتفائه كما دلت عليه الأحاديث الصحيحة: ولأن لنا وجهاً اختاره جمع أنه شرط للصحة لكن في 
البعض فيكره الاسترسال مع حديث النفس والعبث كتسوية ردائه أو عمامته لغير ضرورة من تحصيل سنة أو دفع مضرة» 
وقيل يحرم اهه وللإمام في هذا المقام كلام طويل من أراده فليرجع إليه. 

وتقديم الظرف قيل لرعاية الفواصل؛ وقيل ليقرب ذكر الصلاة من ذكر الإيمان فإنهما أخوان وقد جاء إطلاق 


)١(‏ قيل هو فعل اليهود وجاء النهي عنه لكن من طريق ضعيف» وقال النووي: عندي أنه لا يكره ما لم يخف ضرراً انتهى» وربما يقال: إن 
فيه منعاً لتفريق الذهن فيكون سبباً لحضور القلب والخشوعء ولذا أفتى ابن عبد السلام بأنه أولى إذا شوش عدمه خشوعه أو حضور قلبه 
مع ربه عز وجل اه منه. 


4 10101011 1 1 1 1 1 [ ا ااا ا 0 


الإيمان عليها في قوله تعالى: طوما كان الله ليضيع إيمانكم» [البقرة: 47 ]١‏ وقيل للحصر على معنى الذين هم في 
جميع صلاتهم دون بعضها خاشعون» وفي تقديم وصفهم بالخشوع في الصلاة على سائر ما يذكر بعد ما لا يخفى 
من التنويه بشأن الخشوع؛ وجاء أن الخشوع أول ما يرفع من الناس» ففي خبر رواه الحاكم وصححه أن عبادة بن 
الشامت قال+ يوشلك أن تتتخل السستجد فلا ترق فيه رجلا خاشعاً. 

وأخرج ابن أبي شيبة وأحمد في الزهد والحاكم وصححه عن حذيفة قال: «أول ما تفقدون من دينكم الخشوع 
وآخر ما تفقدون من دينكم الصلاة وتنتقض, عرى الإسلام عروة عروة» الخبر (وَالّذِينَ هُمْ تن اللفْو4 وهو ما لا يعتد به 
من الأقوال والأفعال» وعن ابن عباس تفسيره بالباطل» وشاع في الكلام الذي يورد لا عن روية وفكر فيجري مجرى 
اللغاء وهو صوت العصافير ونحوها من الطير؛ وقد يسمى كل كلام قبيح لغوا» ويقال فيه كما قال أبو عبيدة لغو ولغا 
نحو عيب وعاب» وأنشد. عن اللغا ورفث التكليم. طمُغْرصُونَ4 في عامة أوقاتهم لما فيه من الحالة الداعية إلى 
الإعراض عنه مع ما فيهم من الاشتغال بما يعنيهم: وهذا أبلغ من أن يقال: لا يلهون من وجوه؛ جعل الجملة اسمية دالة 
على الثبات والدوام» وتقديم الضمير المفيد لتقوي الحكم بتكريره؛ والتعبير في المسند بالاسم الدال كما شاع على 
الغبات» وتقديم الظرف عليه المفيد للحصرء وإقامة الإعراض مقام الترك ليدل على تباعدهم عنه رأساً مباشرة وتسبباً 
وميلاً وحضوراً فإن أصله أن يكون في عرض أي ناحية غير عرضه «وَالَّذِينَ هُمْ للرّكاة فَاعِلُونَ4 الظاهر أن المراد 
بالزكاة المعنى المصدري - أعني التزكية - لأنه الذي يتعلق به فعلهم؛ وأما المعنى الثاني وهو القدر الذي يخرجه 
المزركي فلا يكون نفسه مفعولاً لهم فلا 0 أريد من تقدير مضاف أي لأداء الزكاة فاعلون أو تضمين إفاعلون» 
معنى مؤدون وبذلك فسره التبريزي إلا أنه تعقب بأنه لا يقال فعلت الزكاة أي أديتهاء وإذا أريد المعنى الأول أدى 
زعلنهم ينمل التزكية إلى أداء العين بطري الكنابة التي فى أده وهذا أحد الوجوه للعدول عن والذين يزكون إلى ما في 
النظم الكريم. 

وجميع ما مر آنفاً في بيان أبلغية إوالذين هم عن اللغو معرضون4 من والذين لا يلهون جار هنا سوى الوجه 
الخامس اتفاقا والرابع عند بعض لآن المقدم متعلق تعلق الجار والمتجرون ينما بعده كيف واللام زائدة لتقوية العمل من 
وجهين» تقديم المعمول» وكون العامل اسماً. 

وقال بعض آخر: معوع سد عبن ان المدول بزو تاق تياس رز نع لل 
ويجوز اعتبار التخصيص الإضافي أيضاً بالنسبة إلى الإنفاق فيما لا يليق» ووصفهم بذلك بعد وصفهم بالخشوع في 
الصلاة للدلالة على أنهم لم يألوا جهداً بالعبادة البدنية والمالية» وتوسيط حديث الإعراض بينهما لكمال ملابسته 
بالخشوع في الصلاة وإلا فأكثر ما تذكر هاتان العبادتان في القرآن معاً بلا فاصل. 

وعن أبي مسلم أن الزكاة هنا بمعنى العمل الصالح كما في قوله: «إخيراً منه زكاة» [الكهف: ]6١‏ واختار 
الراغب أن الزكاة بمعنى الطهارة واللام للتعليل» والمعنى والذين يفعلون ما يفعلون من العبادة ليزكيهم الله تعالى أو 
ليزكوا أنفسهمء ونقل نحوه الطيبي عن صاحب الكشف فقال: قال صاحب الكشف: معنى الآية الذين هم لأجل 
الطهارة وتزكية النفس عاملون الخيره ويرشد إلى ذلك قوله تعالى: «إوقد أفلح من تزكى وذكر اسم ربه فصلى» 
[الأعلى: ]١٠5 ١4‏ و قد أفلح من زكاها» [الشمس: 4ع فإن القرآن يفسر بعضه بعضاً ولا ينبغي أن يعدل عن تفسير 
بعضه يبعض ما أمكن» وقال بعض الأجلة: إن اقتران ذلك بالصلاة ينادي على أن المراد وصفهم بأداء الزكاة الذي هو 
عبادة مالية» وتنظير ما نحن فيه بالآيتين بعيد لأنهما ليستا من هذا القبيل في شيء» وربما يقال: الفصل بينهما يشعر 
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بما اختاره الراغب ومن حذا حذوه: وأيضاً كون السورة مكية والزكاة فرضت بالمدينة يؤيده لئلا يحتاج إلى التأويل بما 
مر فتدبر. 

وأياً ما كان فالآية في أعلى مراتب الفصاحة والبلاغة» وقول بعض زنادقة الأعاجم الذين حرموا ذوق العربية: ألا 
قيل مؤدون بدل إفاعلون4 من محض الجهل والحماقة التي أعيت من يداويها فإنه لو فرض أن القرآن وحاشا لله 
سبحانه كلام النبي عله فهو عليه الصلاة والسلام الذي مخضت له الفصاحة زبدها وأعطته البلاغة مقودها وكان َه 
بين مصاقع نقاد لم يألوا جهداً في طلب طعن ليستريحوا به من طعن الصعادء وقد جاء نظير ذلك في كلام أمية بن أبي 
الصلت قال: 

الس حصو العم فى الشددة الأزمة والفاعلون للزكوات 

ولم يرد عليه أحد من فصحاء العرب ولا أعابوه» واختار الزمخشري في هذا حمل الزكاة على العين وتقدير 
المضاف دون الآيق» وعلل بجمعها وهو إنما يكون للعين دون المصدرء وتعقب بأنه قد جاء كثير من المصادر 
مجموعة كالظنون والعلوم والحلوم والأشغال وغير ذلك» وهي إذا اختلف فالأكثرون على جواز جمعها وقد اختلفت 
هاهنا بحسب متعلقاتها فإن إخراج النقد غير إخراج الحيوان وإخراج الحيوان غير إخراج النبات فليحفظ. 

(زالذين هُمْ لقُرُوجِهم حَافظُونَ إلا عَلَى أَْوَاجِهمْ أَؤ ما مَلَكَتْ أَنْمَانُهُْ4 وصف لهم بالعفة وهو وان 
استدعاه وصفهم بالإعراض عن اللغو إلا أنه جيء به اعتناء بشأنه» ويجوز أن يقال: إن ما تقدم وإن استدعى وصفهم 
بأصل العفة لكن جيء بهذا لما فيه من الإيذان بأن قوتهم الشهوية داعية لهم إلى ما لا يخفى وإنهم حافظون لها عن 
استيفاء مقتضاها وبذلك يتحقق كمال العفة» واللام للتقوية كما مر في نظيره» و «إعلى» متعلق بحافظون لتضمينه 
معنى ممسكون على ما اختاره أبو حيان والإمساك يتعدى بعلى كما في قوله تعالى: #أمسك عليك زوجك#» 
[الأحزاب: 7] وذهب جمع إلى اعتبار معنى النفي المفهوم من الإمساك ليصح التفريغ فكأنه قيل حافظون فروجهم 
لا يرسلونها على أحد إلا على أزواجهمء وقال بعضهم: لا يلزم ذلك الصحة العموم هنا فيصح التفريغ في الإيجاب» 
وفي الكشف الوجه أن يقال: ما في الآية من قبيل حفظت على الصبي ماله إذا ضبطه مقصوراً عليه لا يتعداه» والأصل 
حافظون فروجهم على الأزواج لا تتعداهن ثم قيل غير حافظين إلا على الأزواج تأكيداً على تأكيد» وعلى هذا تضمين 
معنى النفي الذي ذكره الزمخشري من السياق واستدعاء الاسثناء المفرغ ذلك ولم يؤخذ مما في الحفظ من معنى 
المنع والإمساك لأن حرف الاستعلاء يمنعه انتهى وفيه ما فيه. 

ويا ليت شعري كيف عد حرف الاستعلاء مانعاً عن ذلك مع أن كون الإمساك مما يتعدى به أمر شائع» وقال 
الفراء وتبعه ابن مالك وغيره: إن إعلى» هنا بمعنى من أي إلا من أزواجهم كما أن من بمعنى على في قوله تعالى: 
ورتضرناء من القوم» [الأنبياء: ]/٠‏ أي على القوم» وقيل هي متعلقة بمحذوف وقع حالاً من ضمير «إحافظون» 
والاستثناء مفرغ من أعم الأحوال أي حافظون لفروجهم في جميع الأحوال إلا حال كونهم والين وقوامين على أزواجهم 
من قولك: كان فلان على فلانة فمات عنهاء ومنه قولهم: فلانة تحت فلان ولذا سميت المرأة فراشاً أو متعلقة 
بمحذوف يدل على «إغير ملومين4 كأنه قيل: يلامون إلا على أزواجهم أي يلامون على كل مباشر إلا على ما أطلق 
لهم فإنهم غير ملومين عليه» وكلا الوجهين ذكرهما الزمخشري. 

واعترض بأنهما متكلفان ظاهراً فيهما العجمة وأورد على الأخير أن إثبات اللوم لهم في أثناء المدح غير مناسب 


مع أنه لا يختص بهم وكون ذلك على فرض عصيانهم وهو مثل قوله تعالى: إفمن ابتغى؟ الخ لا يدفعه كما توهم؛ 
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ولا يجوز أن تتعلق بملومين المذكور بعد لما قال أبو البقاء من أن ما بعد أن لا يعمل فيما قبلها وأن المضاف إليه لا 
يعمل فيما قبله» والمراد مما ملكت أيمانهم السريات؛ والتخصيص ذلك للإجماع على عدم حل وطء المملوك 
الذكر؛ والتعبير عنهن ‏ بما - على القول باختصاصها بغير العقلاء لأنهن يشبهن السلع بيعاً وشراء أو لأنهن لأنوثتهن 
المنبئة عن قلة عقولهن جاريات مجرى العقلاء» وهذا ظاهر فيما إذا كن من الجركس أو الروم أو نحوهم فكيف إذا 
كن من الزنج والحبش وسائر السودان فلعمري إنهن حيتتئذٍ إن لم يكن من نوع البهائم فما نوع البهائم منهن ببعيدء 
والآية خاصة بالرجال فإن التسري للنساء لا يجوز بالإجماع» وعن قتادة('2 قال تسرت امرأة غلاماً فذكرت لعمر رضي 
الله تعالى عنه فسألها ما حملك على هذا؟ فقالت: كنت أرى أنه يحل لي ما يحل للرجال من ملك اليمين فاستشار 
عمر فيها أصحاب النبي َيه فقالوا: تأولت كتاب الله تعالى على غير تأويله فقال رضي الله تعالى عنه: لا جرم لا 
أحلك لحر بعده أبداً كأنه عاقبها بذلك ودرأ الحد عنها وأمر العبد أن لا يقربهاء ولو كانت المرأة متزوجة بعبد فملكته 
فأعتقته حالة الملك انفسخ النكاح عند فقهاء الأمصار. 

وقال النخعي والشعبي وعبيد الله بن عبد الله بن عتبة: ييقيان على نكاحهما «َاِنّهُمْ غيرُ مَنُومِين4 تعليل لما 
يفيده الاستثناء من عدم حفظ فروجهم من المذكورات أي فإنهم غير ملومين على ترك حفظها منهن 

وقيل الفاء في جواب شرط مقدر أي فإن بذلوا فروجهم لأزواجهم أو إمائهم فإنهم غير ملومين على ذلك» 
والمراد بياث جنس ما يحل وطؤه في الجملة وإلا فقد قالوا: يحرم وطء الحائض والأمة إذا زوجت والمظاهر منها حتى 
يكفر وهذا مجمع عليه. 

وفي الجمع بين الأختين من ملك اليمين وبين المملوكة وعمتها أو خالتها خلاف على ما ذ في البحرء وذكر 
الآمدي في الأحكام أن علياً كرّم الله تعالى وجهه احتج على جواز الجمع :بين الأختين في الملك بقوله تعالى: «إأو ما 
ملكت أيمانهم4 «قَمَن الْتَقَى وَرَاءَ ذُلك4 أي المذكور من الحد المتسع وهو أربع من الحرائر وما شاء من الإماءء 
وانتصاب «إوراء» على أنه مفعول «ابتغى» أي خلاف ذلك وهو الذي ذهب إليه أبو حيان» وقال بعض المحققين: 
إن إوراء4 ظرف لإ يصلح أن يكون مفعولا به.وإضا هو ساد ميد التفعول يف ولدًا .قال الزمتتشري» أى فتن اعدف 
ابتغاء وراء ذلك (فأوليك هُمْ العاذون» الكاملون في العدوان المتناهون فيه كما يشير إليه الإشارة والتعريف وتوسيط 
الضمير المفيد لجعلهم جنس العادين أو جميعهم وفي الآية رعاية لفظ «9من» ومعناها ويدخل فيما وراء ذلك الزنا 
واللواط ومواقعة البهائم وهذا مما لا خلاف فيه. 

واختلف في وطء جارية أبيح له وطؤها فقال الجمهور: هو داخل فيما وراء ذلك أيضاً فيحرم وهو قول الحسن 
وابن سيرين وروي ذلك عن ابن عمر رضي الله تعالى عنهماء فقد أخرج ابن أبي شيبة وعيد الرزاق عنه أنه سكل عن امرأة 
أحلت جاريتها لزوجها فقال: لا يحل لك أن تطأ فرجاً أي غير فرج زوجتك إلا فرجاً إن شعت بعت وإن شكت وهبت 
وإن شقت أعتقت» وعن ابن عباس أنه غير داخل فلا يحرم» فقد أخرج عبد الرزاق.عنه رضي الله تعالى عنه قال: إذا 
أحلت امرأة الرجل أو ابنته أو أخته له جاريتها فليصبها وهي لها وهو قول طاوسء أخرج عنه عبد الرزاق أيضاً أنه قال: هو 
أحل من الطعام فإن ولدت فولدها للذي أحلت»؛ وهي لسيدها الأول» وأخرج عن عطاء أنه قال: كان يفعل ذلك يحل 
الرجل وليدته لغلامه وابنه وأخيه وأبيه والمرأة لزوجها وقد بلغني أن الرجل يرسل وليدته لصديقه وإلى هذا ذهبت 


)0( أخرجه عبد الرزاق 1ه منه. 
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الشيعة» والآية ظاهرة في هذه لظهور أن المعارة للجماع ليست بزوجة ولا مملوكة وكذا قوله تعالى إفإن خفتم أن لا 
تعدلوا فواحدة وما ملكت أيمانكم» [النساء: "] فإن السكوت في معرض البيان يفيد الحصر خصوصاً إذا كان المقام 
مقتضياً لذكر جميع ما لا يجب العدل فيه؛ وفي عدم وجوب العدل تكون العارية أقدم من الكل إذ لا يجب فيها ألا 
تحمل منة مالك الفرج فقط وكذا قوله سبحانه: «إومن لم يستطع منكم طولاً أن ينكح المحصنات المؤمنات فما 
ملكت أيمانكم . إلى قوله تعالى:. ذلك لمن خشي العنت منكم وأن تصبروا خير لكم» [النساء: ©؟] فإنه لو جازت 
العارية لما كان خوف العنت والحاجة إلى نكاح الإماء وإلى الصبر على ترك نكاحهن متحققاًء ونحوه قوله سبحانه: 
#وليستعفف الذين لا يجدون نكاحاً حتى يغنيهم الله من فضله» [النور: 071 فإنه لو كانت العارية جائزة لم يؤمر 
الذين لا يجدون نكاحاً بالاستعفاف. ولعل الرواية السابقة عن ابن عباس غير صحيحة: وكذا اختلف في المتعة فذهبت 
الشيعة أيضاً إلى جوازهاء ويرد عليهم بما ذكرنا من الآيات الظاهرة في تحريم العارية» وأخرج عبد الرزاق وأبو داود في 
ناسخه عن القاسم بن محمد أنه سثل عن المتعة فقال: هي محرمة في كتاب الله تعالى وتلا: إوالذين هم لفروجهم 
حافظون» الآية وقرر وجه دلالة الآية على ذلك أن المستمتع بها ليست ملك اليمين ولا زوجة فوجب أن لا تحل له 
أما أنها ليست ملك اليمين فظاهر وأما أنها ليست زوجة له فلأنهما لا يتوارثئان بالإجماع ولو كانت زوجة لحصل 
التوارث لقوله تعالى: إولكم نصف ما ترك أزواجكم» [النساء: ١١‏ وتعقبه في الكشف بأن لهم أن يقولوا: إنها زوجة 
يكشف الموت عن بيئونتها قبيله كما أنها تبين بانقضاء الأجل قضاء لحق التعليق والتأجيل» وحاصله منع استفسار في 
الملازمة إن أريد لو كانت زوجة حال الحياة لم يفد وإن أريد بعد الموت فالملازمة ممنوعة فإن قيل: لا تبين بالموت 
كالنكاح المؤبد» أجيب بأنه قياس في عين ما افترق النكاحان به وهو فاسد بالإجماع. 


وتعقب هذا شيخ الإسلام لخفاء معناه عليه بأنه ليس للترديد معنى محصل ولو قيل: إن أريد لو كانت زوجة 
حال الحياة فالملازمة ممنوعة وإن أريد بعد الموت لم يفد لكان له وجه» وقال هو في رد الاستدلال لهم أن يقولوا إنها 
زوجة له في الجملة وأما إن كل زوجة ترث فهم لا يسلمونه» وقال بعضهم: الحق أن الآية دليل على الشيعة فإن ظاهر 
كلامهم أنها ليست بزوجة أصلاً حيث ينفون عنها لوازم الزوجية بالكلية من العدة والطلاق والإيلاء والظهار وحصول 
الإحصان وإمكان اللعان والنفقة والكسوة والتوارث ويقولون بجواز جمع ما شاء بالمتعة ولا شك أن نفي اللازم دليل 
نفي الملزوم. وتعقب بأن هذا حق لو سلم أنهم ينفون اللوازم كلها لكنه لا يسلم ونفي بعض اللوازم لا يكفي في الرد 
عليهم إذا قالوا: إن الزوجية قسمان كاملة وغير كاملة إذ بنفي ذلك البعض إنما ينتفي القسم الأول وهو لا يضرهمء 
وقيل: الذي يقتضيه الإنصاف أن الآية ظاهرة في تحريم المتعة فإن المستمتع بها لا يقال لها زوجة في العرف ولا 
يقصد منها ما هو السر في مشروعية النكاح من التوالد والتناسل لبقاء النوع بل مجرد قضاء الوطر وتسكين دغدغة المني 
ونحو ذلك» وزعم أنه يتم الاستدلال بالآية بهذا الطرز على التحريم سواء نفيت اللوازم أم لم تنف كما هو مذهب 
بعض القائلين بالحل كما سنشير إليه إن شاء الله تعالى. 


ولعل الأقرب إلى الإنصاف أن يقال: متى قيل بنفي اللوازم من حصول الإحصان حرمة الزيادة على الأربع 
ونحو ذلك كانت الآية دليلاً على الحرمة لأن المتبادر من الزوجية فيها الزوجية التي يلزمها مثل ذلك وهو كاف في 
الاستدلال على مثل هذا المطلب الفرعي؛ ومتى لم يقل بنفي اللوازم ولم يفرق بينها وبين النكاح المؤبد إلا بالتوقيت 
وعدمه لم تكن الآية دليلاً على التحريم» هذا ولي هاهنا بحث لم أر من تعرض له وهو أنه قد ذكر في الصحيحين أن 
النبي مُه حرم المتعة يوم خيبر» وفي صحيح مسلم أنه عليه الصلاة والسلام حرمها يوم الفتح» ووافق ابن الهمام بأنها 
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حرمت مرتين مرة يوم خيبر ومرة يوم الفتح وذلك يقتضي أنها كانت حلالاً قبل هذين اليومين» وقد سمعت آنفاً ما يدل 
على أن هذه الآية مكية بالاتفاق فإذا كانت دالة على التحريم كما سمعت عن القاسم بن محمد وروى مثله ابن 
المنذر وابن أبي حاتم والحاكم وصححه عن عائشة رضي الله تعالى عنها لزم أن تكون محرمة بمكة يوم نزلت الآية 
وهو قبل هذين اليومين فتكون قد حرمت ثلاث مرات ولم أر أحداً صرح بذلك» وإذا التزمناه يبقى شيء آخر وهو عدم 
تمامية الاستدلال بها وحدها على تحريم المتعة لمن يعلم أنها أحلت بعد نزولها كما لا يخفىء لا يقال: إن للناس في 
المكي والمدني اصطلاحات ثلاثة» الأول أن المكي ما نزل قبل الهجرة والمدني ما نزل بعدها سواء نزل بالمدينة أم 
بمكة عام الفتح أم عام حجة الوداع أم بسفر من الأسفار, الثاني أن المكي ما نزل بمكة ولو بعد الهجرة والمدني ما 
نزل بالمدينة وعلى هذا تثبت الواسطة» فما نزل بالأسفار لا يطلق عليه مكي ولا مدني» الثالث أن المكي ما وقع 
خطاباً لأهل مكة والمدني ما وقع خطاباً لأهل المدينة» وحيتذٍ يمكن أن تكون هذه الآية مكية بالاصطلاح الثاني 
وتكون نازلة يوم الفتح يوم حرمت المتعة في المرة الثانية ولا يكون التحريم إلا مرتين ويكون استدلال من استدلوا بها 
من الصحابة والتابعين وغيرهم على التحريم وإن علموا أن المتعة أحلت بعد الهجرة في بعض الغزوات مما لا غبار 
عليه؛ وإذا التزم هذا الاصطلاح في مكية جميع السورة المجمع عليها حسبما سمعت عن البحر ينحل إشكال حمل 
الزكاة على الزكاة الشرعية مع فرضيته بالمدينة بأن يقال: إن أوائل السورة نزلت بعد فرضية الزكاة في المدينة عام الفتح 
في مكة لأنا نقول: لا شبهة في أنه يمكن كون الآية مكية بالاصطلاح الثاني وكونها نازلة يوم الفتح وكذلك يمكن 
كون كل السورة أو أغلبها مكياً بذلك الاصطلاح وكل ما بني على ذلك صحيح بناء عليه إلا أن المتبادر من المكي 
والمدني المعني المصطلح عليه أولاً لأن الاصطلاح الأول أشهر الاصطلاحات الثلائة كما قاله الجلال السيوطي في 
الإتقان. 


فالظاهر من قولهم: إن هذه السورة مكية أنها نزلت قبل الهجرة بل قد صرح الجلال المذكور بأنها إلا ما استثني 
منها مما سمعته مكية على الاصطلاح الأول دون الثاني ولا يحرم مثله بذلك إلا عن وقوف فما ذكر مجرد تجويز أمر 
لا يساعد على ثبوته صريح نقل بل النقل الصريح مساعد على خلافه وهو المرجع فيما نحن فيه. 


فقد قال القاضي أبو بكر في الانتصار: إنما يرجع في معرفة المكي والمدني لحفظ الصحابة والتابعين» وكونهما 
قد يعرفان بالقياس على ما ذكره الجعبري وغيره مع عدم جدواه ليس بشيء. نعم إذا جعل استدلال الصحابي أو 
التابعي المطلع على إباحة المتعة بعد الهجرة بها قولاً باستثنائها عن أخواتها من آيات السورة وحكماً عليها بنزولها بعد 
الهجرة دونهن فالأمر واضحء وستطلع أيضاً إن شاء الله تعالى على ما يوجب استثناء غير ذلك» وبالجملة متى قيل 
المدار في أمثال هذه المقامات صريح النقل تعين القول بأن الآية مكية بمعنى أنها نزلت قبل الهجرة» وأشكل الاستدلال 
بها على تحريم المتعة بعد تحليلها بعد الهجرة لكون دليل التحليل مخصصاً لعمومهاء ومذهب الأثمة الأربعة جواز 
تخصيص ععموم القرآن بالسنة مطلقاً وهو المختار ويحتاج حيتقذٍ إلى دليل غيرها على التحريم؛ وبعد ثبوت الدليل 
تكون هي دليلاً آخر بمعونته وهذا الدليل الأخبار الصحيحة من تحريم رسول الله عه إياها وقد تقدم بعضهاء وفي 
صحيح مسلم عنه عليه الصلاة والسلام وكنت أذنت لكم في الاستمتاع من النساء وقد حرم الله تعالى ذلك إلى يوم 
القيامة). 


وأخرج الحازمي بسنده إلى جابر قال: «خرجنا مع رسول الله َيه إلى غزوة تبوك حتى إذا كنا عند العقبة مما 
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يلي الشام جاءت نسوة فذكرنا تمتعنا وهن يطفن في رحالنا فجاء رسول الله عَوهِ فنظر إليهن وقال: من هؤلاء النسوة؟ 
فقلنا: : يا رسول الله نسوة تمتعنا منهن فغفضب رسول الله عه حتى احمرت وجنتاه وتمعر وجهه وقام فينا خطيباً فحمد 
الله تعال وأثنى عليه ثم نهى عن المتعة فتوادعنا يوممذ الرجال والنساء ولم نعد ولا نعود أبدأو, وقد روى تحريمها عنه 
عليه الصلاة والسلام أيضاً علي كرم الله تعالى وجهه وجاء ذلك في صحيح مسلم ووقع على ما قيل إجماع الصحابة 
على أنها حرام وصح عند بعض رجو ابن عباس رضي الله تعالى عنهما إلى القول بالحرمة بعد قوله بحلها مطلقاً أو 
وقت الاضظرار إليهاء واستدل ابن الهمام على رجوعه بما رواه الترمذي عنه أنه قال: إنما كانت المتعة في أول الإسلام 
كان الرجل يقدم البلد ليس له بها معرفة فيتزوج بقدر ما يرى أنه مقيم فتحفظ له متاعه وتصلح له شأنه حتى إذا نزلت 
الآية إلا على أزواجهم أو ما ملكت أيمانهم فإنهم غير ملومين#. قال ابن عباس: فكل فرج سواهما فهو حرام» ولا 
أدري ما عنى بأول الإسلام فإن عنى ما كان في مكة قبل الهجرة أفاد الخبر أنها كانت تفعل قبل إلى أن نزلت الآية فإن 
. كان نزولها قبل الهجرة فلا إشكال في الاستدلال بها على الحرمة لو لم يكن بعد نزولها إباحة لكنه قد كان ذلك؛ وإن 
عنى ما كان بعد الهجرة أوائلها وأنها كانت مباحة إذ ذاك إلى أن نزلت الآية كان ذلك قولاً بنزول الآية بعد الهجرة وهو 
خلاف ما روي عنه من أن السورة مكية المتبادر منه الاصطلاح الأول ولعله يلتزم ذلك؛ ويقال: إن استدلاله بالآية قوله 
باستثنائها كما مر آنفاً أو يقال: إن هذا الخبر لم يصحء ويؤيدها قول العلامة ابن حجر: إن حكاية الرجوع عن ابن 
عباس لم تصح بل صح كما قال بعضهم عن جمع أنهم وافقوه في الحل لكن خالفوه فقالوا: لا يترتب على ذلك 
أحكام النكاح؛ وبهذا نازع الزركشي في حكاية الإجماع فقال: الخلاف محقق وإن ادعى جمع نفيه انتهى. ويفهم منه 
أن ابن عباس يدخل المستمتع بها في الأزواج وحيكذ لا تقوم الآية دليلاً عليه فتدبر. 


ونسب القول بجواز المتعة إلى مالك رضي الل تداك عله وهو :اكرام ليه بل اهو ققيرة من الأقنة قائل بحرمتها 
0 زيادة على القول بالحرمة 0 الشبهة. 


عندهم داخل فيما وراء ذلك» وكان 0 م لأن ادن فضلة في اليد فجاز إخراجها عند الحاجة 
كالفصد والحجامة» وقال ابن الهمام: يحرم فإن غلبته الشهوة ففعل إرادة تسكينها به فالرجاء أن لا يعاقب ومن الناس 
من منع دخوله فيما ذكر ففي البحر: كان قد جرى لي في ذلك كلام مع قاضي القضاة أبي الفتح محمد بن علي ابن 
الزنا والتفاخر به في أشعارها وكان.ذلك كثيراً فيهم بحيث كان في بغاياهم صاحبات رايات ولم يكونوا ينكرون ذلك 
وأما جلد عميرة فلم يكن معهوداً فيهم ولا ذكره أحد منهم في شعر فيما علمناه فليس بمندرج فيما وراء ذلك انتهى؛ 
وأنت تعلم أنه إذا ثبت أن جلد عميرة كناية عن الاستمناء باليد عند العرب كما هو ظاهر عبارة القاموس فالظاهر أن 
هذا الفعل كان موجوداً فيما بينهم وإن لم يكن كثيراً شائعاً كالزنا فمتى كان ذلك من أفراد العام لم يتوقف اندراجه 
تحته على شيوعه كسائر أفراده؛ وفي الأحكام إذا كان من عادة المخاطبين تناول طعام خاص مثلاً فورد خطاب عام 
بتحريم الطعام نحو حرمت عليكم الطعام فقد اتفق الجمهور من العلماء على إجراء اللفظ على عمومه في تحريم كل 
طعام على وجه يدخل فيه المعتاد و غيره وأن العادة لا تكون منزلة للعموم على تحريم المعتاد دوت غيره خلافاً لأبي 
حنيفة عليه الرحمة وذلك لأن الحجة إنما هي في اللفظ الوارد وهو مستغرق لكل مطعوم بلفظه ولا ارتباط له بالعوائد 
وهو حاكم على العوائد فلا تكون العوائد حاكمة عليه؛ نعم لو كانت العادة في الطعام المعتاد أكله قد خصصت بعرف 
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الاستعمال اسم الطعام بذلك كما خصصت الدابة بذوات القوائم الأربع لكان لفظ الطعام منزلاً عليه دون غيره ضرورة 
تنزيل مخاطبة الشارع للعرب على ما هو المفهوم لهم من لغتهم. 

والفرق أن العادة أولاً إنما هي مطردة في اعتياد أكل ذلك الطعام المخصوص فلا تكون قاضية على ما اقتضاه 
عموم لفظ الطعام؛ وثانياً هي مطردة في تخصيص اسم الطعام بذلك الطعام الخاص فتكون قاضية على الاستعمال 
الأصلي اه ومنه يعلم أن الاستمناء باليد إن كان قد جرت عادة العرب على إطلاق ما وراء ذلك عليه دخمل عند 
الجمهور وإن لم تجر عادتهم على فعله وإن كان لم تجر عادتهم على إطلاق ذلك عليه وجرت على إطلاقه على ما 
عداه من الزنا ونحوه لم يدخل ذلك الفعل في العموم عن الجمهور. 

ومن الناس من استدل على تحريمه بشيء آخر نحو ما ذكره المشايخ من قوله مَيهِ: «ناكح اليد معلون» وعن 
سعيد بن جبير: عذب الله تعالى أمة كانوا يعبثون بمذاكيرهم؛ وعن عطاء: سمعت قوماً يحشرون وأيديهم حبالى وأظن 
أنهم الذين يستمنون بأيديهم والله تعالى أعلمء وتمام الكلام في هذا المقام يطلب من محله؛ ولا يخفى أن كل ما 
يدخل في العموم تفيد الآية حرمة فعله على أبلغ وجه؛ ونظير ذلك إفادة قوله تعالى: «إولا تقربوا الزنا» [الإسراء: 7] 
حرمة فعل الزنا فافهم. أ 

«وَالّذِينَ هُمْ لأمَاناتهخ وَعَهْدهِمْ رَاعُون قائمون بحفظها وإصلاحهاء وأصل الرعي حفظ الحيوان إما بغذائه 
الحافظ لحياته أو بذب العدو عنه. ثم استعمل في الحفظ مطلقاًء والأمانات جمع أمانة وهي في الأصل مصدر لكن 
و ا 
بعيدء وكذا العهد مصدر أريد به ما عوهد عليه لذلك» والآية عند أكثر المفسرين عامة في كل ما التمنوا عليه وعوهدوا 
من جهة الله تعالى ومن جهة الناس كالتكاليف الشرعية والأموال المودعة والأيمان والنذور والعقود ونحوهاء وجمعت 
الأمانة دون العهد قيل لأنها متنوعة متعددة جداً بالنسبة إلى كل مكلف من جهته تعالى ولا يكاد يخلو مكلف من 
ذلك ولا كذلك العهد. 

وجوز بعض المفسرين كونها خاصة فيما اتمنوا عليه وعوهدوا من جهة الناس وليس بذاك ويجوز عندي أن 
يراد بالأمانات ما اتتمنهم الله تعالى عليه من الأعضاء والقوى» والمراد برعيها حفظها عن التصرف بها على خلاف 
أمره عز وجل. وأن يراد بالعهد ما عاهدهم الله تعالى عليه مما أمرهم به سبحانه بكتابه وعلى لسان رسوله عَم والمراد 
برعيه حفظه عن الإخلال به وذلك بفعله على أكمل وجه فحفظ الأمانات كالتخلية وحفظ العهد كالتحلية» وكأنه 
جل وعلا بعد أن ذكر حفظهم لفروجهم ذكر حفظهم لما يشملها وغيرهاء ويجوز أن تعمم الأمانات بحيث تشمل 
الأموال ونحوها وجمعها لما فيها لمن التعدد المحسوس المشاهد فتأمل. 

وقرأ ابن كثير وأبو عمرو في رواية دلأمانتهم» بالإفراد هوَالذِينَ هُمْ عَلَى صَلَوَاتهع# المكتوبة عليهم كما 
أخرج ابن المنذر عن أبي صالح وعبد بن حميد عن عكرمة إيُحافظون» بتأديتها في أوقاتها بشروطها وإتمام ركوعها 
وسجودها وسائر أركانها كما روي عن قتادة. 

وأخرج جماعة عن ابن مسعود أنه قيل: إن الله تعالى يكثر ذكر الصلاة في القرآن #الذين هم على صلاتهم 
دائمون# [المعارج: ]١*‏ «إوالذين هم على صلواتهم يحافظون4 قال ذاك على مواقيتها قالوا: ما كنا نرى ذلك إلا 
على فعلها وعدم تركها قال: تركها الكفرء وقيل: المحافظة عليها المواظبة على فعلها على أكمل وجه. وجيء بالفعل 
دون الاسم كما في سائر رؤوس الآية السابقة لما في الصلاة من التجدد والتكرر ولذلك جمعت في قراءة السبعة ما 
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عدا الأخوين وليس ذلك تكريراً لما وصفهم به أولاً من الخشوع في جنس الصلاة للمغايرة التامة بين ما هنا وما هناك 
كما لا يخفى. 

وفي تصدير الأوصاف وختمها بأمر الصلاة تعظيم لشأنهاء وتقديم الخشوع للاهتمام به فإن الصلاة 0 كلا 
صلاة بالإجماع وقد قالوا: صلاة بلا خشوع جسد بلا روح» وقيل: تقديمه لعموم ما هنا له «أواتك»4 إشارة 
المؤمنين باعتبار اتصافهم بما ذكر لجح كن مس موانه كان م 
المشار إليهم حساًء وما فيه من معنى البعد للإيذان بعلو طبقتهم وبعد درجتهم في الفضل والشرف أي أولئك المنعوتون 
بالنعوت الجليلة المذكورة هُمُ الْوَارِنُون4 أي الأحقاء أن يسموا وراثاً دون من عداهم ممن لم يتصف بتلك 
الصفات من المؤمنين» وقيل: ممن ورث رغائب الأموال والذخائر وكرائمها. 

لالَّذِينَ يَرنُونَ الْفزْدَؤسَ4 صفة كاشفة أو عطف بيان أو بدلء وإياً ما كان ففيه بيان لما يرثونه وتقييد للوراثة 
بعد إطلاقها تفخيماً لها وتأكيداًء والفردوس أعلى الجنان» أخرج عبد بن حميد والترمذي وقال: حسن صحيح غريب 
عن أنس رضي الله تعالى عنه أن الربيع بنت نضير أنت رسول الله عه وكان ابنها الحارث بن سراقة أصيب يوم بدر 
أصابه سهم غرب فقالت: أخبرني عن حارثة فإن كان أصاب الجنة احتسبت وصبرت وإن كان لم يصب الجنة 
اجتهدت في الدعاء فقال النبي عَيه: «إنها جنان في جنة وإن ابنك أصاب الفردوس الأعلى والفردوس ربوة الجنة 
وأوسطها وأفضلها» وعلى هذا لا إشكال في الحصر على ما أشرنا إليه أولاً فإن غير المتصف بما ذكر من الصفات وإن 
دخل الجنة لا يرث الفردوس التي هي أفضلهاء وبتقدير إرثه إياها فهو ليس حقيقاً بأن يسمى وارثاً لما أن ذلك إنما 
يكون في الأغلب بعد كد ونصبء وإرئهم إياها من الكفار حيث فوتوها على أنفسهم لأنه تعالى تلق لكل منزلاً في 
الجنة ومنزلاً في النار. 

أخرج سعيد بن منصور وابن ماجة وابن جرير وابن المنذر وغيرهم عن أبي هريرة قال: «قال رسول الله عَُْهِ ما 
منكم من أحد إلا وله منزلان منزل في الجنة ومنزل في النار فإذا مات فدخخحل النار ورث أهل الجنة منزله فذلك قوله 
تعالى: إأولئك هم الوارثون4» وقيل الإرث استعارة للاستحقاق وفي ذلك من المبالغة ما فيه لأن الإرث أقوى 
أسباب الملك؛ واختير الأول لأنه تفسير رسول الله عليه الصلاة والسلام على ما صححه القرطبي هُمْ فيها4 أي في 
الفردوس وهو على ما ذكره ابن الشحنة مما يؤنث ويذكر. 

وذكر بعضهم أن التأنيث باعتبار أنه اسم للجنة أو لطبقتها العلياء وقد تقدم لك تمام الكلام في الفردوس. 

«خَالدُونَ4 لا يخرجون منها أبداً» والجملة إما مستأنفة مقررة لما قبلها وإما حال مقدرة من فاعل «إيرثون4 أو 
مفعوله كما قال أبو البقاء إذ فيها ذكر كل منهماء ومعنى الكلام لا يموتون ولا يخرجون منها. 

طوَلَقَدْ حَلَفْنَا الإنْسَانَ من سُلالَةَ من طين» لما ذكر سبحانه أولاً أحوال السعداء عقبه بذكر مبدئهم ومآل 
أمرهم في ضمن ما يعمهم وغيرهم وفي ذلك إعظام للمنة عليهم وحث على الاتصاف بالصفات الحميدة وتحمل 
مؤن التكليفات الشديدة أو لما ذكر إرث الفردوس عقبه بذكر البعث لتوقفه عليه أو لما حث على عبادته سبحانه 
وامتثال أمره عقبه بما يدل على ألوهيته لتوقف العبادة على ذلك ولعل الأول أولى في وجه مناسبة الآية لما قبلهاء 
ويجوز أن يكون مجموع الأمور المذكورة» واللام واقعة في جواب القسم والواو للاستئناف. 

وقال ابن غطية: هي عاطفة جملة كلام على جملة وإن تباينتا في المعاني وفيه نظر والمراد بالإنسان الجنس» 
والسلالة من سللت الشيء من الشيء إذا استخرجته منه فهي ما سلَّ من الشيء واستخرج منه فإن فعالة اسم لما يحصل 
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من الفعل فتارة تكون مقصودة منه كالخلاصة وأخرى غير مقصودة منه كالقلامة والكناسة والسلالة من قبيل الأول 
فإنها مقصودة بالسل. 


وذكر الزمخشري أن هذا البناء يدل على القلة» ومن الأولى ابتدائية متعلقة بالخلق» ومن الثانية يحتمل أن تكون 
كذلك إلا أنها متعلقة بسلالة على أنها بمعنى مسلولة أو متعلقة بمحذوف وقع صفة لسلالة» ويحدمل أن تكون على 
هذا تبعيضية وأن تكون بيانية» وجوز أن يكون #من طين» بدلاً أو عطف بيان يإعادة الجاره وخخلق جنس الإنسان مما 
ذكر باعتبار خخلق أول الأفراد وأصل النوع وهو آدم عليه السلام منه فيكون الكل مخلوقاً من ذلك خلقاً إجمالياً في 
ضمن خلقه كما مر تحقيقه» وقيل: خلق الجنس من ذلك باعتبار أنه مبدأ بعيد لأفراد الجنس فإنهم من النطف 
الحاصلة من الغذاء الذي هو سلالة الطين وصفوته» وفيه وصف الجنس بوصف أكثر أفراده لأن تخلق آدم عليه السلام 
لم يكن كذلك أو يقال ترك بيان حاله عليه السلام لأنه معلوم» واقتصر على بيان حال أولاده. وجاء ذلك في بعض 
الروايات عن ابن عباس» وقيل المراد بالطين آدم عليه السلام على أنه من مجاز الكونء والمراد بالسلالة النطفة 
وبالإنسان الجنس ووصفه بما ذكر باعتبار أكثر أفراده أو يقال كما قيل آنفاً» ولا يخفى خفاء قرينة المجاز وعدم تبادر 
النطفة من السلالة» وقيل المراد بالإنسان آدم عليه السلام وروي ذلك عن جماعة وما ذهبنا إليه أولاً أولى» والضمير في 
قوله تعالى: «اثُمٌ جَعَلْنَاه ُطَفَةك عائد على الجنس باعتبار أفراده المغايرة لآدم عليه السلام؛ وإذا أريد بالإنسان أولاً آدم 
عليه السلام فالضمير على ما في البحر عائد على غير مذكور وهو ابن آدم» وجاز لوضوح الأمر وشهرته وهو كما ترى 
أو على الإنسان والكلام على حذف مضاف أي ثم جعلنا نسله؛ وقيل يراد بالإنسان أولاً آدم عليه السلام وعند عود 
الضمير عليه ما تناسل منه على سبيل الاستخدام؛ ومن البعيد جداً أن يراد بالإنسان أفراد بني آدم والضمير عائد عليه 
ويقدر مضاف في أول الكلام أي ولقد خلقنا أصل الإنسان الخ؛ ومثله أن يراد بالإنسان الجنس أو آدم عليه السلام 
والضمير عائد على «إسلالة4 والتذكير بتأويل المسلول أو الماء أي ثم صيرنا السلالة نطفة. 


والظاهر أن لإنطفة4 في سائر الوجوه مفعولا ثانياً للجعل على أنه بمعنى التصيير وهو على الوجه الأخير ظاهرء 
وأما على وجه عود الضمير على الإنسان فلا بد من ارتكاب مجاز الأول بأن يراد بالإنسان ما سيصير إنساناً» ويجوز أن 
يكون الجعل بمعنى الخلق المتعدي إلى مفعول واحد ويكون «إنطفة4 منصوباً بنزع الخافض واختاره بعض 
المحققين أي ثم خلقنا الإنسان من نطفة كائنة إفي قَرَار أي مستقر وهو في الأصل من قريقر قراراً بمعنى ثبت 
ثبوتاً وأطلق على ذلك مبالغة؛ والمراذ به الرحم ووصفه بقوله تعالى: إمكين» أي متمكن مع أن التمكن وصف ذي 
المكان وهو النطفة هنا على سبيل المجاز كما يقال طريق سائرء وجوز أن يقال: إن الرحم نفسها متمكنة ومعنى 
تمكنها أنها لا تتفصل لثقل حملها أولاً تمج ما فيها فهو كناية عن جعل النطفة محرزة مصونة وهو وجه وجيه لثُمٌ 
حَلَفْنَا التْطفَةَ عله أي دماً جامداً وذلك يإفاضة أعراض الدم عليها فتصيرها دما بحسب الوصفء وهذا من باب 
الحركة في الكيف طفَحَلَفْنَا الْعلَقَةَ مُضْعَة أي قطعة لحم بقدر ما يمضغ لا استبانة ولا تمايز فيهاء وهذا التصيير 
على ما قيل بحسب الذات كتصيير الماء حجراً وبالعكس» وحقيقته إزالة الصورة الأولى عن المادة وإفاضة صورة 
أخرى عليها وهو من باب الكون والفساد ولا يخلو ذلك من الحركة في الكيفية الاستعدادية فإن استعداد الماء مثلاً 
للصورة الأولى الفاسدة يأخذ في الانتقاص واستعداده للصورة الثانية الكائنة يأخذ في الاشتداد ولا يزال الأول ينقص 
والثاني يشتد إلى أن تنتهي المادة إلى حيث تزول عنها الصورة الأولى فتحدث فيها الثانية دفعة فتتوارد هذه 
الاستعدادات التي هي من مقولة الكيف على موضوع واحد طفَخَلَقْنَا الْمُضْعَة غالبها ومعظمها أو كلها إعظاماً» 
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صغاراً وعظاماً حسبما تقتضيه الحكمة وذلك التصيير بالتصليب لما يراد جعله عظاماً من المضغة؛ وهذا أيضاً تصيير 
تحسي الرسف فيكوة من البات الأول 

وفي كلام العلامة البيضاوي إشارة ما إلى مجموع ما ذكرنا وهو يستلزم القول بأن النطفة والعلقة متحدان في 
الحقيقة وإنما الاختلاف بالأعراض كالحمرة والبياض مثلاً وكذا المضغة والعظام متحدان في الحقيقة وإنما 
الاختلاف بنحو الرخاوة والصلابة وأن العلقة والمضغة مختلفان في الحقيقة كما أنهما مختلفان بالأعراض. 

والظاهر أنه تتعاقب في جميع هذه الأطوار على مادة واحدة صور حسب تعاقب الاستعدادات إلى أن تنتهي إلى 
الصورة الإنسانية؛ ونحن نقول به إلى أن يقوم الدليل على خلافه فتدبر فَكْسَوَْا العظام» المعهودة (إلّخْمأ4 أي 
جعلنا ساتراً لكل منها كاللباس» وذلك اللحم يحتمل أن يكون من لحم المضغة بأن لم تجعل كلها عظاماً بل بعضها 
ويبقى البعض فيمد على العظام حتى يسترهاء ويختمل أن يكون لحماً آخر خلقه الله تعالى على العظام من دم في 
الرحم. 

وجمع إالعظام» دون غيرها مما في الأطوار لأنها متغايرة هيئة وصلابة بخلاف غيرها ألا ترى عظم الساق 
وعظم الأصابع وأطراف الأضلاع؛ وعدة العظام مطلقاً على ما قيل مائتان وثمانية وأربعون عظماً وهي عدة رحم 
بالجمل الكبير» وجعل بعضهم هذه عدة أجزاء الإنسان والله تعالى أعلم. 

وقرأ ابن عامر وأبو بكر عن عاصم وأبان والمفضل والحسن وقتادة وهارون والجعفي ويونس عن أبي عمرو 
وزيد بن علي رضي الله تعالى عنهما بإفراد «العظام» في الموضعين اكتفاء باسم الجنس الصادق على القليل والكثير 
مع عدم اللبس كما في قوله: «كلوا في بعض بطنكم تعفوأ». واختصاص مثل ذلك بالضرورة على ما نقل عن سيبويه لا 
يخلو عن نظرء وفي الإفراد هنا مشاكلة لما ذكر قبل في الأطوار كما ذكره ابن جني. 

وقرأ السلمي وقتادة أيضاً والأعرج والأعمش ومجاهد وابن محيصن بإفراد الأول وجمع الثاني. 
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وقرأ أبو رجاء وإبراهيم بن أبي بكر ومجاهد أيضاً بجمع الأول وإفراد الثاني <اثُمٌ أَنْفَْنَاهُ خَلْقاً آخَر4 مبايناً 
للخلق الأول مباينة ما أبعدها حيث جعل حيواناً ناطقاً سميعاً بصيراً وأودع كل عضو منه وكل جزء عجائب وغرائب لا 
تدرك بوصف ولا تبلغ بشرح» ومن هنا قيل: 

افيرعت انتيل عجرم سجر وقدينك النطوئ السام الأكتجز 

وقيل الخلق الآخر الروح والمراد بها النفس الناطقة. والمعنى أنشأنا له أو فيه خلقاً آخرء والمتبادر من إنشاء 
الروح خلقها وظاهر العطف بثم يقتضي حدوث البدن وهو قول أكثر الإسلاميين وإليه ذهب أرسطوء وقيل إنشاؤها 
نفخها في البدن وهو عند بعض عبارة عن جعلها متعلقة به» وعند أكثر المسلمين جعلها سارية فيه» وإذا أريد بالروح 
الروح الحيوانية فلا كلام في حدوثها بعد البدن وسريانها فيه وقيل: الخلق الآخر القوى الحساسة:؛ وقال الضحاك 
ويكاد يضحك منه فيما أخرجه عنه عبد بن حميد: الخلق الآخر الأسنان والشعر فقيل له: أليس يولد وعلى رأسه 
الشعر؟ فقال: فأين العانة والإبط» وما أشرنا إليه من كون «إثم4 للترتيب الزماني هو ما يقتضيه أكثر استعمالاتها» ويجوز 
أن تكون للترتيب الرتبي فإن الخلق الثاني أعظم من الأول ورتبته أعلى وجاءت المعطوفات الأول بعضها بثم وبعضها 
بالفاء ولم يجىء جميعها بثم أو بالفاء مع صحة ذلك في مثلها للإشارة إلى تفاوت الاستحالات فالمعطوف بثم 
مستبعد حصوله مما قبله فجعل الاستبعاد عقلاً أو رتبة بمنزلة التراخي والبعد الحسي لأن حصول النطفة من أجزاء ترابية 
غريب جداً وكذا جعل النطفة البيضاء السيالة دماً أحمر جامداً بخلاف جعل الدم لحمأ مشابهاً له في اللون والصورة 
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وكذا تصليب المضغة حتى تصير عظماً وكذا مد لحمها عليه ليستره كذا قيل ولا يخلو عن قيل وقال. 

واستدل الإمام أبو حنيفة بقوله تعالى: إثم أنشأناه4 الخ على أن من غصب بيضة فأفرخت عنده لزمه ضمان 
البيضة لا الفرخ لأنه خلق آخرء قال في الكشف: وفي هذا الاستدلال نظر على أصل مخالفيه لأن مباينته للأول لا 
تخرجه عن ملكه عندهم؛ وقال صاحب التقريب: إن تضمينه للفرخ لكونه جزءاً من المغضوب لا لكونه عينه أو مسمى 
باسمه. وفي هذا بحث وفي المسألة خلاف كثير وكلام طويل يطلب من كتب الفروع المبسوطة. 

وقال الإمام: قالوا في الآية دلالة على بطلان قول النظام: إن الإنسان هو الروح لا البدن فإنه تعالى بين فيها أن 
الإنسان مركب من هذه الأشياء» وعلى بطلان قول الفلاسفة: إن الإنسان لا ينقسم وإنه ليس بجسم وكأنهم أرادوا أن 
الإنسان هو النفس الناطقة والروح الأمرية المجردة فإنها التي ليست بجسم عندهم ولا تقبل الانقسام بوجه وليست 
داخخل البدن ولا خخارجه (نتبارك 4 فتعالى وتقدس شأنه سبحانه في علمه الشامل وقدرته الباهرة» وإتبارك4 فعل 
ماض لا يتصرف والأكثر إسناده إلى غير مؤنث؛ والالتفات إلى الاسم الجليل لتربية المهابة وإدخال الروعة والإشعار 
بأن ما ذكر من الأفاعيل العجيبة من أحكام الألوهية وللإيذان بأن حق كل من سمع ما فصل من آثار قدرته عز وجل أو 
لاحظه أن يسارع إلى التكلم به إجلالاً وإعظاماً لشؤونه جل وعلا لأَحْسَنُ الْحالقين4 نعت للاسم الجليل» وإضافة 
أفعل التفضيل محضة فتفيده تعريفاً إذا أضيف إلى معرفة على الأصح. 

وقال أبو البقاء: لا يجوز أن يكون نعتاً لأنه نكرة وإن أضيف لأن المضاف إليه عوض عن - - من - وهكذا جميع 
باب أفغل هلك وجتعله بد وهو يقل في المشتقات أو خبر مبتدأ مقدر أي هو أحسن الخالقين والأصل عدم التقدير» 
وتميز أفعل محذوف لدلالة الخالقين عليه أي أحسن الخالقين خلقاً فالحسن للخلق قيل: نظيره قوله عَلهِ: دإن الله 
تعالى جميل يحب الجمال» أي جميل فعله فحذف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه فانقلب مرفوعاً فاستترء 
والخلق بمعنى التقدير وهو وصف يطلق على غيره تعالى كما في قوله تعالى: «9وإذ تخلق من الطين كهيئة الطير» 
[المائدة: ]١٠١١‏ وقول زهير: 

ولأنت تفري ماخحلقت وبعض القوم يخلق ثم لا يفري 

وفي معنى ذلك تفسيره بالصنع كما فعل ابن عطية» ولا يصح تفسيره بالإيجاد عندنا إذ لا خالق بذلك المعنى 
غيره تعالى إلا أن يكون على الفرض والتقدير. والمعتزلة يفسرونه بذلك لقولهم بأن العبد خالق لأفعاله وموجد لها 
استقلالا فالخالق الموجد متعدد عندهم» وقد تكفلت الكتب الكلامية بردهم. 

ومعنى حسن خلقه تعالى إتقانه وإحكامه ويجوز أن يراد بالحسن مقابل القبح وكل شيء منه عز شأنه حسن لا 
يتصف بالقبح أصلاً من حيث إنه منه فلا دليل فيه للمعتزلة بأنه تعالى لا يخلق الكفر والمعاصي كما لا يخفى. 

روي أن عبد الله بن سعيد بن أبي سرح كان يكتب لرسول الله عه فأملى عليه عََكه قوله تعالى: «ولقد خلقنا 
الإنسان» حتى إذا بلغ عليه الصلاة والسلام وإثم أنشأناه خخلقاً آخر» نطق عبد الله بقوله تعالى: «فتبارك الله» الخ 
قبل إملائه فقال له عليه الصلاة والسلام: هكذا نزلت فقال عبد الله: إن كان محمد نبي يوحى إليه فأنا نبي يوحى إليّ 
فارتد ولحق بمكة كافراً ثم أسلم قبل وفاته عليه الصلاة والسلام وحسن إسلامه؛ وقيل: مات كافرا وطعن بعضهم 
في صحة هذه الرواية بأن السورة عي اوري ١‏ افيد الس وير ليو 
نازلة بمكة واستكتبها عه إياه بالمدينة فكان ما كان أو يلتزم كون الآية مدنية لهذا الخبر» وقوله: إن السورة مكية 
باعتبار الأكثر وعلى هذا يكون اقتصار الجلال السيوطي على استثناء قوله تعالى: إحتى إذا أخذنا مترفيهم» إلى 


سورة المؤمنون الآيات: ١” ١‏ ااا ااا 00101 ا 


قوله سبحانه: إمبلسون4 قصوراً فتذكر. وتروى هذه الموافقة عن معاذ بن جبل. أخرج ابن راهويه وابن المنذر وابن 
أبي حاتم والطبراني في الأوسط وابن مردويه عن زيد بن ثابت رضي الله تعالى عنه قال: أملى علي رسول الله عَيكله 
هذه الآية «(ولقد خلقنا الإنسان من سلالة من طين؟ إلى قوله: لإخلقاً آخر» فقال معاذ بن جبل رضي الله تعالى عنه 
«فتبارك الله أحسن الخالقين» فضحك رسول الله مَيْهِ فقال له معاذ: مم ضحكت يا رسول الله؟ قال: (بها 
خدمت» ورويت أيضاً عن عمر رضي الله عنه, أخرج الطبراني» وأبو نعيم في فضائل الصحابة وابن مردويه عن ابن 
عباس رضي الله تعالى عنهما قال: لما نزلت إولقد خخلقنا الإنسان من سلالة من طين إلى آخر الآية قال عمر رضي 
الله تعالى عنه: إفتبارك الله أحسن الخالقين» فنزلت كما قال. وأخرج ابن عساكرء وجماعة عن أنس أن عمر رضي 
الله تعالى عنه كان يفتخر بذلك ويذكر أنها إحدى موافقاته الأربع لربه عز وجل» ثم إن ذلك من حسن نظم القرآن 
الكريم حيث تدل صدور كثير من آياته على إعجازهاء وقد مدحت بعض الأشعار بذلك فقيل: 
قصائد إن تكن تتلى على ملا صدورها علمت منها قوافيها 
لا يقال: فقد تكلم البشر ابتداء بمثل نظم القرآن الكريم وذلك قادح في إعجازه لما أن الخارج عن قدرة البشر 
على الصحيح ما كان مقدار أقصر سورة منه على أن إعجاز هذه الآية الكريمة منوط بما قبلها كما تعرب عنه الفاء فإنها 
اعتراض تذييلي مقرر لمضمون ما قبله <اثُمٌ م إِنَكُمْ بَغدَ ذلك أي بعد ما ذكر من الأمور العجيية حسبما ينبىء عنه ما 
في اسم الإشارة من معنى البعد المشعر بعلو رتبة المشار إليه وبعد منزلته في الفضل والكمال وكونه بذلك ممتازاً منزلاً 
منزلة الأمور الحسية «إلَمَيدُونَ4 أي لصائرون إلى الموت لا محالة كما يؤذن به اسمية الجملة وإن اللام وصيغة النعت 
الذي هو للثبوت» وقرأ زيد بن علي رضي الله تعالى عنهما وابن أبي عبلة وابن محيصن «لمائتون» وهو اسم فاعل يراد 
به الحدوثء قال الفراء وابن مالك: إنما يقال مايت في الاستقبال فقط. 


ثم نكم يو مّ الْقيامَةٍ4 عند النفخة الثانية طتبْعَفُونَ من قبوركم للحساب والمجازاة بالثواب والعقاب» 
ولم و كد سبحانه ركو تأكيده لأمر الموت مع كثرة المترددين فيه والمنكرين .٠‏ له اكتفاء بتقديم ما يغني عن 
كثرة التأكيد ويشيد أركان الدعوى أتم تشييد من خلقه تعالى الإنسان من سلالة من طين ثم نقله من طور إلى طور 
حتى أنشأه خلقاً آخر يستغرق العجائب ويستجمع الغرائب فإن في ذلك أدل دليل على حكمته وعظيم قدرته عز 
وجل على بعثه وإعادته وأنه جل وعلا لا يهمل أمره ويتركه بعد موته نسياً منسياً مستقراً في رحم العدم كأن لم 
يكن شيئاء ولما تضمنت الجملة السابقة بقة المبالغة في أنه تعالى شأنه أحكم خلق الإنسان وأتقنه نه بالغ سبحانه عز 
وجل في تأكيد الجملة الدالة على موته مع أنه غير منكر لما أن ذلك سبب لاستبعاد العقل إياه أشد استبعاد حتى 
يوشك أن ينكر وقوعه من لم يشاهده وسمع أن الله جل جلاله أحكم خلق الإنسان وأتقنه غاية الاتقان» وهذا وجه 
دقيق لزيادة التأكيد في الجملة الدالة على الموت وعدم زيادته في الجملة الدالة على البعث لم أر أني سبقت إليه» 
وقيل في ذلك: إنه تعالى شأنه لما ذكر في الآيات السابقة من التكليفات ما ذكر نبه على أنه سبحانه أبدع خخلق 
الإنسان وقابه في الأطوار حتى أوصله إلى طور هو غاية كماله وبه يصح تكليفه بنحو تلك التكليفات وهو كونه 
حياً عاقلاً سميعاً بصيراً وكان ذلك مستدعياً لذكر طور يقع فيه الجزاء على ما كلفه تعالى به وهو أن يبعث يوم 
القيامة فنبه سبحانه عليه بقوله: «إثم إنكم يوم القيامة تبعفون» فالمقصود الأهم بعد بيان خلقه وتأهله للتكليف 
نيان بعثه لكن وسط حديث الموت لأنه برزخ بين طوره الذي تأهل به للأعمال التي تستدعي الجزاء وبين بعثه فلا 
بد من قطعه للوصول إلى ذلك فكأنه قيل: أيها المخلوق العجيب الشأن إن ماهيتك وحقيقتك تفنى وتعدم ثم إنها 
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بعينها من الأجزاء المتفرقة والعظام البالية والجلود المتمزقة المتلاشية في أقطار الشرق والغرب تبعث وتنشر ليوم 
الجزاء لإثابة من أحسن فيما كلفناه به وعقاب من أساء فيه فالقرينة الثانية وهي الجملة الدالة على البعث لم تفتقر 

إلى التوكيد افتقار الأولى وهي الجملة الدالة على الموت لأنها كالمقدمة لها وتوكيدها راجع إليهاء ومنه يعلم سر 
نقل الكلام من الغيبة إلى الخطاب انتهى» وفيه من البعد ما فيه. 


وقيل: إنما بولغ في القرينة الأولى لتمادي المخاطبين في الغفلة فكأنهم نزلوا منزلة المنكرين لذلك وأخليت 
الثانية لوضوح أدلتها وسطوع براهينهاء قال الطيبي: هذا كلام حسن لو ساعد عليه النظم الفائق» وربما يقال: إن شدة 
كراهة الموت طبعاً التي لا يكاد يسلم منها أحد نزلت منزلة شدة الإنكار فبولغ في تأكيد الجملة الدالة عليه وأما 
البعث فمن حيث إنه حياة بعد الموت لا تكرهه النفوس ومن حيث إنه مظنة للشدائد تكرهه فلما لم يكن حاله كحال 
الموت ولا كحال الحياة بل بين بين أكدت الجملة الدالة عليه تأكيداً واحداًء وهذا وجه للتأكيد لم يذكره أحد من 
علماء المعاني ولا يضر فيه ذلك إذا كان وجيهاً في نفسه؛ وتكرير حرف التراخي للإيذان بتفاوت المراتب» وقد 
تضمنت الآية ذكر تسعة أطوار ووقع الموت فيها الطور الثامن ووافق ذلك أن من يولك لشمانية أشهر من حمله قلما 
يعيش» ولم يذكر سبحانه طور الحياة في القبر لأنه من جنس الإعادة «وَلَقَدْ خَلَقْنا َؤفَكن» إن لخلق ما يحتاج إليه 
بقاؤهم إثر بيان خلقهم» وقيل: استدلال على البعث أي خخلقنا في جهة العلو من غير اعتبار فوقيتها لهم لأن تلك النسبة 
إنما تعرض بعد خلقهم «إسَبْعَ طرَائقَ© هي السماوات السبع؛ و إطرائق4 جمع طريقة بمعنى مطروقة من طرق النعل 
والخوافي إذ وضع طاقاتها بعضها فوق بعض قاله الخليل والفراء والزجاجء فهذا كقوله تعالى: «إطباقا» [الملك: *» 
نوح: ]١5‏ ولكل من السبع نسبة وتعلق بالمطارقة فلا تغليب» وقيل: جمع طريقة بمعناها المعروف وسميت 
السماوات بذلك لأنها طرائق الملائكة عليهم السلام في هبوطهم وعروجهم لمصالح العباد أو لأنها طرائق الكواكب 
في مسيرها. 

وقال ابن عطية: يجوز أن يكون الطرائق بمعنى المبسوطات من طرقت الحديد مثلاً إذا بسطته وهذا لا ينافي 
القول بكريتهاء وقيل: سميت طرائق لأن كل سماء طريقة وهيئة غير هيئة الأخرى؛ وأنت تعلم أن الظاهر أن الهيئة 
والحدة. نعم أودع الله تعالى في كل سماء ما لم يودعه سبحانه في الأخرى فيجوز أن تكون تسميتها طرائق لذلك 
وما كنا عن الخخلوم أي عن جميع المخلوقات التي من جملتها السماوات السبع (غافلين» مهملين أمره بل 
نفيض على كل ما تقتضيه الحكمة» ويجوز أن يراد بالخلق الناس» والمعنى أن خلقنا السماوات لأجل منافعهم ولسنا 
غافلين عن مصالحهم؛ وأل على الوجهين للاستغراق وجوز أن تكون للعهد على أن المراد بالخلق المخلوق المذكور 
وهو السماوات ااجيع أي وما كنا عنها غافلين بل نحفظها عن الزوال والاختلال وندبر أمرهاء والإظهار في مقام 
الإضمار للاعتناء بشأنهاء وإفراد الخلق على سائر الأوجه لأنه مصدر في الأصل أو لأن المتعدد عنده تعالى في حكم 
شيء واحد. 

طوََنْرَنَا منّ السّمَاء مَاء4 هو المطر عند كثير من المفسرين؛ والمراد بالسماء جهة العلو أو السحاب أو معناها 
المعروف ولا يعجز الله تعالى شيء؛ وكان الظاهر على هذا منها ‏ بدل إالسماء» ليعود الضمير على الطرائق إلا أنه 
عدل عنه إلى الإضمار لأن الإنزال منها لا يعتبر فيه كونها طرائق بل مجرد كونها جهة العلوء وتقديم الجار والمجرور 
على المفعول الصريح للاعتناء بالمقدم والتشويق إلى المؤخرء وقوله تعالى: لإبقَدَر» صفة «إماء» أي أنزلنا ماء متلبساً 
بمقدار ما يكفيهم في حاجهم ومصالحهم أو بتقدير لائق لاستجلاب منافعهم ودفع مضارهم؛ وجوز على هذا أن 
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يكون في موضع الحال من الضمير» وقيل: هو صفة لمصدر محخذوف أي إنزالاً متلبساً بذلك» وقيل: في الجار 
والمجرور غير ذلك (ِفَأَسْكََاهُ في الأزض» أي جعلناه ثابتاً قاراً فيها ومن ذلك ماء العيون ونحوهاء ومعظم الفلاسفة 
يزعمون أن ذلك الماء من انقللاب البخار المحتبس في الأرض ماء إذا مال إلى جهة منها وبرد وليس لماء المطر دخل 
فيهء وكونه من السماء باعتبار أن لأشعة الكواكب التي فيها مدخلاً فيه من حيث الفاعلية. 

وقال ابن سينا في نجاته: هذه الأبخرة المحتبسة في الأرض إذا انبعث عيوناً أمدت البحار بصب الأنهار إليها ثم 
ارتفع من البحار والبطائح وبطون الجبال خاصة أبخرة أخرى ثم قطرت ثانياً إليها فقامت بدل ما يتحلل منها على الدور 
دائماً. وما في الآية يؤيد ما ذهب إليه أبو البركات البغدادي منهم فقد قال في المعتبر: إن السبب في العيون والقنوات 
وما يجري مجراها هو ما يسيل من الثلوج ومياه الأمطار لأنا نجدها تزيد بزيادتها وتنقص بنقصانها وإن استحالة الأهوية 
والأبخرة المنحصرة في الأرض لا مدخل لها في ذلك فإن باطن الأرض في الصيف أشد برداً منه في الشتاء فلو كان 
ذلك سبب استحالتها لوجب أن تكون العيون والقنوات ومياه الآبار في الصيف أزيد وفي الشتاء أنقص مع أن الأمر 
على دليل أبي البركات بأنه لا يدل إلا على نفي كون تلك الاستحالة سبباً تاماً وأما على أنها لا مدخخل لها أصلاً فلا. 
والحق ما يشهد له كتاب الله تعالى فهو سبحانه أعلم بخلقه» وكل ما يذكره الفلاسفة في أمثال هذه المقامات لا دليل 
لهم عليه يفيد اليقين كما أشار إليه شارح حكمة العين» وقيل: المراد بهذا الماء ماء أنهار خمسة؛ فقد روي عن ابن 
عباس رضي الله تعالى عنهما عن النبي مَل قال: «أنزل الله تعالى من الجنة إلى الأرض خمسة أنهار سيحون وهو نهر 
الهند وجيحون وهو نهر بلخ ودجلة والفرات وهما نهرا العراق والنيل وهو نهر مصر أنزلها الله تعالى من عين واحدة من 
عيون الجنة من أسفل درجة من درجاتها على جناحي جبريل عليه السلام فاستودعها الجبال وأجراها في الأرض» 
وجعلها مزال للناسن في أسيات معايشهم وذلك قوله تعالى: «وأنزلنا من السماء ماء بقدر فأسكناه ف في الأرض» فإذا 
كان عند خروج يأجوج ومأجوج أرسل الله تعالى جبريل عليه السلام فرفع من الأرض القرآن والعلم كله والحجر من 
ركن البيت ومقام إبراهيم عليه السلام وتابوت موسى عليه السلام بما فيه وهذه الأنهار الخمسة فيرفع كل ذلك إلى 
السماء فذلك قول الله تعالى: «إوإنا على ذهاب به لقادرون» فإذا رفعت هذه الأشياء من الأرض فقد أهلها خير الدنيا 
والآخرة. ولا يخفى على المتتبع أن هذا الخبر أخرجه ابن مردويه والخطيب بسند ضعيف» نعم حديث أربعة أنهار من 
الجنة سيحان وجيحان وهما غير سيحون وجيحون لأنهما نهران بالعواصم عند المصيصة وطرسوس وسيحون 
وجيحون نهرا الهند وبلخ كما سمعت على ما قاله ابن عبد البر والفرات والنيل صحيح لكن الكلام في تفسير الآية 
بذلك. وعن مجاهد أنه حمل الماء على ما يعم ماء المطر وماء البحر وقال ليس في الأرض ماء إلا وهو من السماءء 
وأنت تعلم أن الأوفق بالأخبار وبما يذكر بعد في الآية الكريمة كون المراد به ما عدا ماء البحر. 

«إنا عَلَى ذَهَاب به» أي على إزالته ياخراجه عن المائية أو بتغويره بحيث يتعذر استخراجه أو بنحو ذلك 
«لَقَادرُونَ4 كما كنا قادرين على إنزاله» فالجملة في موضع الحال وفي تنكير «إذهاب4 إيماء إلى كثرة طرقه لعموم 
النكرة وإن كانت في الإثبات وبواسطة ذلك تفهم المبالغة في الإثبات» وهذه الآية أكثر مبالغة من قوله تعالى: «إقل 
أرأيتم إن أصبح ماؤكم غوراً فمن يأتيكم بماء معين» [الملك: .]7١‏ 

وذكر صاحب التقريب ثمانية عشر وجها للأبلغية الأول أن ذلك على الفروض والتقدير, وهذا الجزم على 
معنى أنه أدل على تحقيق ما أوعد به وإن لم يقع: الثاني التوكيد بأن الثالث اللام في الخبر الرابع أن هذه في مطلق 
الماء المنزل من السماء وتلك في ماء مضاف إليهم الخامس أن الغائر قد يكون باقياً بخلاف الذاهب السادس ما في 
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تنكير «إذهاب4 من المبالغة السابع اسناده هاهنا إلى مذهب بخلافه تمت حيث قيل «إغوراً». الثامن ما في ضمير 
المعظم نفسه من الروعة التاسع ما في «قادرون» من الدلالة على القدرة عليه والفعل الواقع من القادر أبلغ. العاشر ما 
في جمعه. الحادي عشر ما في لفظ «إبه» من الدلالة على أن ما يمسكه فلا مرسل له الثاني عشر إخلاؤه من 
التعقيب بأطماع وهنالك ذكر الإتيان المطمع. الثالث عشر تقديم ما فيه الإيعاد وهو الذهاب على ما هو كالمتعلق له 
أو متعلقة على المذهبين البصري والكوفي. الرابع عشر ما بين الجملتين الاسمية والفعلية من التفاوت ثباتاً وغيره. 
الخامس عشر ما في لفظ «أصبح من الدلالة على الانتقال والصيرورة. السادس عشر أن الإذهاب هاهنا مصرح به. 
وهنالك مفهوم من سياق الاستفهام. السابع عشر أن هنالك نفي ماء خاص أعني المعين بخلافه هاهنا. الثامن عشر 
اعتبار مجموع هذه الأمور التي يكفي كل منها مؤكداً. ثم قال: هذا ما يحضرنا الآن والله تعالى أعلم اه. وفي النفس 
من عد الأخير وجهاً شيء. 

وقد يزاد على ذلك فيقال: التاسع عشر إخباره تعالى نفسه به من دون أمر للغير هاهنا بخلافه هنالك فإنه سبحانه 
أمر نبيه عليه الصلاة والسلام أن يقول ذلك. العشرون عدم تخصيص مخاطب هاهنا وتخصيص الكفار بالخطاب 
هنالك. الحادي والعشرون التشبيه المستفاد من جعل الجملة حالاً كما أشرنا إليه فإنه يفيد تحقيق القدرة ولا تشبيه 
ثمت. الثاني والعشرون إسناد القدرة إليه تعالى مرتين» وقد زاد بعض أجلة أهل العصر العاصرين سلاف التحقيق من 
كرم أذهانهم الكريمة أكرم عصر أعني به ثالث الرافعي والنواوي أخي الملا محمد أفندي الزهاوي فقال: الثالث 
والعشرون تضمين الإيعاد هنا إيعادهم بالإبعاد عن رحمة الله تعالى لأن ذهب به يستلزم مصاحبة الفاعل المفعول 
وذهاب الله تعالى عنهم مع الماء بمعنى ذهاب رحمته سبحانه عنهم ولعنهم وطردهم عنها ولا كذلك ما هناك. الرابع 
والعشرون أنه ليس الوقت للذهاب معيناً هنا بخلافه في «إإن أصبح» فإنه يفهم منه أن الصيرورة في الصبح على أحد 
استعمالي أصبح ناقصاً. الخامس والعشرون أن جهة الذهاب به ليست معينة بأنها السفل. السادس والعشرون أن الإيعاد 
هنا بما لم يبتلوا به قط بخلافه بما هنالك. السابع والعشرون إن الموعد به هنا إن وقع فهم هالكون البتة. الثامن 
والعشرون أنه لم يبق هنا لهم متشبث بنية وار معدا يتأيل نياع لوست وملا يت اند الإمشاع عور إلى الداء 
ومعلوم أن الماء لا يصبح غوراً بنفسه كما هو : تحقيق مذهب الحكيم أيضاً احتمل أن يتوهم التترطية مغ عابعها 
ممتنعة المقدم فيأمنوا وقوعه. التاسع و العشرون أن الموعد به هنا يحتمل في بادي النظر وقوعه حالاً بخلافه هناك فإن 
المستقبل متعين لوقوعه لمكان «إإن» وظاهر أن التهديد بمحتمل الوقوع في الحال أهول ومتعين الوقوع في الاستقبال 
أهون. الثلاثون أن ما هنا لا يحتمل غير الإيعاد بخلاف ما هناك فإنه يحتمل ولو علم بعد أن يكون المراد به الامتنان 
بأنه إن أصبح ماؤكم غوراً» فلا يأتيكم بماء معين سوى الله تعالى» ويؤيده ما سن بعده من قول الله ربنا ورب 
العالمين انتهى فتأمل ولا تغفل والله تعالى الهادي لأسرار كتابه. 


واختيرت المبالغة هاهنا على ما قاله بعض المحققين لأن المقام يقتضيها إذ هو لتعداد آيات الآفاق والأنفس 
على وجه يتضمن الدلالة على القدرة والرحمة مع كمال عظمة المتصف بهما ولذا ابدىء بضمير العظمة مع التأكيد 
بخلاف ما 7 تمت فانه تعمييم للحث على العبادة والترغيب فيها وهو كاف في ذلك (فََنَْانا َكُمْ به» أي بذلك الماء 
وهو ظاهر فيما عليه السلفء وقال الخلف: المراد أنشأنا عنده بئات من تخيل وَأَعْتاب» قدمهما لكثرتهما وكثرة 
الانتفاع بهما لا سيما في الحجاز والطائف والمدينة «لَكُمْ فيهًا4 أي في الجنات (فرَاكة كثيرَة» تتفكهون بها 
وتتنعمون زيادة على المعتاد من الغذاء الأصلي, والمراد بها ما عدا ثمرات النخيل والأعناب. 
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«وَمِنْهَا أي من الجنات والمراد من زروعها وثمارهاء ومن ابتدائية وقيل إنها تبعيضية ومضمونها مفعول 
جتأكلونَ» والمراد بالأكل معناه الحقية 

وجوز أن يكون مجازاً أو كناية عن العيش مطلقاً أي ومنها ترزقون وتحصلون معايشكم من قولهم فلان يأكل من 
حرفته» وجوز أن يعود الضميران للنخيل والأعناب أي لكم في ثمراتها أنواع من الفواكه الرطب والعنب والتمر والزبيب 
والدبس من كل منهما وغير ذلك وطعام تأكلونه فثمرتها جامعة للتفكه والغذاء بخلاف ثمرة ما عداهما وعلى هذا تكون 
الفاكهة مطلقة على ثمرتهما. 

وذكر الراغب في الفاكهة قولين: الأول أنها الشمار كلهاء والثاني أنها ما عدا العنب والرمان» وصاحب القاموس 
اختار الأول وقال: قول مخرج التمر والرمان منها مستدلا بقوله تعالى: «إفيهما فاكهة ونخل ورمان» [الرحمن: 4ا] 
باطل مردود» وقد بينت ذلك مبسوساً في اللامع المعلم العجاب اه؛ وأنت تعلم أن للفقهاء خلافاً في الفاكهة فذهب 
الإمام أبو حنيفة إلى أنها التفاح والبطيخ والمشمش والكمثرى ونحوها لا العنب والرمان والرطب» وقال صاحباه: 
المستثنيات أيضاً فاكهة وعليه الفتوى» ولا خلاف كما في القهستاني نقلاً عن الكرماني في أن اليابس منها كالزبيب 
والتمر وحب الرمان ليس بفاكهة. 

وفي الدر المختار أن الخلاف بين الإمام وصاحبيه خلاف عصر فالعبرة فيمن حلف لا يأكل الفاكهة العرف 
باكر ابتك ذاكية عرنا ذكر جلك لخن رائره التزي» ولا يخفى أن شيئاً واحداً يقال له فاكهة في عرف 
قوم ولا يقال له ذلك في عرف أخرين؛ ف ففي النهر عن المحيط ما روي من أن الجوز واللوز فاكهة فهو في عرفهم أما 
ني عر فإ لا يؤكل لكك اه ثم لني لم أ أحداً من اللغويين ولا من الفقهاء عد الدبس فاكهة فتدبر ولا تغفل. 
(وَسَجَرة4 بالنصب عطف على «إجنات4. وقرىء بالرفع على أنه مبتدا خبره محذوفء والأولى تقديره مقدماً أي 
أنشأنا لكم شجرة لتَخْرْجُ مئْ طور سَقائ وهو جبل موسى عليه السلام الذي ناجى ربه سبحانه عنده وهو بين مصر 
0 ويقال 4 0 العقبة» 0 بفلسطين من أض د يفك له 08 سينين») وجمهور 00 على فتح سين 
0 أو لكل جبل وهو 506 إلى اسار كما ا 5 ويقصد 0 3 د كما في سائر 
الأعلام إذا أضيفت وعلى الثاني يكون طور سيناء كمنارة المسجد. 

وجوز أن يكون كامرىء القيس بمعنى أنه جعل مجموع المضاف والمضاف إليه علماً على ذلك العلم؛ وقيل 
سيناء اسم لحجارة بعينها أضيف الجبل إليها لوجودها عنده. وروي هذا عن مجاهد وفي الصحاح طور سيناء جبل 
بالشام وهو طور أضيف إلى سيناء وهو شجر وقيل هو اسم الجبل والإضافة من إضافة العام إلى الخاص كما في جبل 
أحد. 

وحكي هذا القول في البحر عن الجمهور لكن صحح القول بأنه اسم البقعة وهو ممنوع من الصرف للألف 
الممدودة فوزنه فعلاء كصحراءء وقيل: منع من الصرف للعلمية والعجمة» وقيل: للعلمية والتأنيث بتأويل البقعة ووزنه 
فيعال لا فعلال إذ لا يوجد هذا الوزن في غير المضاعف في كلام العرب إلا نادراً كخزعال لظلع الإبل حكاه الفراء 
ولم يثبته أبو البقاء والأكثرون على أنه ليبس بعربي بل هو أما نبطي أو حبشي وأصل معناه الحسن أو المبارك» وجوز 
بعض أن يكون عربياً من السناء بالمد وهو الرفعة أو السنا بالقصر وهو النور. 

وتعقبه أبو حيان بأن المادتين مختلفتان لأن عين السناء أو السنا نون وعين سيناء ياء. ورد بأن القائل بذلك يقول 
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إنه فيعال ويجعل عينه النون وياءه مزيدة وهمزته منقلبة عن واوء الحرميان وأبو عمرو والحسن «سيناء» بكسر السين 
والمد وهي لغة لبني كنانة وهو أيضاً ممنوع من الصرف للألف الممدودة عند الكوفيين لأنهم يثبتو ن أن همزة فعلاء 
تكون للتأنيث: وعند البصريين ممنوع من الصرف للعلمية والعجمة أو العلمية والتأنيث لأن ألف لما عدف لاتكرة 
للتأنيث بل للإلحاق بفعلال كعلباء وحزباء وهو ملحق بقرطاس وسرداح وهمزته منقلبة عن واو أو ياء لأن الإلحاق 
يكون بهماء وقال أبو البقاء: همزة سيناء بالكسر أصل مثل حملاق وليست للتأنيث إذ ليس في الكلام مثل حمراء 
والياء أصل إذ ليس في الكلام سناء» وجوز بعضهم أن يكون فيعالاً كديماس» وقرأ الأعمش «سينا بالفتح والقصرء 
وقرىء «سناء» بالكسر والقصر فألفه للتأنيث إن لم يكن أعجمياًء والمراد بهذه الشجرة شجرة الزيتون وتخصيصه 
بالذكر من بين سائر الأشجار لاستقلالها بمنافع معروفة. وقد قيل هي أول شجرة نبتت بعد الطوفان وتعمر كثيرأ ففي 
التذكرة أنها تدوم ألف عام و لا تبعد صحته لكن علله بقوله: لتعلقها بالكوكب العالي وهو بعيد الصحة. وفي تفسير 
الخازن قيل تبقى ثلاثة آلاف سنة وتخصيصها بالوصف بالخروج من الطور مع خروجها من سائر البقاع أيضاً وأكثر ما 
تكون في المواضع التي زاد عرضها على ميلها واشتد بردها وكانت جبلية ذا تربة بيضاء أو حمراء لتعظيمها أو لأنه 
المنشأ الأصلي لها. ولعل جعله للتعظيم أولى فيكون هذا مدحاً لها باعتبار مكانها. 

وقوله تعالى: ظتَنقتُ بالدّهن» مدحاً لها باعتبار ما هي عليه في نفسهاء والباء للملابسة والمصاحبة مثلها في 
قولك: جاء بثياب السفر وهي متعلقة بمحذوف وقع حالاً من ضمير الشجرة أي تن تنبت ملتبسة بالدهن وهو عصارة كل 
ما فيه دسمء والمراد به هنا الزيت وملابستها به باعتبار ملابسة ثمرها فإنه الملابس له في الحقيقة. 

وجوز أن تكون الباء متعلقة بالفعل معدية له كما في قولك: ذهبت بزيد كأنه قيل: تنبت الدهن بمعنى تتضمنه 
وتحصله؛ ولا يخفى أن هذا وإن صح إلا أن إنبات الدهن غير معروف في الاستعمال. 

وقرأ ابن كثير وأبو عمرو وسلام وسهل ورويس والحجدري اتُنيِتُ) بضم التاء المثناة من فوق وكسر الباء على 
أنه من باب الافعال» وخرج ذلك على أنه من أنبت بمعنى نبت فالهمزة فيه ليست للتعدية وقد جاء كذلك في قول 
زهير: 

رأيت ذوي الحاجات حول بيوتهم قطيناً لهم حتى إذا اليف البقل 

وأنكر ذلك الأصمعي وقال: إن الرواية في البيت نبت. بدون همزة مع أنه يحتمل أن تكون همزة أنبت فيه إن 
كانت للتعدية بتقدير مفعول أي أنبت البقل ثمره أو ما يأكلون» ومنهم من خرج ما في الآية على ذلك وقال: التقدير 
تنبت زيتونها بالدهن» والجار والمجرور على هذا في موضع الحال من المفعول أو من الضمير المستتر في الفعل؛ 
وقيل: الباء زائدة كما في قوله تعالى: «إولا تلقوا بأيديكم إلى التهلكة» [البقرة: 40 ١ع‏ و نسبة الإنبات إلى الشجرة 
بل وإلى الدهن مجازية قال الخفاجي: ويحتمل تعدية أنبت بالباء لمفعول ثان. 

وقرأ الحسن والزهري وابن هرمز هتُنْبِتْ» بضم أوله وفتح ما قبل آخره مبنياً للمفعول؛ والجار والمجرور في 
موضع الحال» وقراً زر بن حبيش «تنبت» من الافعال (الدهن» بالنصب وقرأ سليمان بن عبد الملك والأشهب 
(«البغانم جيم دفن كرك بيع رمه ونارووا من قراءة عبد الله يكرح انحن زثراية ابي تير بالدهن محمول على 
التفسير ما في البحر لمخالفته سواد المصحف المجمع عليه ولأن الرواية الثابتة عنهما كقراءة الجمهور. 

«إوصبغ للاكلينَ4 معطوف على الدهنء ومغايرته له التي يقتضيها العطف باعتبار المفهوم وإلا فذاتهما واحدة 
عند كثير من المفسرين» وقد جاء كثيراً تنزيل تغاير المفهومين منزلة تغاير الذاتين» ومنه قوله: 
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إلى الملك القرم وابن الهمام وليث الكتيبة في المزدحم 

والمعنى تنبت بالشيء الجامع بين كونه دهن يدهن به ويسرج منه وكونه إداماً يصبغ فيه الخبز أي يغمس 
للائتدام قال في المغرب يقال: صبغ الثوب بصبغ حسن وصباغ ومنه الصبغ والصباغ من الإدام لأن الخبز يغمس فيه 
ويلون به كالخل والزيت؛ وظاهر هذا اختصاصه بكل إدام مائع وبه صرح في المصباح. وصرح بعضهم بأن إطلاق 
الصبغ على ذلك مجازء ولعل في كلام المغرب نوع إشارة إليه وروي عن مقاتل أنه قال: الدهن الزيت والصبغ الزيتون 
وعلى هذا يكون العطف من عطف المتغايرين ذاتاً وهو الأكثر في العطف, ولا بد أن يقال عليه: إن الصبغ الإدام مطلقاً 
وهو ما يؤكل تبعاً للخبز في الغالب مائعاً كان أم جامداً والزيتون أكثر ما يأكله الفقراء في بلادنا تبعاً للخبز والأغنياء 
يأكلونه تبعاً لنحو الأرز وقلما يأكلونه تبعاً للخبز» وأنا مشغوف به مذ أنا يافع فكثيراً ما آكله تبعاً واستقلالء وأما الزيت 
فلم أر في أهل بغداد من اصطبغ منه وشذ من أكل منهم طعاماً وهو فيه وأكثرهم يعجب ممن يأكله ومنشأ ذلك قلة 
وجوده عندهم وعدم الفهم له فتعافه نفوسهم, وقد كنت قديماً تعافه نفسي وتدريجاً ألفته والحمد لله تعالى» فقد كان 
عله يأكله. وصح أنه َه طبخ له لسان شاة بزيت فأكل منه. وأخرج أبو نعيم في الطب عن أبي هريرة قال: «قال 
رسول الله عه كلوا الزيت وادهنوا به فإنه شفاء من سبعين داء منها الجذام» وأخرج الترمذي في الأطعمة عن عمر 
رضي الله تعالى عنه مرفوعاً «كلوا الزيت وادهنوا به فإنه يخرج من شجرة مباركة) لكن قال بعضهم: هذا الأمر لمن قدر 
على استعماله ووافق مزاجه وهو كذلك فلا اعتراض على من لم يوافق مزاجه في عدم استعماله بل الظاهر حرمة 
استعماله عليه إن أضر به كما قالوا بحرمة استعمال الصفراوي للعسل ولا فرق في ذلك بين الأكل والادهان فإن الأدهان 
به قد يضر كالأكل» قال ابن القيم: الدهن في البلاد الحارة كالحجاز من أسباب حفظ الصحة وإصلاح البدن وهو 
كالضروري لأهلها وأما في البلاد الباردة فضار وكثرة دهن الرأس بالزيت فيها فيه خطر على البصر انتهى. 

وقرأ عامر بن عبد الله «وصباغا» وهو بمعنى صبغ كما مرت إليه الإشارة ومنه دبغ ودباغ ونصبه بالعطف على 
موضع «إبالدهن» وفي تفسير ابن عطية وقرأ عامر بن عبد قيس ومتاعاً للآكلين وهو محمول على التفسير. 

لوَإنَ لَكُمْ في الأَنْعَام لَعبرة» بيان للنعم الواصلة إليهم من جهة الحيوان إثر بيان النعم الفائضة من جهة الماء 
والنبات وقد بين أنها مع كونها في نفسها نعمة ينتفعون بها على وجوه شتى عبرة لا بد من أن يعتبروا بها ويستدلوا 
بأحوالها على عظم قدرة الله عز وجل وسابغ رحمته ويشكروه ولا يكفروه؛ وحص هذا بالحيوان لما أن محل العبرة فيه 
أظهر. ٠‏ 

وقوله تعالى: هتُشقيكُم مما في بُطُونهَا4 تفصيل لما فيها من مواقع العبر. وما في بطونها عبارة إما عن 
الألبان فمن تبعيضية والمراد بالبطون الأجواف فإن اللبن في الضروع أو عن العلف الذي يتكون منه اللبن فمن ابتدائية 
والبطون على حقيقتها. وأياً ما كان فضمير «إبطونها» للأنعام باعتبار نسبة ما للبعض إلى الكل لا للإناث منها على 
استخدام لأن عموم ما بعده يأباه» وقرىء بفتح النون وبالتاء أي تسقيكم الأنعام. 

هوَلكُمْ فيهًا منَافعُ كثيرة4 غير ما ذكر من أصوافها وأشعارها وأوبارها طوَمنْهَا تَأكلُونَ4 الظاهر أن الأكل 
على معناه الحقيقي ومن تبعيضية لأن من أجزاء الأنعام ما لا يؤكل» وتقديم المعمول للفاصلة أو للحصر الإضافي 
بالنسبة إلى الحمير ونحوها أو الحصر باعتبار ما في «إتأكلون» من الدلالة على العادة المستمرة» وكان هذا بيان 
لانتفاعهم بأعيانها وما قبله بيان لانتفاعهم بمرافقها وما يحصل منها ويجوز عندي ولم أر من صرح به أن يكون الأكل 
مجازاً أو كناية عن التعيش مطلقاً كما سمعت قبل أي ومنها ترزقون وتحصلون معايشكم. 

م ١6‏ روح المعاني مجلد 6 


شف ا ا اا 1 1 1 ا ل اكه 


لوَعَلَيْهَا وَعَلَى الْقُلْك تُحْمَلُونَ4 في البر والبحر بأنفسكم وأثقالكم. وضمير إعليها» للأنعام باعتبار نسبة 
ما للبعض إلى الكل أيضاً. ويجوز أن يكون لها باعتبار أن المراد بها الإبل على سبيل الاستخدام لأنها هي المحمول 
عليها عندهم والمناسبة للفلك فإنها سفائن البر قال ذو الرمة في صيدحة: 
سفينة بر تحت خدي زمامها 
وهذا مما لا بأس بهء وأما حمل الأنعام من أول الأمر على الإبل فلا يناسب مقام الامتنان ولا سياق الكلام؛ وفي 
الجمع بينهما وبين الفلك في إيقاع الحمل عليها مبالغة في تحملها للحملء قيل: وهذا هو الداعي إلى تأخير هذه 
المنفعة مع كونها من المنافع الحاصلة منها عن ذكر منفعة الأكل المتعلقة بعينها. 


م و 


وَلَفَد رملا 0 أنَّهَمَا لمن ِو عبرم أقلا كنقُونَ 7 َقَالَ الْمكَوا أل 
كوأ ين قرو ما هذا إلا بد جلي ريد أ يَمَضلَ حك ولو سه لهأل مَلهَكةَ ما سَدِعْنَا 


بدا ذ 000 0 إن دل يمد لماع حك و19 ل رب أنسرفي ييا 


مسار صعزوءو م 


كَنَونِ )نوما لبوأ سبع لفك مدا بجا كنا كار القَجُورُ اسلف 
ل كاف ا ميتو ويه كا 
مم مُغرفوت () وَدًا سويت ا لَْدُ وى يجام الْقرَو يلين 9) 
قزل موك ولت حَيرُ آلْمُتزِِينَ 9 إنَّ في دَلِكَ لبت وإن لبتي © تلا را 
-- ل لله ير فلا َو () وَكَالَ 
لملأين تزيد لين كفروا كدو ل الدّنَاما هنذا إلا من مَتْلوْد يهل 
مامأو ينه ويَتَربْ كرون © ون لمث مرا عد َك وا حيرو 9 دو كو 
إدَامُِم وس با وَحظكمًا َك عرَُوت 9) « هن 0 كينا ُمُه © إن إلا عبان 
نو يتقو 9 قلط فر عَلَ أنه حكدْبا وما نحن لمبِمُؤْمِييت 
59 فال وب تضرف يما كدو 9 قَالَ عَنَا يلٍ ل ل لح م 
0 اهمه قال سبق مرا 


يم 


١:‏ حدر روي ريت (ج) مَا َي من َم 
لاوما يحون )مم رلا ل 11 520010 ا 
5-0 أ 0 ميض : مك 0 500 © إل عونت 
م َاِنَ () مََائواأِنُ لَرَئِ وِْلا وََوْمهُما نا عيدوت (ج) مَكَدَبوهمَا 
كا من ألْمهَ1 5 ود ينا وى الكتب لَلَهْرْ يََدُوَ (©) وَحَعَلنا إن مم وَأْمَهه ءايه 
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مالموو 1 00 0 ريط 


ته سه سس جع سر بو لتم 1-0-8 هه 0200 2-7 م - 
وءاويسهما إل ربوق دَاتِ قار ومعِيتٍ ري يكأيها الرسل أمِنَ الطيبتٍ وأعملوا صَديِحا إِفقِ يما 
عرس جار 


354 لو وو هه 1 46 انق ن موجوم 2 
مَلونَ ع لم لها وَإِنَّ هازية أَمكَكر مه وإجدة واذ تأ يكم فالقون (إ) فتقطعواً َم م 00 
2011 وبرر 


التو )نفو قوذ س2 © تس أتافي ريو ين لوكي 0 ضارع هم 


- 


ا 


4 96 م : ا ل رن 00 © 
فى ادير يرت بل لا يعون 5 نَأل هُم من حَشَْة ريم مُمْفِفُونَ (©) وَالَدنَ هر م © 
لم والنيت رسم اماه لكو ع مه سو- 0 
و ذبن هر بريوم لا مركت ( © َس بو مآ لوأ مم وله َم ِل وتم حون( ولك 
ارح يخ #ي 


شعو فى امات وهم لها سنيود © ولا مكلف تسا قا لا دبكتت بل ان ول 
يظامون 9ج بل فلو ويم في عَمََ وين هلدا وطْ أعللٌ من دون نِذَلِكَ هم هم له لهسا علوت 09 


(وَلَقَد وس ل 5 ِلَى قَؤْمه4 [المؤمنون: 7 . 51] شروع في بيان إهمال الناس وتركهم النظر والاعتبار 
فيما عدد سبحانه من النعم وما حاقهم من زوالها وفي ذلك تخويف لقريش. 

وتقديم قصة نوح عليه السلام على سائر القصص مما لا يخفى وجهه؛ وفي إيرادها إثر قوله تعالى: «إوعليها 
وعلى الفلك تحملون# من حسن الموقع ما لا يوصفء وتصديرها بالقسم لإظهار كمال الاعتناء بمضمونهاء 
والكلام في نسب نوح عليه السلام وكمية لبثه في قومه ونحو ذلك قد مرء والأصح أنه عليه السلام لم تكن رسالته 
عامة بل أرسل إلى قوم مخصوصين طإقَقَال4 متعطفاً عليهم ومستميلاً لهم إلى الحق «إيا قَؤْم اغْبدُوا اذه أي أعبدوه 
وحده كما يفصح عنه قوله تعالى في سورة [هود: ]١‏ «إألا تعبدوا إلا الله» وترك التقييد به للإيذان بأنها هي العبادة 
فقط وأما العبادة مع الإشراك فليست من العبادة في شيء رأسأًء وقوله تعالى: ما لَكُمْ من إله غَيْرُةُ4 استعناف مسوق 
لتعليل العبادة المأمور بها أو تعليل الأمر بهاء و إغيره» بالرفع صفة لإله باعتبار محله الذي هو الرفع على أنه فاعل - 
بلكم ‏ أو مبتداً أ خبره لإلكمم أو محذوف وإلكم» للتخصيص والتبيين أي ما لكم في الوجود إله غيره تعالى. وقرىء 
«غيره» بالجر اعتباراً للفظ «إله) «أقلا تكُقُونَ4 الهمزة لإنكار الواقع واستقباحه والفاء للعطف على مقدر يقتضيه المقام 
أي أتعرفون ذلك أي مضمون قوله تعالى «إما لكم من إله غيره)» فلا تتقو ن عذابه تعالى الذي يستوجبه ما أنعم عليه من 
ترك عبادته سبحانه وحده وإشراككم به عز وجل في العبادة ما لا يستحق الوجود لولا إيجاد الله ا فضلاً عن 
استحقاق العبادة فالمنكر عدم الاتقاء مع تحقق ما يوجبه» ويجوز أن يكون التقدير ألا تلاحظون فلا تتقون فالمنكر كلا 
الأمرين فالمبالغة حينئذ في الكمية وفي الأول في الكيفية» وتقدير مفعول «إتتقون# حسبما أشرنا إليه أولى من لقلبر 
بعضهم إياه زوال النعم ولا نسلم أن المقام يقتضيه كما لا يخفى (فقال الْمَلا4 أي الإشراف «الذين كَفَدُوا من 
قَؤْمدي وصف الملا بالكفر مع اشتراك الكل فيه للإيذان بكمال عراقتهم وشدة شكيمتهم فيه؛ وليس المراد من ذلك 
إلا ذمهم دون التمييز عن أشراف آخرين آمنوا به عليه السلام إذ لم يؤمن به أحد من أشرافهم كما يفصح عنه قول: «إما 
نراك اتبعك إلا الذين هم أراذلنا» وقال الخفاجي: يصح أن يكون الوصف بذلك للتمييز وإن لم يؤمن بعض أشرافهم 
وقت التكلم بهذا الكلام لأن من أهله عليه السلام المتبعين له أشرافاً؛ وأما قول «إما نراك» [هود: 330] 9 فعلى 
زعمهم أو لقلة المتبعين له من الأشرافء وأياً ما كان فالمعنى فقال الملا لعوامهم ما هذا إلا بَشَرٌ مك4 أي في 
العتن والوضط مق غير فرق ييدكع: ورينه وصفوو' عليه النتلام وذلك عبالة في وطبح رليقة الغالية ‏ وجطها حجن منصب 
النبوة» ووصفوه بقوله سبحانه: «يُرِيدُ أن يَتَفْصّلَ عَلَيكةْ4 إغضاباً للمخاطبين عليه عليه السلام وإغراء لهم على 


4 ا اام ااا ا ا 0 


معاداته؛ والتفضل طلب الفضل وهو كناية عن السيادة كأنه قيل: يريد أن يسودكم ويتقدمكم بادعائه الرسالة مع كونه 
مثلكم؛ وقيل: صيغة التفعل مستعارة للكمال فإنه ما يتكلف له يكون على أكمل وجه فكأنه قيل: يريد كمال الفضل 
عليكم «وَلؤ مَاءَ الله لأَْرّلَ مَلآتَكَةَ4 بيان لعدم رسالة البشر على الإطلاق على زعمهم الفاسد بعد تحقيق بشريته 
عليه السلام أي ولو شاء الله تعالى إرسال الرسول لأرسل رسلاً من الملائكة» وإنما قيل «إلأنزل» لأن إرسال الملائكة 
لا يكون إلا بطريق الإنزال فمفعول المشيئة مطلق الإرسال المفهوم من الجواب لا نفس مضمونه كما في قوله تعالى: 
ولو شاء الله لهداكم» [النحل: 3 ولا بأس في ذلك» وأما القول بأن مفعول المشيئة إنما يحذف إذا لم يكن أمراً 
غريباً وكان مضمون الجزاء فهو ضابطة للحذف المطرد فيه لا مطلقاً فإنه كسائر المفاعيل يحذف ويقدر بحسب 
القرائن» وعلى هذا يجوز أن يقال: التقدير ولو شاء الله تعالى عبادته وحده لأنزل ملايكة يبلغوننا ذلك عنه عز وجل 
وكان عذا متهم طلعن في قوله عليه السلام لهم مواغيدوا الله وكذا قوله تعالى: دما سَمغتا بهذا في آبائنا الأولين» 
بل هو طعن فيما ذكر على التقدير الأول أيضاً وذلك بناء على أن «إهذا» إشار ة إلى الكلام المتضمن الأمر بعبادة الله 
عز وجل خاصة والكلام على تقدير مضاف أي ما سمعنا بمثل هذا الكلام في آبائنا الماضين قبل بعثته عليه السلام» 
وقدر المضاف لأن عدم السماع بكلام نوح المذكور لا يصلح للرد فإن السماع بمثله كاف للقبول» وقيل: الإشارة 
إلى نفس هذا الكلام مع قطع النظر عن المشخصات فلا حاجة إلى تقدير المضاف وهو كلام وجيه؛ ثم إن قولهم هذا 
إما لكونهم وآبائهم في فترة وإما لفرط غلوهم في التكذيب والعناد وانهماكهم في الغي والفساد, وأياً ما كان ينبغي أن 
يكون هو الصادر عنهم في مبادي دعوته عليه السلام كما ينبىء عنه الفاء الظاهرة في التعقيب في قوله تعالى: «إفقال 
الملأ» الخ. 

وقيل: «زهذا» إشارة إلى نوع عليه الصلام على معني ما اضيمسا بير جره ويل إلى انه وهر لط توج 
والمعنى لو كان نبياً لكان له ذكر في آبائنا الأولين» و على هذين القولين يكون قولهم المذكور من متأخري قومه 
المولودين بعد بعثته بمدة طويلة فيكون المراد من آبائهم الأولين من مضى قبلهم في زمنه عليه الصلاة والسلام» 
وصدور ذلك عنهم في أواخر أمره عليه السلام وقيل: بعد مضي آبائهم ولا يلزم أن يكون في الأواخرء وعليهما أيضاً 
يكون قولهم: طن هو أي ما هو طإإلأ رَجُلٌ به جتة» أي جنون أو جن يخبلونه ولذلك يقول ما يقول (َرئضُو ابه» 
فاحتملوه و اصبروا عليه وانتظروا «إحَتّى حين» اغلة! ريق “ميا عو فيه مسيولة على ترامي أحوالهم في المكابرة 
والعناد وإضرابهم عما وصفوه عليه السلام به من البشرية وإرادة التفضل إلى وصفه بما ترى ل 
أرجح الناس عقلاً وأرزنهم قولأء وهو على ما تقدم محمول على تناقض مقالاتهم الفاسدة قاتلهم الله تعالى أنى يؤفكون 
«قال4 استعناف بياني كأنه قيل: فماذا قال عليه السلام بعدما سمع منهم هذه الأباطيل؟ فقيل: قال لما رآهم قد 
أصروا على ما هم فيه وتمادوا على الضلال حتى يكس من إيمانهم بالكلية وقد أوحي إليه لإأنه لن يؤمن من قومك ل 
من قد آمن» [هود: 5ع طرَبٌ انْصُوْني» يإهلاكهم بالمرة بناء على أنه حكاية إجمالية لقوله عليه السلام رب لا 
تذر على الأرض من الكافرين ديار [نوح: 85ع الخ والباء في قوله تعالى: «إبمَا كَذَّبُون4 للسببية أو للبدل وما 
مصدرية أي بسبب تكذيبهم إياي أو بدل تكذيبهم» وجوز أن تكون الباء آلية وما موصولة أي انصرني بالذي كذبوني 
به وهو العذاب الذي وعدتهم إياه ضمن قولي: «إإني أخاف عليكم عذاب يوم عظيم» [الأعراف: 55, الشعراء: 
هما الأحقاف: ١‏ وحاصله انصرني بإنجاز ذلك» ولا يخفى ما في حذف مثل هذا العائد من الكلام» وقرأ أبو 
جعفر وابن محيصن «ربٌ» بضم الباء ولا يخفى وجهه إقَاً وْحَيْنَا َيِه عقيب ذلك» وقيل: بسبب ذلك لأأنْ اضْنَعٌ 
الْفُلْكَ إأن4 مفسرة لما في الوحي من معنى القول «إبِأَغينتَا4 ملتبساً بمزيد حفظنا ورعايتنا لك من التعدي أو من 
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الزيغ في الصنع طوَوَحَيتَا4 وأمرنا وتعليمنا لكيفية صنعهاء والفاء في قوله تعالى: طقَذًا جاءَ أمرن4 لترتيب مضمون 
ما بعدها على إتمام صنع الفلك» والمراد بالأمر العذاب كما في قوله تعالى: «إلا عاصم اليوم من أمر الله# [هود: 43] 
فهو واحد الأمور لا الأمر بالركوب فهو واحد الأوامر كما قيل؛ والمراد بمجيئه كمال اقترابه أي ابتداء ظهوره أي إذا 
جاء أثر تمام الفلك عذابناء وقوله سبحانه: «إوَفَارَ لبور بيان وتفسير لمجيء الأمرء روي أنه قيل له عليه السلام إذا 
فار التنور اركب أنت ومن مععك وكان تنور آدم عليه السلام فصار إلى نوح عليه السلام فلما نبع منه الماء أخبرته امرأته 
فركبواء واختلفوا في مكانه فقيل كان في مسجد الكوفة أي في موضعه عن يمين الداخل من باب كندة اليوم» وقيل: 
كان في عين وردة من الشام؛ وقيل: بالجزيرة قريباً من الموصل» وقيل: التنور وجه الأرض» وقيل: فار التنور مثل 
كحمي الوطيسء وعن علي كرّم الله تعالى وجهه أنه فسر «إفار التنور» بطلع الفجر فقيل: معناه إن فوران التنور كان 
عند طلوع الفجر وفيه بعد وتمام الكلام في ذلك قد تقدم لك. 

«فَاسْلك فيهًا4 أي ادخل فيها يقال سلك فيه أي دخل فيه وسلكه فيه أي أدخله فيه» ومنه قوله تعالى: جما 
سلككم في سقر» [المدثر: 47] «إمنْ كل» أي من كل أمة «زَّوْجَيْنَ أي فردين مزدوجين كما يعرب عنه قوله 
تعالى: «اثتين» فإنه ظاهر في الفردين دون الجمعين. 

وقرأ أكثر القراء من «كل زوجين» بالإضافة على أن المفعول «اثنين» أي اسلك من كل أمتي الذكر والأنثى 
واحدين مزدوجين كجمل وناقة وحصان ورمكة. روي أنه عليه السلام لم يحمل في الفلك من ذلك إلا ما يلد ويبيض 
وأما ما يتولد من العفونات كالبق والذباب والدود فلم يحمل شيئاً منه» ولعل نحو البغال ملحقة في عدم الحمل بهذا 
الجنس لأنه يحصل بالتوالد من نوعين فالحمل منهما مغن عن الحمل منه إذا كان الحمل لثلا ينقطع النوع كما هو 
الظاهر فيحتاج إلى خخلق جديد كما خلق في ابتداء الأمر. والآية صريحة في أن الأمر بالإدخال كان قبل صنعه الفلك» 
وفي سورة [هود: ]4٠‏ لإحتى إذا جاء أمرنا وفار التنور قلنا حمل فيها من كل زوجين» فالوجه أن يحمل على أنه 
حكاية لأمر آخر تنجيزي ورد عند فوران التنور الذي نيط به الأمر التعليقي اعتناء بشأن المأمور به أو على أن ذلك هو 
الأمر السابق بعينه لكن لما كان الأمر التعليقي قبل تحقق المعلق به في حق إيجاب المأمور به بمنزلة العدم جعل كأنه 
إنما حدث عند تحققه فحكي على صورة التنجيز هوَأَهْلَكَ4 قيل عطف على طااثسين4 على قراءة الإضافة وعلى 
«إزوجين4 على قراءة التنوين» ولا يخفى اختلال المعنى عليه فهو منصوب بفعل. معطوف على إفاسلك» أي 
واسلك أهلكء والمراد بهم أمة الإجابة الذين آمنوا به عليه الصلاة والسلام سواء كانوا من ذوي قرابته أم لا وجاء إطلاق 
الأهل على ذلك؛ وإنما حمل عليه هنا دون المعنى المشهور ليشمل من آمن ممن ليس ذا قرابة فإنهم قد ذكروا في 
سورة هود والقرآن يفسر بعضه بعضاًء وعلى هذا يكون قوله تعالى: إإلاً من سَبَقَ عَلَيِهِ الْقَوْلُ منهُخ) استناء منقطعاً 
واختار بعضهم حمل الأهل على المشهور وإرادة أمرأته وبنيه منه كما في سورة هود وحينئذ يكون الاستثناء متصلاً كما 
كان هناك وعدم ذكر من آمن للاكتفاء بالتصريح به ثمت مع دلالة ما في الاستثناء وكذا ما بعده على أنه ينبغي 
إدخاله» وتأخير الأمر يإدخال الأهل على التقديرين عما ذكر من إدخال الأزواج لأن إدخال الأزواج يحتاج إلى مزاولة 
الأعمال منه عليه السلام وإلى معاونة أهله إياه وأما هم فإنما يدخلون باختيارهم» ولأن في المؤخر ضرب تفصيل بذكر 
الاستثناء وغيره فتقديمه يخل بتجاوب النظم الكريم» والمراد بالقول القول بالإهلاك؛ والمراد بسبق ذلك تحققه في 
الأزل أو كتابة ما يدل عليه في اللوح المحفوظ قبل أن تخلق الدنياء وجيء بعلى لكون السابق ضاراً كما جيء باللام 
في قوله تعالى: «إإن الذين سبقت لهم منا الحسنى» [الأنبياء: ]٠١١‏ لكون السابق نافعاً ولا نُخَاطبسي في الْذِينَ 
ظَلَمُوا أي لا تكلمني فيهم بشفاعة وإنجاء لهم من الغرق ونحوه؛ وإذا كان المراد بهم من سبق عليه القول 


0 اا ااا ا‎ ١ 


فالإظهار في مقام الإضمار لا يخفى وجهه لإنّْهُمْ مُغْرَقُونَ4 تعليل للنهي أو لما ينبىء عنه من عدم قبول الشفاعة لهم 
أي إنهم مقضي عليهم بالإغراق لا محالة لظلمهم بالإشراك وسائر المعاصي ومن هذا شأنه لا ينبغي أن بشفع له أو 
شالع بد واتمتمييتي ذال واد 5 بن الم التي بر بالحي علها كنا بوذن ب..قوله تمالي: (قَإِذًا استوذ نت أَنْتَ 
وَمَنْ مَعْكُ من أهلك وأتباعك 9عَلَى الْفْلك فَقُل الْحَمْدُ لله الذي نجنا منّ الْقَوْم الظالمين» فإن الحمد على 
ري طن دن دي » وإنما قيل ما ذكر ولم يقل فقل الحمد لله الذي أهلك القوم الظالمين 
لأن نعمة الإنجاء أتم» وقال الخفاجي: إن في ذلك إشارة إلى أنه لا ينبغي المسرة بمصيبة أحد ولو عدوا من حيث 
كونها مصيبة له بل لما تضمنته من السلامة من ضرره أو تطهير الأرض من وسخ شركه وإضلاله. 
وأنت تعلم أن الحمد هنا رديف الشكر فإذا خص بالنعمة الواصلة إلى الشاكر لا يصح أن يتعلق بالمصيبة من 
حيث إنها مصيبة وهو ظاهرء وفي أمره عليه السلام بالحمد على نجاة أتباعه إلى أنه نعمة عليه أيضاً. 
ٍ (َقُلَ رب أنزلسي4 في الفلك طمُنرَلاك أي إنزالاً أو موضع إنزال مُببارَكاً» يتسبب لمزيد الخير في الدارين 
«وَأنتَ خَيْوْ الْمُئز لينَ# أي من يطلق عليه ذلك؛ والدعاء بذلك إذا كان بعد الدخول فالمراد إدامة ذلك الإنزال ولعل 
المقصود إدامة البركة» وجوز أن يكون دعاء بالتوفيق للنزول في أبرك منازلها لأنها واسعة» وإن كان قبل الدخول فالأمر 
واضح؛ وروى جماعة عن مجاهد أن هذا دعاء أمر نوح عليه السلام أن يقوله عند النزول من السفينة فالمعنى رب 
أتزلني منها في الأرض منزلاً الخء وأخخذ منه قنادة. ندب أن يقول راكب السفينة عند النزول منها (إرب أنزلني6 الخ 
واستظهر بعضهم الأول إذ العطف ظاهر في أن القولين وقت الاستواء. وأعاد إقل» لتعدد الدعاء» والأول متضمن دفع 
مضرة ولذا قدم وهذا لجلب منفعة. 


وأمره عليه السلام أن يشفع دعاءه ما يطابقه من ثنائه عز وجل توسلاً به إلى الإجابة فإن الثناء على المحسن 
يكون مستدعياً لإحسانه؛ وقد قالوا: الثناء على الكريم يعني عن سؤاله» وإفراده عليه السلام بالأمر مع شركة الكل في 
مع الإيماء إلى كبريائه عز وجل وأنه سبحانه لا يخاطب كل أحد من عباده والإشعار بأن في دعائه عليه السلام وثنائه 
مندوحة عما عداهة. 


وقرأ أبو بكر والمفغيل وأبو حيوة وابن أبي عبلة وأبان «مئرَلاًه بفتح الميم وفتح الزاي أي مكان نزول» وقرأ أبو 
بكر عن عاصم «مثزلأ» بفتح الميم وكسر الزاي. قال ا يحتمل أن يكون المنزل على هذه القراءة مصدراً وأن 
يكون موضع نزول 9إإِنّ في ذَُلكَ4 الذي ذكر مما فعل به عليه السلام وبقومه «لآيات4 جليلة يستدل بها أولو 
الأبصار ويعتبر ذوو الاعتبار (وَِنْ كنا لَحُبَلينَ4 إن مخففة من ان واللام فارقة بينها وبين إن النافية وليست إن نافية 
واللام بمعنى إلا والجملة حالية أي وإن الشأن كنا مصيبين قوم نوح ببلاء عظيم وعقاب شديد أو مختبرين بهذه الآيات 
عبادنا لننظر من يعتبر ويتذكرء والمراد معاملين معاملة المختبر وهذا كقوله تعالى: «9ولقد تركناها آية فهل من مدكر» 
[القمر: ]١6‏ 0 أَنْعَأنا منْ بغدهخ4 أي من بعد إهلاك قوم نوح عليه السلام ظطقَرْناً آخَرِينَ4 هم عاد أو ثمود 
جِفَأَرْسَلنا فيهم رَسُولاً منهُْ4 هو هود أو صالح عليهما السلام؛ والأول هو المأثور عن أبن عباس رضي الله تعالى 
عنهما وإليه ذهب أكثر المفسرين» وأيد بقوله تعالى حكاية عن هود «إواذكروا إذ جعلكم خلفاء من بعد قوم نوح» 
[الأعراف: 14] وبمجيء قصة عاد بعد قصة نوح في سورة الأعراف وسورة هود وغيرهما؛ واختار أبو سليمان 
الدمشقي والطبري الثاني واستدلا عليه بذكر الصيحة آخر القصة والمعروف أن قوم صالح هم المهلكون بها دون قوم 
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هود وسيأني الجواب عنه إن شاء الله تعالى» وجعل القرن ظرفاً للإرسال كما في قوله تعالى: إكذلك أرسلناك في 
أمة» [الرعد: ٠ع‏ لا غاية له كما في قوله تعالى: لقد أرسلنا نوحاً إلى قومه» للإيذان من أول الأمر أن من أرسل 
إليهم لم يأتهم من غير مكانهم بل إنما نشأ فيما بين أظهرهمء و #أن» في قوله تعالى: «أن اغْبدوا ل)» مفسرة 
لتضمن الإرسال معنى القول أي قلنا لهم على لسان الرسول اعبدوا اللهء وجوز كونها مصدرية ولا مانع من وصلها بفعل 
الأمر وقبلها جار مقدر أي أرسلنا فيهم 00 بأن اعبدوا الله وحده و لكُمْ منْ إله غَيْدْةُ قلا تَقُونَ4 الكلام فيه 
كالكلام في نظيره المار في قصة نوح عليه لسلام «وقال الْمَاذُ4 أي الأشراف #من قَؤْمد4 بيان لهم وقوله تعالى: 
«الّذينَ كَفَدوا وَكَذَّبُوا بلقَاء الآخرة» أي بلقاء ما فيها من الحساب والثواب والعقاب أو بالمعاد أو بالحياة الثانية 
صفة للملا جيء ؛ بها ذم لهم وتنبيهاً على غلوهم في الكفرء ويجوز أن تكون للتميبز إن كان في ذلك القرن من أمن من 
الأشراف؛ وتقديم «إمن قومه4 هنا على الصفة مع تأخيره في القصة السابقة لثلا يطول الفصل بين البيان والمبين لو 
جيء به بعد الصفة وما في حيزها مما تعلق بالصلة مع ما في ذلك من توهم تعلقه بالدنيا أو يفصل بين المعطوف 
والمعطوف عليه لو جيء به بعد الوصف وقبل العطف كذا قيل. 

وتعقب بأنه لا حاجة إلى ارتكاب جعل #الذين4 صفة للملا وإبداء نكتة للتقديم المذكور مع ظهور جواز 
جعله صفة لقومه. ورد بأن الداعي لارتكابه عطف قوله تعالى: ظوَأَثْرَفَاهُْ في الْحَيّاة الدنْهَا أي نعمناهم ووسعنا 
عليهم فيها على الصلة فيكون صفة معنى للموصوف بالموصول والمتعارف إنما هو وصف الأشراف بالمترفين دون 
غيرهم وكذا الحال إذا لم يعطف وجعل حالاً من ضمير إكذبوا» وأنت تعلم أنا لا نسلم أن المتعارف إنما هو 
وصف الأشراف بالمترفين ولين سلمنا فوصفهم بذلك قد ييقى مع جعل الموصول صفة لقومه بأن يجعل جملة 
«أترفناه م4 حالاً من إالملاً» بدون تقدير قد أو بتقديرها أي قال الملا في حق رسولنا فإمَا هَذَّا إلا بَشَرْ متلكم» 
الخ في حال إحساننا عليهم. 

نعم الظاهر لفظاً جملة إأترفناهم4 على جملة الصلة والأبلغ معنى جعلها حالاً من الضمير لإفادته الإساءة إلى 
من أحسن وهو أقوى في الذمء وجيء بالواو العاطفة في «إوقال الملاً» هنا ولم يجأ بها بل جيء بالجملة مستأنفة 
استعنافاً بيانياً في موضع آخر لأن ما نحن فيه حكاية لتفاوت ما بين المقالتين أعني مقالة المرسل ومقالة المرسل إليهم 
لا حكاية المقاولة لأن المرسل إليهم قالوا ما قالوا بعضهم لبعض وظاهر إباء ذلك الاستئناف وأما هنالك فيحق 
الاستئناف لأنه في حكاية المقاولة بين المرسل و المرسل إليهم واستدعاء مقام المخاطبة ذلك بين كذا في الكشف» 
ولا يحسم مادة السؤال إذ يقال معه: لم حكي هنالك المقاولة وهنا التفاوت بين المقالتين ولم يعكس؟ ومثل هذا يرد 
على من علل الذكر هنا والترك هناك بالتفئن بأن يقال: إنه لو عكس بأن ترك هنا وذكر هناك لحصل التفنن أيضأء وأنا لم 
يظهر لي السر في ذلكء وأما الإتيان بالواو هنا والفاء في إفقال الملأ في قصة نوح عليه السلام فقد قيل: لعله لأن 
كلام الملا هنا لم يتصل بكلام رسولهم بخلاف كلام قوم نوح عليه السلام والله تعالى أعلم بحقائق الأمور. 


ولا يخفى ما في قولهم «طإما هذا الخ من التيالية فى ترقيق أمر الرثيول ليه النثلام وتهوينه قاتلهم الله ما 


أجهلهم؛ ٠»‏ وقره تعالى: «أكل مما أكون منْهُ وَيَشْرَب * هما تَشْرَبُونَ4 تقرير للمماثلة» والظاهر أن «إما» الثانية 


مررت في استيفاء الشرائط وحسنه هنا كون «تشربون» فاصلة. 
وفي .التحرير زعم الفراء حذف العائد المجرور مع الجار في هذه الآية وهذا لا يجوز عند البصريين» والآية إما لا 


شف ب بسسحان ا مجحو ااا واس ابسو تسا سرة الكسون الكياق' ىم 


حذف فيها أو فيها حذف المفعول فقط لأن ما إذا كانت مصدرية لم تحتج إلى عائد وإن كانت موصولة فالعائد 
المحذوف ضمير منصوب على المفعولية متصل بالفعل والتقدير مما تشربونه اه وهذا تخريج على قاعدة البصريين 
ويفوت عليه فصاحة معادلة التركيب على أن الوجه الأول محوج إلى تأويل المصدر باسم المفعول وبعد ذلك يحتاج 
إلى تكلف لصحة المعنى ويحتاج إلى ذلك التكلف على الوجه الثاني أيضاً إذ لا يشرب أحد من مشروبهم ولا من 
الذي يشربونه وإنما يشرب من فرد آخر من الجنس فلا بد من إرادة الجنس على الوجهين. 

«وَلتن أَطعكم بغرا منلكن» فيما ذكر من الأحوال والصفات أي إن امتثاهم بأوامره نكم إذاً لْحَاسِرُون» 
عقولكم ومغبونون في آرائكم حيث أذللتم أنفسكم. واللام موطئة للقسم وجملة إإنكم لخاسرون» جواب القسمء و 
«إذا4 فيما أميل إليه ظرفية متعلقة بما تدل عليه النسبة بين المبتدأ والخبر من الثبوت أو بالخبر واللام لا تمنع عن 
العمل في مثل ذلك؛ وجواب الشرط محذوف دل عليه المذكور. 

قال أبو حيان: ولو كان هذا هو الجواب للزمت الفاء فيه بأن يقال: فإنكم الخ بل لو كان بالفاء في تركيب غير 
القرآن الكريم لم يكن ذلك التركيب جائزاً إلا عند الفراء» والبصريون لا يجيزونه وهو عندهم خطأ اه. 

وذكر بعضهم أن (إذام هنا للجزاء والجواب وتكلف لذلك ولا يدعو إليه سوى ظن وجوب اتباع المشهور وأن 
الحق في أمثال هذه المقامات منحصر فيما عليه الجمهور» وفي همع الهوامع وكذا في الإتقان للجلال السيوطي في 
هذا البحث ما ينفعك مراجعته فراجعه «أيعدكُن» استئناف مسوق لتقرير ما قبله من زجرهم عن اتباعه عليه السلام 
بإنكار وقوع ما يدعوهم للإيمان به واستبعاده؛ وقوله تعالى: «ألَكنْ» على تقدير حرف الجر أي بأنكمء ويجوز أن لا 
يقدر ونحو وعدتك الخير إإذًا مشّمْ4 بكسر الميم من مات يمات» وقرىء بضمها من مات يموت 9وَكُتقُم تُرَاباً 
وعَظاماً4 أي وكان بعض أجزائكم من اللحم ونظائره تراباً وبعضها عظاماً نخرة مجردة عن اللحوم والأعصابء 
وتقديم التراب لعراقته في الاستبعاد وانقلابه من الأجزاء البادية أو وكان متقدموكم تراباً صرفاً ومتأخروكم عظاما وقوله 
تعالى: طأنَكْْ4 تأكيد لأنكم الأول لطول الفصل بينه وبين خبره الذي هو قوله تعالى: إمُخْرَجونَ# وإذا ظرف متعلق 
به أي أيعدكم أنكم مخرجون من قبوركم أحياء كما كنتم أولاً إذا متم وكنتم تراباً. 

واختار هذا الإعراب الفراء والجرمي والمبرد» ولا يلزم من ذلك كون الإخراج وقت الموت كما لا يخفى 
خلافاً لما توهمه أبو نزار الملقب بملك النحاة. ورده القداري ونقله عنه الجلال السيوطي في الأشباه والمنقول عن 
كويه أن وده بدل من إأنكم» الأول وفيه معنى التأكيد وخبر أن الأولى محذوف لدلالة خبر الثانية عليه أي 
أيعدكم أنكم تبعثون إذا مثم وهذا الخبر المحذوف هو العامل في إذاء ولا يجوز أن يكون هو الخبر لأن ظرف الزمان 
لا يخبر به عن الجثة» وإذا أول بحذف المضاف أي إن إخراجكم إذا متم جازء وكان المبرد يأبى البدل لكونه من غير 
مستقل إذ لم يذكر خبر أن الأولى. 

وذهب الأخفش إلى أن إأنكم مخرجون» مقدر بمصدر مرفوع بفعل محذوف تقديره يحدث إخراجكمء 
فعلى هذا التقدير يجوز أن تكون الجملة الشرطية خبر «(أنكم6 الأول ويكون جواب إإذا4 ذلك الفعل المحذوف, 
ويجوز أن يكون ذلك الفعل هو خبر أن ويكون عاملاً في إذاء وبعضهم يحكي عن الأخفش أنه يجعل «إأنكم 
مخرجون» فاعلاً يإذا كما يجعل الخروج في قولك: يوم الجمعة الخروج فاعلاً بيوم على معنى يستقر الخروج يوم 
الجمعة. 


وجوز بعضهم أن يكون طإأنكم مخرجون4 مبتدأ و إإذا متم» خبراً على معنى إخراجكم إذا متم وتجعل 
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الجملة خبر أن الأولى؛ قال في البحر: وهذا تخريج سهل لا تكلف فيه ونسبه السخاوي في سفر السعادة إلى المبرد» 
والذي يقتضيه جزالة النظم الكريم ما ذكرناه عن الفراء ومن معهء وفي قراءة عبد الله «أيعدكم إذا متم» ياسقاط 
أنكم» الأولى ظطمَيْهَاتَ4 اسم لبعد وهو في الأصل اسم صوت وفاعله مستتر فيه يرجع للتصديق أو الصحة أو 
الوقوع أو نحو ذلك مما يفهمه السياق فكأنه قيل بعد التصديق أو الصحة أو الوقوع؛ وقوله تعالى: «إهَتِهَاتَ4 تكرير 
لتأكيد البعدء والغالب في هذه الكلمة مجيئها مكررة وجاءت غير مكررة في قول جرير: 
وهيهات خل بالعقيق نواصله 

وقوله سبحانه: «إلمَا تُوعَدُونَ4 بيان لمرجع ذلك الضمير فاللام متعلقة بمقدر كما في سقيا له أي التصديق أو الوقوع 
المتصف بالبعد كائن لما توعدونء ولا ينبغي أن يقال: إنه متعلق بالضمير الراجع إلى المصدر كما في قوله: 

وما الحرب إلا ما علمتم وذقتكم وما هو عنها بالحديث المرجم 

فإن إعمال ضمير المصدر وإن ذهب إليه الكوفيون نادر جداً لا ينبغي أن يخرج عليه كلام الله تعالى» وقيل: لم 
يثبت والبيت قابل للتأويل وهذا كله مع كون الضمير بارزاً فما ظنك إذا كان مستتر» والقول بأن الفاعل محذوف 
وليس بضمير مستتر وهو مصدر كالوقوع والتصديق والجار متعلق به مما لا ينبغي أن يلتفت إليه أصلاً لا سيما إذا كان 
ذلك المصدر المحذوف معرفاً كما لا يخفى» ويجوز أن يكون الفاعل ضمير البعد واللام للبيان كأنه قيل» فعل البعد 
ووقع ثم قيل لماذا؟ فقيل: لما توعدون؛ وقيل: فاعل «إهيهات# ما توعدون واللام سيف خطيبء وأيد بقراءة ابن أبي 
عبلة «هيهات هيهات ما توعدون» بغير لام ورد بأنها لم تعهد زيادتها في الفاعل» وقيل: هيهات بمعنى البعد وهو مبتداً 
مبني اعتباراً لأصله خبره «إلما توعدون4 أي البعد كائن لما توعدون ونسب هذا التفسير للزجاج. 

وتعقبه في البحر بأنه ينبغي أن يكون تفسير معنى لا تفسير إعراب لأنه لم تثبت مصدرية «إهيهات4 وقرأ هارون 
عن أبي عمرو «هيهاتاً هيهاتاً) بفتحهما منونتين للتنكير كما في سائر أسماء الأفعال إذا نونت فهو اسم فعل نكرة» وقيل: 
هو على هذه القراءة اسم متمكن منصوب على المصدرية» وقرأ أبو حيوة والأحمر بالضم والتنوين» قال صاحب 
اللوامح: يحتمل على هذا أن تكون إهيهات4 اسماً متمكناً مرتفعاً بالابتداء و «إلما توعدون4 خبره والتكرار 
للتأكيد» ويحتمل أن يكون اسماً للفعل والضم للبناء مثل حوب في زجر الإبل لكنه نون لكونه نكرة اه وقيل: هو اسم 
متمكن مرفوع على الفاعلية أي وقع بعدء وعن سيبويه أنها جمع كبيضات» وأخذ بعضهم منه تساوي مفرديهما في 
الرئة فقال مفردها هيهة كبيضة. وفي رواية عن أبي حيوة أنه ضمها من غير تنوين تشبيهاً لهما بقبل وبعد ذلك. وقرأ أبو 
جعفر وشيبة بالكسر فيهما من غير تنوين. وروي هذا عن عيسى وهو لغة في تميم وأسد وعنه أيضاً وعن خالد بن 
الياس أنهما قرآ بكسرهما والتنوين. 

وقرأ خارجة بن مصعب عن أبي عمرو والأعرج وعيسى أيضاً بالإسكان فيهماء فمنهم من يبقي التاء ويقف 
عليها كما في مسلمات؛ ومنهم من يبدلها هاء تشبيهاً بتاء التأنيث ويقف على الهاء» وقيل: الوقف على الهاء لاتباع 
الرسمء والذي يفهم من مجمع البيان أن إهيهات4 بالفتح تكتب بالهاء كأرطاة وأصلها هيهية كزلزلة قلبت الياء 
الثانية ألفاً تتحركها وانفتاح ما قبلها وكذا هيهات بالرفع والتنوين» وهي على هذا اسم معرب مفرد؛ ومتى اعتبرت جمعا 
كتبت بالتاء وذلك إذا كانت مكسورة منونة أو غير منونة ونقل ذلك عن ابن جني. 

وقرأ «أيهاه» يإبدال الهزة من الهاء الأولى والوقف بالسكون على الهاء» والذي أميل إليه أن جميع هذه القراءات 
لغات والمعنى واحد» وفي هذه الكلمة ما يزيد على أربعين لغة وقد ذكر ذلك في التكميل لشرح التسهيل وغيره إن 
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هي إلا حيَائتَا الدنَْا4 أصله إن الحياة إلا حياتنا الدنيا ثم وضع الضمير موضع الحياة لأن الخبر يدل عليها ويبينها 
فالضمير عائد على متأخر وعوده كذلك جائز في صورء منها إذا فسر بالخبر كما هنا كذا قالوا. واعترض بأن الخبر 
موصوف فتلاحظ الصفة في ضميره كما هو المشهور في الضمير الراجع إلى موصوف وحيتئذ يصير التقدير إن حياتنا 
الدنيا إلا حياتنا الدنيا. 

وأجيب بأن الضمير قد يعود إلى الموصوف بدون صفته, وهذا في الآخرة يعود إلى القول بأن الضمير عائد على 
ما يفهم من جنس الحياة ليفيد الحمل ما قصدوه من نفي البعث فكأنهم قالوا: لا حياة إلا حياتنا الدنيا ومن ذلك يعلم 
خطأ من قال: إنه كشعري شعريء ومن هذا القبيل على رأي قولهم: هي العرب تقول ما شاءت» وقوله: 

هي النفس ما حملتها تتحمل وللدهرأيام تجور وتعدل 

وفي الكشف ليس المعنى النفس النفس لأنه لا يصلح الثاني حينئذ تفسيراً والجملة بعدها بياناً بل الضمير راجع 
إلى معهود ذهني أشير إليه ثم أخبر بما بعده كما في هذا أخوك انتهى فتأمل ولا تغفل» وقوله تعالى: «نَمُوتُ وَنَحْيَا 
جملة مفسرة لما ادعوه من أن الحياة هي الحياة الدنيا وأرادوا بذلك يموت بعضنا ويولد بعض وهكذاء وليس المراد 
بالحياة حياة أخرى بعد الموت إذ لا تصلح الجملة حيثذ للتفسير ولا يذم قائلها وناقضت قولهم: وَمَا نَخنُّ 
بمَبِعُوئينَ4 وقيل: أرادوا بالموت العدم السابق على الوجود أو أرادوا بالحياة بقاء أولادهم فإن بقاء الأولاد في حكم 
حياة الآباء ولا يخفى بعده» ومثله على ما قيل وأنا لا أراه كذلك أن القوم كانوا قائلين بالتناسخ فحياتهم تعلق النفس 
التي فارقت أبدانهم بأبدان أخر عنصرية تنقلت في الأطوار حتى استعدت لأن تتعلق بها تلك النفس المفارقة فزيد مثلاً 
إذا مات تتعلق نفسه ببدن آخر قد استعد في الرحم للتعلق ثم يولد فإذا مات أيضاً تتعلق نفسه ببدن آخر كذلك وهكذا 
إلى ما لا يتناهى» وهذا مذهب لبعض التناسخية وهم مليون ونحليون» ويمكن أن يقال: إن هذا على حد قوله تعالى 
لعيسى عليه السلام: «إإني متوفيك ورافعك إليّ# [آل عمران: 55] على قول فإن العطف فيه بالواو وهي لا تقتضي 
الترتيب فيجوز أن تكون الحياة التي عنوها الحياة قبل الموت ويحتمل أنهم قالوا نحيا ونموت إلا أنه لما حكي عنهم 
قيل: إنموت ونحيا» ليكون أوفق بقوله تعالى: إإن هي إلا حياتنا الدنيا» ثم المراد بقولهم «إوما نحن» الخ 
استمرار النفي وتأكيده ظإنْ هو أي ما هو إإلا وجل افترَى عَلَى الله كذبا4 فيما يدعيه من إرساله تعالى إياه وفيما 
يعدنا من أن الله تعالى يبعثنا «إوَمَا تَحْنُ لَهُ بمُؤْمنِينَ» بمصدقين فيما يقوله» والمراد أيضاً استمرار النفي وتأكيده 
طقال أي رسولهم عند يأسه من إيمانهم بعد ما سلك في دعوتهم كل مسلك متضرعاً إلى الله عز وجل «رَبٌ 
انُصُزني4 عليهم وانتقم لي منهم إبمًا كَدَّبُون» أي بسبب تكذيبهم إياي وإصرارهم عليه أو بدل تكذيبهم» ويجوز 
أن تكون الباء آلية وما موصولة كما مر في قصة نوح عليه السلام «قَال4 تعالى إجابة لدعائه وعدة بما طلب عَم 
قليل» أي عن زمان قليل فما صلة بين الجار والمجرور جيء بها لتأكيد معنى القلة و لإقليل4 صفة لزمان حذف 
واستغني به عنه ومجيئه كذلك كثير» وجوز أن تكون «إما» نكرة تامة و إقليل» بدلا منهاء وأن تكون نكرة 
موصوفة بقليل» و طإعن# بمعنى بعد هنا وهي متعلقة ب بقوله تعالى: «إلَيُضْبِحنٌ نادمِين4 وتعلقها بكل من الفعل 
والوصف محتمل» وجاز ذلك مع توسط لام القسم لأن الجار كالظرف يتوسع فيه ما لا يتوسع في غيره. 

وقال أبو حيان: جمهور أصحابنا على أن لام القسم لا يتقدمها معمول ما بعدها سواء كان ظرفاً أم جاراً 
ومجروراً أم غيرهماء وعليه يكون ذلك متعلقاً بمحذوف يدل عليه ما قبله والتقدير عما قليل تنصر أو ما بعده أي 
يصبحون عما قليل ليصبحن الخ ومذهب الفراء وأبي عبيدة أنه يجوز تقديم معمول ما في حيز هذه اللام عليها 
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مطلقاً. و ويصبح) بمعنى يصير أي بالله تعالى بير 00 ما فعلوا ا بعد زمان قليل وذلك - 
ذهب ذاهب إلى أن القول من الرسول إلى الكفار بعدما 0 دعاؤه لكان جائراً. 

هِفَأَعَدَتهُمُ الصَّيِحَة4 أي صيحة جبريل عليه السلام صاح عليه السلام بهم فدمرهم؛ وهذا على القول بأن 
القرن قوم صالح عليه السلام ظاهرء ومن قال: إنهم قوم هود عليه السلام أشكل ظاهر هذا عليه بناءٌ على أن المصرح به 
في غير هذه السورة أنهم أهلكوا بريح عاتية» وأجاب بأن جبريل عليه السلام صاح بهم من الريح كما روي في بعض 
الأحاديث» وفي ذكر كل على حدة إشارة إلى أن كلا لو انفرد لتدميرهم لكفى» ويجوز أن يراد بالصيحة العقوبة الهائلة 
والعذاب المصطلم كما في قوله: 

صاح الزمان بآل برمك صيحة خحروالشدتها على الأذقان 


طبِالْحَقٌ4 متعلق بالأخذ أي بالأمر الثابت الذي لا مدافع له كما في قوله تعالى: إوجاءت سكرة الموت 
بالحق» [ق: ١5‏ أو بالعدل من الله عز وجل من قولك: فلان يقضي بالحق إذا كان عادلاً في قضاياه أو بالوعد 
الصدق الذي وعده الرسول في ضمن قوله تعالى: «إعما قليل ليصبحن نادمين» (فْجَعَلْبَاهُمْ نَاء4 أي كغثاء 
السيل وهو ما يحمله من الورق والعيدان البالية ويجمع على أغثاء شذوذاً وقد تشدد ثاؤه كما في قول امرىء القيس: 
كتاذ كر :راس :1 ووو من السيل والغثاء فلكة مغزل 


«قبغداً للقَوم لالجا يحتمل الاخبار والدعاء» والبعد ضد القرب والهلاك وفعلهما ككرم وفرح والمتعارف 
الأول في الأول والثاني في الثاني وهو منصوب بمقدر أي بعدوا بعداً من رحمة الله تعالى أو من كل خير أو من النجاة 
أو هلكوا هلاكأء ويجب حذف ناصب هذا المصدر عند سيبويه فيما إذا كان دعائياً كما صرح به في الدر المصون» 
واللام لبيان من دعي عليه أو أخبر بعده فهي متعلقة بمحذوف لا يبعدأ؛ وضع الظاهر موضع الضمير إيذاناً بأن إبعادهم 
لظلمهم (ِثُمٌ م نهنا من تغدهم» أي بعد هلاكهم لإقُرُونا آخَرينَ4 هم عند أكثر المفسرين قوم صالح وقوم لوط وقوم 
شعيب وغير ذلك. 


دما د تشب من أمة جلها أي ما تتقدم أمة من الأمم المهلكة الوقت الذي عين لهلاكهم فمن سيف خطيب 
جيء بها لتأكيد الاستغراق المستفاد من النكرة الواقعة في سياق النفي» وحاصل المعنى ما تهلك أمة من الأمم قبل 
مجيء أجلها «وَمَا يَسْتَأَخِرونَ4 ذلك الأجل ساعة» وضمير الجمع عائد على «إأمة4 باعتبار المعنى. 

01 أَرْسَلنَا ُسُلَتَاك عطف على «إأنشأنا» لكن لا على معنى أن إرسالهم متراخ عن إنشاء القرون المذكورة 
جميعاً بل على معنى أن إرسال كل رسول متأخر عن إرسال قرن مخصوص بذلك الرسول كأنه قيل: ثم أنشأنا من 
بعدهم قروناً آخرين قد أرسلنا إلى كل قرن منهم رسولاً خاصاً به» والفصل بين المعطوفين بالجملة المعترضة للمسارعة 
إلى بيان هلاك أولئك القرون على وجه إجمالي» وتعليق الإرسال بالرسل نظير تعليق القتل بالقتيل في من قتل قتيلاً 
وللعلماء فيه توجيهات «إتثْرى4 من المواترة وهو التتابع مع فصل ومهلة على ما قاله الأصمعي واختاره الحريري في 
الدرة. 


)ع( من جبال بني أسد ١‏ ه منه. 
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وفي الصحاح المواترة المتابعة ولا تكون المواترة بين الأشياء إلا إذا وقعت بينها فترة وإلا فهي مداركة ومثله في 
القاموس» وعن أبي علي أنه قال: المواترة أن يتبع الخبر الخبر والكتاب الكتاب فلا يكون بينهما فصل كثير» ونقل في 
البحر عن بعض أن المواترة التتابع بغير مهلة» وقيل: هو التتابع مطلقاًء والتاء الأولى بدل من الواو كما في تراث وتجاه 
ويدل على ذلك الاشتقاق» وجمهور القراء والعرب على عدم تنوينه فألفه للتأنيث كألف دعوى وذكرى وهو مصدر في 
موضع الحال والظاهر أنه حال من المفعول؛ والمراد كما قال أبو حيان والراغب وغيرهما ثم أرسلنا رسلنا متواترين» 
وقيل: حال من الفاعل والمراد أرسلنا متواترين. 

وقيل هو صفة لمصدر مقدر أي إرسالاً متواترًء وقيل مفعول مطلق لأرسلنا لأنه بمعنى واترنا وقرأ ابن كثير وأبو 
عمرو وقتادة وأبو جعفر وشعبة وابن محيصن والإمام الشافعي عليه الرحمة «تترىٌ» بالتنوين وهو لغة كنانة» قال في 
البحر: وينبغي عند من ينون أن تكون الألف فيه للإلحاق كما في أرطى وعلقى لكن ألف الإلحاق في المصادر نادرة» 
وقيل: إنها لا توجد فيها. 

وقال الفراء: يقال تتر في الرفع وتثر في الجر وتترى في النصب فهو مثل صبر ونصر ووزنه فعل لا فعلى ومتى 
قيل تترى بالألف فألفه بدل التنوين كما في صبرت صبراً عند الوقف. ورد بأنه لم يسمع فيه إجراء الحركات الثلاث 
على الراء وعلى مدعيه الإثبات» وأيضاً كتبه بالياء يأُبى ذلك» وما ذكرنا من مصدرية «إتترى» هو المشهور وقيل: 
موحت ونيل :الع جمع توعان القولين هو حال أيضاً. 

وقوله تعالى: كُلّمَا جَاء أَمَهَ ود وها كَذَّبُو اتناف مبين لمجيء كل رسول لأمته ولما صدر عنهم عند 
تبليغ الرسالة» والمراد بالمجيء إما التبليغ وإما حقيقة المجيء للإيذان بأنهم كذبوه في أول الملاقاة» وإضافة الرسول 
إلى الأمة مع إضافة كلهم فيما سبق إلى نون العظمة لتحقيق أن كل رسول جاء أمته الخاصة به لا أن كلهم جاؤوا كل 
الأمم وللإشعار بكمال شناعة المكذبين وضلالهم حيث كذبوا الرسول المعين لهم» وقيل: أضاف سبحانه الرسول مع 
الإرسال 1 إليه عز وجل ومع المجيء | لى المرسل إليهم لأن الإرسال إليه عز وجل ومع المجيء إلى المرسل إليهم لأن 
الإرسال الذي هو مبدأ الأمر منه تعالى والمجيء الذي هو منتهاه إليهم «فأئبغتا بَعْضَهُمْ بتغضأً) في الهلاك حسبما تبع 
بعضهم بعضاً في مباشرة سببه وهو تكذيب الرسول (وَجَعَلَْنَاهُمْ أَحَادِيتٌَ 4 جمع أحدوثة وهو ما يتحدث به تعجباً 
وتلهياً كأعاجيب جمع أعجوبة وهو ما يتعجب منه أي جعلناهم أحاديث يتحدث بها على سبيل التعجب والتلهي» ولا 
تقال الأحدوثة عند الأخفش إلا في الشر. 

وجوز أن يكون جمع حديث وهو جمع شاذ مخالف للقياس كقطيع وأقاطيع ويسميه الزمخشري اسم جمع» 
والمراد إنا أهلكناهم ولم يبق إلا خبرهم «قبغداً لَقَوْم لا يُؤْمنُو نَ# اقتصر هاهنا على وصفهم بعدم الإيمان حسبما 
اقتصر على حكاية تكذييهم إجمالاًء وأما القرون الأولون فحيث نقل عنهم ما مر من الغلو وتجاوز الحد في الكفر 
والعدوان وصفوا بالظلم ثم أَرْسَلْنَا مُوسَى وَأَحَاهُ هَارُونَ بآيَاتتاك أي بالآيات المعهودة وهي الآيات التسع وقد تقدم 
الكلام في تفصيلها وما قيل فيه» و «إهارون» بدل أو عطف بيان» وتعرض لإخوته لموسى عليهما السلام للإشارة إلى 
تبعيته له في الإرسال ظوَسُلْطان مُبين4 أي حجة واضحة أو مظهرة للحق» والمراد بها عند جمع العصاء وإفرادها 
بالذكر مع اندراجها في الآيات لتفردها بالمزايا حتى صارت كأنها شيء آخبرء وجوز أن يراد بها الآيات والتعاطف من 
تعاطف المتحدين في الماصدق لتغاير مدلوليهما كعطف الصفة على الصفة مع اتحاد الذات وقد مر نظيره آنفأ أو هو 
من ناب قولك: مررت بالرجل والنسمة المباركة حيث جرد من نفس الايات سلطان مبين وعطف عليه مبالغة» 
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والإنيان به مفرداً لأنه مصدر في الأصل أو للاتحاد في المراد» وعن الحسن أن المراد بالآيات التكاليف الدينية 
وبالسلطان المبين المعجزء وقال أبو حيان: يجوز أن يراد بالآيات نفس المعجزات وبالسلطان المبين كيفية دلالتها 
لأنها وإن شاركت آيات الأنبياء عليهم السلام في أصل الدلالة على الصدق فقد فارقتها في قوة دلالتها على ذلك وهو 
كما ترى» وممكن أن يقال: المراد بالسلطان تسلط موسى عليه السلام في المحاورة والاستدلال على الصانع عز 
وجل وقوة الجأش والإقدام إدإلّى فَرْعَوْنَ وَمَلَئِ أي أشراف قومه خصوا بالذكر لأن إرسال بني إسرائيل وهو مما 
أرسلا عليهما السلام لأجله منوط بآرائهم» ويمكن أن يراد بالملاً قومه فقد جاء استعماله بمعنى الجماعة مطلقاً 
«فاشتكبوا4 عن الانقياد لما أمروا به ودعوا إليه من الإيمان وإرسال بني إسرائيل وترك تعذيبهم؛ ليست الدعوة 
مختصة يإرسال بني إسرائيل وإطلاقهم من الأسر ففي سورة [النازعات: ]١5 - ١1‏ «إاذهب إلى فرعون إنه طغى فقل 
هل لك إلى أن تزكى وأهديك إلى ربك فتخشى» وأيضاً فيما نحن فيه ما يدل على عدم الاختصاص. 


«وَكَانُوا قَوْماً عَالِينَ4 متكبرين أو متطاولين بالبغي والظلم؛ والمراد كانوا قوماً عادتهم العلو, 


<ِقْقَانُوا4 عطف على «إاستكبروا» وما بينهما اعتراض مقرر للاستكبار» والمراد فقالوا فيما بينهم بطريق 
المناصحة لأأْنؤْمنُ لَشَرَئْن مْلتَا4 ثنى البشر لأنه يطلق على الواحد كقوله تعالى: «إبشراً سوي» [مريم: 10] ويطلق 
على العصع كما في قوله تعالى : «إفأما ترين من البشر أحدا» [مريم: 75 ولم يثن مثل نظراً إلى كونه في حكم 
المصدرء ولو أفرد البشر لصح لأنه اسم جنس يطلق على الواحد وغيره» وكذا لو ثنى المثل فإنه جاء مثنى في قوله 
تعالى: إيرونهم مثليهم» ومجموعاً في قوله سبحانه: «إثم لا يكونوا أمثالكم» نظراً إلى أنه في تأويل الوصف إلا أن 
المرجح لتثنيته الأول وإفراده الثاني الإشارة بالأول إلى قلتهما وانفرادهما عن قومهما مع كثرة الملا واجتماعهم 
وبالثاني إلى شدة تمائلهم حتى كأنهم مع البشرين شيء واحد وهو أدل على ما عنوه. 

وهذه القصص كما ترى تدل على أن مدار شبه المنكرين للنبوة قياس حال الأنبياء عليهم السلام على أحوالهم 
بناء على جهلهم بتفاصيل شؤون الحقيقة البشرية وتباين طبقات أفرادها في مراقي الكمال ومهاوي النقصان بحيث 
يكون بعضها في أعلى عليين وهم المختصون بالنفوس الزكية المؤيدون بالقوة القدسية المتعلقون لصفاء جواهرهم 
بكلا العالمين اللطيف والكثيف فيتلقون من جانب ويلقون إلى جانب ولا يعوقهم التعلق بمصالح الخلق عن التبتل إلى 
حضرة الحق وبعضها في أسفل سافلين وهم كأولئك الجهلة الذين هم كالأنعام بل هم أضل سبيلاً. 

ومن العجب أنهم لم يرضوا للنبوة يبشرء وقد رضي أكثرهم للإلهية بحجر فقاتلهم الله تعالى ما أجهلهم, والهمزة 
للإنكار أي لا نؤمن لبشرين مثلنا. «وَقَوْمُهُمَاُ يعنون سائر بني إسرائيل لإلَنَا عَابدُونَ4 خادمون منقادون لنا كالعبيد 
ففي «إعابدون4 استعارة تبعية نظراً إلى متعارف اللغة. 

ونقل الخفاجي عن الراغب أنه صرح بأن العابد بمعنى الخادم حقيقة» وقال أبو عبيدة: العرب تسمي كل من 
دان للملك عابداًء وجوز الزمخشري الحمل على حقيقة العبادة فإن فرعون كان يدعي الإلهية فادعى للناس العبادة 
على الحقيقة. 

واعترض بأن الظاهر أن هذا القول من الملا وهو يأبى ذلك» وكونهم قالوه على لسان فرعون كما يقول خواص 
ملك: نحن ذوو رعية كثيرة وملك طويل عريض ومرادهم أن ملكنا ذو رعية الخ خلاف الظاهر, وقيل عليه أيضاً على 
تقدير أن يكون القائل فرعون: لا يلزم من ادعائه الإلهية عبادة بني إسرائيل له أو كونه يعتقد أو يدعي عبادتهم على 


لذن ا ا ل اه 


الحقيقة له؛ وأنت تعلم أنه متى سلم أن القائل فرعون وأنه يدعي الإلهية لا يقدح في إرادته حقيقة العباد عدم اعتقاده 
ذلك لأنه على ما تدل عليه بعض الآثار كثيراً ما يظهر خلاف ما يبطن حتى أنها تدل على أن دعواه الإلهية من ذلك» 
نعم الأولى تفسير «إعابدون» بخادمون وهو مما يصح إسناده إلى فرعون وملئه» وكأنهم قصدوا بذلك التعريض بشأن 
الرسولين عليهما السلام وحط رتبتهما العلية عن منصب الرسالة من وجه آخر غير البشرية» و اللام في «إلنا» متعلقة 
بعابدون قدمت عليه رعاية للفواصل» وقيل للحصر أي لنا عابدون لا لهماء والجملة حال من فاعل لإنؤمن» مؤكدة 
لإنكار الإيمان لهما بناء على زعمهم الفاسد المؤسس على قياس الرياسة الدينية على الرياسة الدنيوية الدائرة على 
التقدم في نيل الحظوظ الدنيوية من المال والجاه كدأب قريش حيث قالوا: «إلولا نزل هذا القرآن على رجل من 
القريتين عظيم» [الزخرف: ]”١‏ وجهلهم بأن مناط الاصطفاء للرسالة هو السبق في حيازة النعوت العلية والملكات 
السنية التي يتفضل الله تعالى بها على من يشاء من خلقه فَكَدَُّوهُمَا فاستمروا على تكذيبهما وأصروا واستكبروا 
استكباراً طفَكانُوا من الْمُهْلْكينَ4 بالغرق في بحر القلزم» والتعقيب باعتبار آخر زمان التكذيب الذي استمروا عليه 
وقيل: تعقيب التكذيب بذلك بناء على أن المراد محكوم عليهم بالإهلاك» وقيل: الفاء المحض السببية أي فكانوا 
بسبب تكذيب الرسولين من المهلكين. 


(وَلَقَدْ آتِتا4 بعد إهلاكهم وإنجاء بني إسرائيل من مملكتهم ظمُوسَى الكتّابَ» أي التوراةة:وحيث كان 
إيتاه عليه السلام إياها لإرشاد قومه إلى الحق كما هو شأن الكتب الإلهية جعلوا كأنهم أوتوها فقيل: ظلعَلهُمْ 
َهْتَدُونَ4 أي إلى طريق الحق علماً وعملاً لما تضمنته من الاعتقاديات والعمليات. 


وجوز أن يكون الكلام على تقدير مضاف أي أتينا قوم موسى وضمير «إلعلهم4 عائد عليه؛ وقيل أريد بموسى 
عليه السلام قومه كما يقال تميم وثقيف للقبيلة وتعقب بأن المعروف في مثله إطلاق أبي القبيلة عليهم وإطلاق 
موسى عليه السلام على قومه ليس من هذا القبيل وإن كان لا مانع منه» ولم يجعل ضمير «إلعلهم4 لفرعون وملئه 
لظهور أن التوراة إنما نزلت بعد إغراقهم لبني إسرائيل وقد يستشهد على ذلك بقوله تعالى: «#ولقد آتينا موسى الكتاب 
من بعد ما أهلكنا القرون الأولى» [القصص: 57] بناء على أن المراد بالقرون الأولى ما يعم فرعون وقومه ومن قبلهم 
من المهلكين كقوم نوح وهود لا ما يخص من قبلهم من الأمم المهلكين لأن تقييد الأخبار يإتيانه عليه السلام الكتاب 
بانه بعد إهلاك من تقدم من الآمم معلوم فلو لم يدخل فرعون وقومه لم يكن فيه فائدة كما قيل» ولم يذكر هارون مع 
موسى عليهما السلام اقتصاراً على من هو كالأصل في الإيتاء» وقيل لأن الكتاب نزل بالطور وهارون عليه السلام كان 
وَجَعَلَْا ابْنَ مَرْيَمَ وَأَمهُ آي أي آية دالة على عظيم قدرتنا بولادته منها من غير مسيس بشر فالآية أمر واحد 
مريم وأمه ذوي آية وأن يكون على حذف آية من الأول لدلالة الثاني عليه أو بالعكس أي جعلنا ابن مريم آية لما ظهر 
فيه عليه السلام من الخوارق كتكلمه في المهد بما تكلم صغيراً وإحيائه الموتى وإبرائه الأكمه والأبرص وغير ذلك 
«وهو من عند الله إن الله يرزق من يشاء بغير حساب4 [آل عمران: 77] ولم تلتقم ثدياً قطء وقال الخفاجي: لك أن 
تقول: إنما يحتاج إلى توجيه إفراد الآية بما ذكر إذا أريد أنها آية على قدرة الله تعالى أما إذا كانت بمعنى المعجزة أو 
الإرهاص فلا لأنها إنما هي لعيسى عليه السلام لنبوته دون مريم اه. ولا يخفى ما فيه والوجه عندي ما تقدم؛ والتعبير 
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عن عيسى عليه السلام بابن مريم وعن مريم بأمه للإيذان من أول الأمر بحيئية كونهما آية فإن نسبته عليه السلام إليها 
مع أن النسب إلى الآباء دالة على أن لا أب له أي جعلنا ابن مريم وحدها من غير أن يكون له أب وأمه التي ولدته 
خخاصة من غير مشاركة الأب آية» وتقديمه عليه السلام لأصالته فيما ذكر من كونه آية كما قيل أن تقديم أمه في قوله 
تعالى: إوجعلناها وابنها آية للعالمين [الأنبياء: ]4١‏ لأصالتها فيما نسب إليها من الإحصان والنفخ؛ ثم اعلم أن 
الذي أجمع عليه الإسلاميون أنه ليس لمريم ابن سوى عيسى عليه السلام. 


وزعم بعض النصارى قاتلهم الله تعالى أنها بعد أن ولدت عيسى تزوجت بيوسف النجار وولدت منه ثلاثة أبناءء 
والمعتمد عليه عندهم أنها كانت في حال الصغر خخطيبة يوسف النجار وعقد عليها ولم يقربها ولما رأى حملها 
بعيسى عليه السلام وهم بتخليتها فرأى في المنام ملكا أوقفه على حقيقة الحال فلما ولدت بقيت عنده مع عيسى 
عليه السلام فجعل يربيه ويتعهده مع أولاد له من زوجة غيرها فأما هي فلم يكن يقربها أصلآء والمسلمون لا يسلمون 
أنها كانت معقوداً عليها ليوسف ويسلمون أنها كانت خطيبته وأنه تعهدها وتعهد عيسى عليه السلام ويقولون: كان 
ذلك لقرابته منها ظطوَآوََْاهُمَاع أي جعلناهما يأويان «إإلّى رَبْرّة4 هي ما ارتفع من الأرض دون الجبل. 


قال في قوله تعالى: إلى ربوة» أنبئنا أنها دمشق» وأخرج ابن عساكر عن عبد الله بن سلام وعن يزيد بن شجرة 
الصحابي وعن سعيد بن المسيب وعن قتادة عن الحسن أنهم قالوا: الربوة هي دمشق» وفي ذلك حديث مرفوع أخرجه 


وأخرج جماعة عن أبي هريرة أنه قال: هي الرملة من فلسطين» وأخرج ذلك ابن مردويه من حديثه مرفوعا 
وأخرج الطبراني في الأوسط» وجماعة عن مرة البهزي قال: سمعت رسول الله عه يقول: الربوة الرملة» وأخرج ابن 
جرير وغيره عن الضحاك أنه قال: هي بيت المقدس» وأخرج هو وغيره أيضاً عن قتادة أنه قال: كنا نحدث أن الربوة 
بيت المقدسء؛ وذكروا عن كعب أن أرضه كبد الأرض وأقربها إلى السماء بثمانية عشر ميلاً ولذا كان المعراج ورفع 
عيسى عليه السلام منه» وهذا القول أوفق يإطلاق الربوة على ما سمعت من معناهاء وأخرج ابن المنذر» وغيره عن وهب 
وابن جرير وغيره عن ابن زيد الربوة مصرء وروي عن زيد بن أسلم أنه قال: هي الاسكندرية» وذكروا أي قرى مصر كل 
واحدة منها على ربوة مرتفعة لعموم النيل في زيادته جميع أرضها فلو لم تكن القرى على ازيل لغرقت» وذكر أن سبب 
هذا الإيواء أن ملك ذلك الزمان عزم على قتل عيسى عليه السلام ففرت به أمه إلى أحد هذه الأماكن التي ذكرت كذا 
في البحرء ورأيت في إنجيل متى أن عيسى عليه السلام لما ولد في بيت لحم في أيام هيرودس الملك وافى جماعة 
من المجوس من المشرق إلى أورشليم يقولون: أين المولود ملك اليهود فقد رأينا نجمة في المشرق وجئنا لنسجد له 
فلما سمع هيرودس اضطرب وجمع رؤساء الكهنة وكتبة الشعب فسألهم أين يولد المسيح؟ فقالوا: في بيت لحم فدعا 
المجوس سراً وتحقق منهم الزمان الذي ظهر لهم فيه النجم وأرسلهم إلى بيت لحم وقال لهم: اجهدوا في البحث عن 
هذا المولود فإذا وجدتموه فأخبروني لأسجد له معكم فذهبوا فوجوده مع مريم فسجدوا وقربوا القرابين ورأوا في المنام 
أن لا يرجعوا إلى هيرودس فذهبوا إلى كورتهم ورأى يوسف في المنام ملكاً يقول له قم فخذ الطفل وأمه واهرب إلى 
مصر وكن هناك حتى أقول لك فإن هيردوس قد عزم على أن يطلب الطفل ليهلكه فقام وأخذ الطفل وأمه ليلا ومضى 
إلى مصر وكان هناك وفاة هيرودس فلما توفي رأى يوسف الملك في المنام يقول له: قم فخذ الطفل وأمه واذهب إلى 


94 ااا ا ايا ااا 1 ل يه 


أرض إسرائيل فقد مات من يطلب نفس الطفل فقام وأخذهما وجاء إلى أرض إسرائيل فلما سمع أن أرشلاوس قد ملك 
على اليهودية بعد أبيه هيرودس خاف أن يذهب هناك فأخبر في المنام وذهب إلى تخوم الجليل فسكن في مدينة 
تدعى ناصرة اهء فإن لت كان الظاهر أن الربوة في أرض مصر أو ناصرة من أرض الشام والله تعالى أعلم» وقرأ 
أكثر القراء «رُبوة) بضم الراء وهي لغة قريش 


وقرأ أبو إسحاق السبيعي «ربوة» بكسرهاء وابن أبي إسحاق «رُباة) بضم الراء وبالألف» وزيد بن علي رضي الله 
تعالى عنهما والأشهب العقيلي والفرزدة والسلمي في نقل صاحب اللوامح بفتحها وبالألف. وقرىء بكسرها 
وبالألف «إذّات قَرَار أي مستقر من أرض منبسطة؛ والمراد أنها في واد فسيح تنبسط به نفس من يأوي إليه» وقال 
مجاهد: ذات ثمار وزروع؛ والمراد أنها محل صالح لقرار الناس فيه لما فيه من الزروع والثمار وهو أنسب بقوله تعالى: 
«إومعين4 أي وماء معين أي جارء ووزنه فعيل على أن الميم أصلية من معنى جرىء وأصله الإبعاد في الشيء ومنه 
أمعن النظر. 

وفي البحر معن الشيء معانة كثر أو من الماعون؛ وإطلاقه على الماء الجاري لنفعه» وجوز أن يكون وزنه مفعول 
كمخيط على أن الميم زائدة من عانه أدركه بعينه كركبه إذا ضربه بركبته وإطلاقه على الماء الجاري لما أنه في 
الأغلب يكون ظاهراً مشاهداً بالعين» ووصف الماء بذلك لأنه الجامع لانشراح الصدر وطيب المكان وكثرة المنافع 
(يا أَيَا الؤسُل كُنُوا من الطييات4 حكاية لرسول الله َي على وججه الإجمال لما عوطب به كل رصول في عصره 
جيء بها إثر حكاية إيواء عيسى وأمه عليهما السلام إلى الربوة إيذاناً بأن ترتيب مبادي النعم لم تكن من خصائص 
عيسى عليه السلام بل إباحة الطيبات شرع قديم ا السلام ووصوا به أي وقلنا لكل رسولٍ 
كل من الطيبات واعمل صالحاً فعبر عن تلك الأوامر المتعددة المتعلقة بالرسل بصيغة الجمع عند الحكاية إجمالا 
للإيجاز أو حكاية لما ذكر لعيسى وأمه عليهما السلام عند إيوائهما إلى الربوة ليقتديا بالرسل في تناول ما رزقا كأنه قيل 
آويناهما إلى ربوة ذات قرار ومعين وقلنا أو قائلين لهما هذا أي أعلمناهما أو معلميهما أن الرسل كلهم خوطبوا بهذا 
فكلا واعملا اقتداء بهم؛ وجوز أن يكون نداء لعيسى عليه السلام وأمراً له بأن يأكل من الطيبات» فقد جاء في حديث 
مرسل عن حفص ابن أبي جبلة عن النبي عي أنه قال في قوله تعالى: «يا أيها الرسل4 إلخ: ذاك عيسى ابن مريم كان 
يأكل('2 من غزل أمه, وعن الحسن ومجاهد وقتادة والسدي والكلبي أنه نداء لرسول الله عه وخطاب له والجمع 
للتعظيم واستظهر ذلك النيسابوري» وما وقع في شرح التلخيص تبعاً للرضي من أن قصد التعظيم بصيغة الجمع في غير 
ضمير المتكلم لم يقع في الكلام القديم خطأ لكثرته في كلام العرب مطلقاً بل في جميع الألسنة وقد صرح به الثعالبي 
في فقه اللغة» والمراد بالطيبات على ما اختاره شيخ الإسلام وغيره ما يستطاب ويستلذ من مباحات المأكل والفواكه» 
واستدل له بأن السياق يقتضيه والأمر عليه للإباحة والترفيه وفيه [بطال للرهبانية التي ابتدعتها النصارى وقيل المراد 
بالطييات ما حل والأمر تكليفي» وأيد بتعقيبه بقوله تعالى: ظوَاعْمَلُوا صَالحاً» أي عملاً صالحاء وقد يؤيد بما 
أخر جه أحمد في الزهد وابن أبي حاتم وابن مردويه والحاكم وصححه عن أم عبد الله أت شداد بن أوس رضي اللّه 
تعالى عنها أنها بعثت إلى النبي َوُه بقدح لبن عند فطره وهو صائم فرد إليها رسولها أنى لك هذا اللبن؟ قالت: من شاة 
لي فرد إليها رسولها أنى لك الشاة؟ فقالت: اشتريتها من مالي فشرب منه عليه الصلاة والسلام فلما كان من الغد أتته أم 


)١(‏ والمشهور أنه عليه السلام كان يأكل من بطن البرية ١‏ ه منه. 
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عبد الله فقالت: يا رسول الله بعت إليك بلين فرددت إلى الرسول فيه فقال مُه لها: «بذلك أمرت الرسل قبلي أن لا 
تأكل إلا طيباً ولا تعمل إلا صالحاً وكذا بما أخرجه مسلم والترمذي وغيرهما عن أبي هريرة قال: «قال رسول الله 
َيه يا أيها الناس إن الله تعالى طيب لا يقبل إلا طيباً وإن الله تعالى أمر المؤمنين بما أمر به المسلمين فقال: «إيا أيها 
الرسل كلوا من الطيبات واعملوا صالحا» وقال: «إيا أيها الذين آمنوا كلوا من طيبات ما رزقناكم» [البقرة: 107] 
ثم ذكر الرجل يطيل السفر أشعث أغبر ومطعمه حرام ومشربه حرام وملبسه حرام وغذي بالحرام يمد يديه إلى السماء 
1 رب يا رب فأنى يستجاب لذلك» وتقديم الأمر بأكل الحلال لأن أكل الحلال معين على العمل الصالح. 
وجاء في بعض الأخبار أن الله تعالى لا يقبل عبادة من في جوفه لقمة من حرام؛ وصح أيما لحم نبت من 
سحت فالنار أولى به. ولعل تقديم الأمر الأول على تقدير حمل الطيب على ما يستلذ من المباحات لأنه أوفق بقوله 
تعالى: «إوآويناهما إلى ربوة ذات قرار ومعين» وفي الأمر بعده بالعمل الصالح حث على الشكر. 
طإإني بمًا تَعْمَلُونَ4 من الأعمال الظاهرة والباطنة لإعَلِيمٌ» فأجازيكم عليه» وفي البحر أن هذا تحذير للرسل 
عليهم السلام في الظاهر والمراد أتباعهم وَإِنٌ هَذه4 أي الملة والشريعة» وأشير إليها بهذه للإشارة إلى كمال ظهور 
أمرها في الصحة والسداد وانتظامها بسبب ذلك في سلك الأمور المشاهدة (أنتكم» أ أي ملتكم وشريعتكم والخطاب 
للرسل عليهم السلام على نحو ما مر؛ وقيل عام لهم ولغينهم وروي ذلك عن مجاهدء والجملة على ما قال الخفاجي 
عطف على الجملة «إإني بما تعملون عليم# فالواو من المحكيء وقيل هي من الحكاية وقد عطفت قولا على 
قول» والتقدير قلنا يا أيها الرسل كلوا إلخ وقلنا لهم إن هذه أمتكم ولا يخفى بعده. 
وقيل: الواو ليست للعطف والجملة بعدها مستأنفة غير معطوفة على ما قبلها وهو كما ترى» وقوله سبحانه 
<ِأمَة وَاحَدَة4 حال مبنية من الخبر والعامل فيها معنى الإشارة أي أشير إليها في حال كونها شريعة متحدة في الأصول 
التي لا تتبدل بتبدل الأعصار؛ وقيل #هذه4 إشارة إلى الأمم الماضية للرسل؛ والمعنى أن هذه جماعتكم جماعة 
واحدة متفقة على الإيمان والتوحيد في العبادة هونا رَبك 4 أي من غير أن يكون لي شريك في الربوبية» وهذه 
الجملة عطف على جملة «إن هذه؛ الخ المعطوفة على ما تقدم وهما داخلان في حيز التعليل للعمل الصالح لأن 
الظاهر أن قوله سبحانه: «إإني بما تعملون عليم» تعليل لذلك؛ ولعل المراد بالعمل الصالح ما يشمل العقائد الحقة 
والأعمال الصحيحة» واقتضاء المجازاة والربوبية لذلك ظاهر وأما اقتضاء اتحاد لغيه في الأصول التي لا تتبدل 
لذلك فباعتبار أنه دليل حقية العقائد وحقيقتها تقتضي الإتيان بها والإتيان بها ية ل بغيرها من الأعمال 
الصالحة بل قيل لا يصح الاعتقاد مع ترك العمل» وعلى هذا يكون قوله تعالى: جاون» كالتصريح بالنتيجة فيكون 
الكلام نظير قولك: العالم حادث لأنه متغير وكل متغير حادث فالعالم حادث. 
وفي إرشاد العقل السليم أن ضمير الخطاب في قوله تعالى: إربكم» وفي قوله سبحانه: إفاتقون» للرسل 
والأمم جميعاً على أن الأمر في حق الرسل للتهييج والإلهاب وفي حق الأمة للدحذير والإيجابء والفاء لترتيب الأمر أو 
وجوب الامتثال به على ما قبله من اختصاص الربوبية به سبحانه واتحاد الأمة فإن كلا منهما موجب للاتقاء حتماً 
والمعنى فاتقون في شق العصا والمخالفة بالإخلال بموجب ما ذكر. 
وقرأ الحرميان وأبو عمرو «وأن» بفتح الهمزة وتشديد النون» وخرج على تقدير حرف الجر أي ولأن هذه الخ» 
والجار والمجرور متعلق باتقون» قال الخفاجي: والكلام في الفاء الداخلة عليه كالكلام في فاء قوله تعالى: «إفإياي 
فارهبون» وهي للسببية وللعطف على ما قبله وهو إاعملوا» والمعنى اتقوني لأن العقول متفقة على ربوبيتي والعقائد 
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الحقة الموجبة للتقوى انتهى» ولا يخلو عن شيء؛ وجوز أن تكون «إإن هذه الخ على هذه القراءة معطوفاً على طإما 
تعملون4 والمعنى إني عليم بما تعملون وبأن هذه أمتكم أمة واحدة الخ فهو داخل في حيز المعلوم. وضعف بأنه لا 
جزالة في المعنى عليه؛ وقيل: هو معمول لفعل محذوف أي واعلموا أن هذه أمتكم الخ وهذا المحذوف معطوف 
على «اعملواة ولا يخفى أن هذا التقدير خلاف الظاهر. 

وقرأ ابن عامر «وأن بفتح الهمزة وتخفيف النون على أنها المخففة من الثقيلة ويعلم توجيه الفتح مما ذكرنا. 

طفقَطْعُوا أَمْرَهُمْ4 الضمير لما دل عليه الأمة من أربابها إن كانت بمعنى الملة أو لها وإن كانت بمعنى 
الجماعة» وجوز أن يراد بالأمة أولاً الملة وعند عود الضمير عليها الجماعة على أن ذلك من باب الاستخدام؛ والمراد 
حكاية ما ظهر من أمم الرسل عليهم السلام من مخالفة الأمرء والفاء لترتيب عصيانهم على الأمر لزيادة تقبيح حالهم؛ 
وتقطع بمعنى قطع كتقدم بمعنى قدم؛ والمراد بأمرهم أمر دينهم إما على تقدير مضاف أو على جعل الإضافة عهدية 
أي قطعوا أمر دينهم وجعلوه أدياناً مختلفة مع اتحاده» وجوز أن يراد بالتقطع التفرق» و «أمرهم» منصوب بنزع الخافض 
أي فتفرقوا وتحزبوا في أمرهمء ويجوز أن يكون إأمرهم4 على هذا نصباً على التمييز عند الكوفيين المجوزين 
تعريف التمييز «إبَيْتَهُمْ برأم أي قطعاً جمع زبور بمعنى فرقة» ويؤيده أنه قرىء «رُيَراَه بضم الزاي و فتح الباء فإنه 
مشهور ثابت في جمع زبرة بمعنى قطعة وهو حال من «أمرهم» أو من واو «إتقطعوا» أو مفعول ثان له فإنه مضمن 
معنى جعلواء وقيل: جمع زبور بمعنى كتاب من زبرت بمعنى كتبت وهو مفعول ثان لتقطعوا المضمن معنى الجعل 
أي قطعوا أمر دينهم جاعلين له كتباً. 

وجوز أن يكون حالاً من إأمرهم» على اعتبار تقطعوا لازماً أي تفرقوا في أمرهم حال كونه مثل الكتب 
السماوية عندهم. وقيل: إنها حال مقدرة أو منصوب بنزع الخافض أي في كتب» و تفسير لإإزبراً© بكتب رواه جماعة 
عن قتادة كما في الدر المنثورء ولا يخفى خفاء المعنى عليه ولا يكاد يستقيم إلا بتأويل فتدبر. 

وقرىء «زثر» يإسكان الباء للتخفيف كرسل في رسل» وجاء إفتقطعوا» هنا بالفاء إيذاناً أن ذلك اعتقب الأمر 
وفيه مبالغة في الذم كما أشرنا إليه» وجاء في سورة الأنبياء بالواو فاحتمل معنى الفاء واحتمل تأخر تقطعهم عن الأمرء 
وجاء هنا إوأنا ربكم فاتقون» وهو أبلغ في التخويف والتحذير مما جاء هناك من قوله تعالى هناك: «إوأنا ربكم 
فاعبدون6 [الأنبياء: ؟4] لأن هذه جاءت عقيب إهلاك طوائف كثيرين قوم نوح والأمم الذين من بعدهم وفي تلك 
السورة وإن تقدمت أيضاً قصة نوح وما قبلها فإنه جاء بعدها ما يدل على الإحسان واللطف التام في قصة أيوب وزكريا 
ومريم فناسب الأمر بالعبادة لمن هذه صفته عز وجل قاله أبو حيان» وما ذكره أولا غير واف بالمقصود, وما ذكره ثانيا 
قيل عليه: إنه مبني على أن الآية تذييل للقصص السابقة أو لقصة عيسى عليه السلام لابتداء كلام فإنه حينئذ لا يفيد 
ذلك إلا أن يراد أنه وقع في الحكاية لهذه المناسبة فتأمل. 

2 كُُ حزب4 من أولئك المتحزبين إبمَا لَدَيْهمْ4 من الأمر الذي اختاروه طفْرحُونَ# مسرورون منشرحو 
الصدرء والمراد أنهم معجبون به معتقدون أنه الحق» وفي هذا من ذم أولئك المتحزبين ما فيه. 

(قَدَرْهُمْ في غَمْرَتهِمْ4 خطاب له عله في شأن قريش الذين تقطعوا في أمر الدين الحق؛ والغمرة الماء الذي 
يغمر القامة وأصلها من الستر والمراد بها الجهالة بجامع الغلبة والاستهلاك؛ وكأنه لما ذكر سبحانه في ضمن ما كان 
من أمم الأنبياء عليهم السلام توزعهم واقتسامهم ما كان يجب اجتماعه واتفاق الكلمة عليه من الدين وفرحهم بفعلهم 
الباطل ومعتقدهم العاطل قال لنبيه عَّه: فإذ ذاك دعهم في جهلهم هذا الذي لا جهل فوقه تخلية وخذلاناً ودلالة على 
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اليأس من أن ينجع القول فيهم وضمن التسلية في ذكر الغاية أعني قوله سبحانه: إحَشّى حين» فإن المراد بذلك حين 
قتلهم وهو يوم بدر على ما روي عن مقاتل أو موتهم على الكفر الموجب للعذاب أو عذابهم: وفي التنكير والإبهام ما 
لا يخفى من التهويل. 

وجوز أن يقال: شبه حال هؤلاء مع ما هم عليه من محاولة الباطل والانغماس فيه بحال من يدخخل في الماء 
الغامر للعب والجامع تضييع الوقت بعد الكدح ذ في العمل» والكلام حيتئذ على منوال سابقه أعني قوله تعالى: كل 
حزب بما لديهم » لما جعلوا فرحين غروراً جعلوا لاعبين أيضاً والأول أظهر؛ وقد يجعل الكلام عليه أيضاً 
استعارة تمثيلية بل هو أولى عند البلغاء كما لا يخفى. 

وقرأ علي كرم الله تعالى وجهه وأبو حيوة والسلمي «في غمراتهم؛ على الجمع لأن لكل واحد غمرة. 

ِأيَحْسبْونَ أنّمَا نُمِدّهُمْ به» أي الذي نعطيهم إياه ونجعله مدداً لهم فما موصولة اسم أن ولا يضر كونها 
موصولة لأنها في الإمام كذلك لسر لا تعرفه. وقوله تعالى: «إمن مال وَبَنِينَ4 بيان لها. وتقديم المال على النبيين مع 
كونهم أعز منه قد مر وجهه؛ وقوله سبحانه: «نُسَارحُ لَهُمْ في الْحَيِرَات4 خبر أن والراجع إلى الاسم محذوف أي 
أيحسبون أن الذي نمدهم به من المال والبنين نسارع به لهم فيما فيه خيرهم وإكرامهم على أن الهمزة لإنكار الواقع 
واستقباحه وحذف هذا العائد لطول الكلام مع تقدم نظيره في الصلة إلا أن حذف مثله قليل» وقال هشام بن معاوية: 
الرابط هو الاسم الظاهر وهو إالخيرات4 وكأن المعنى 8 لهم فيه ثم أظهر فقيل في الخيرات» وهذا يتمشى 
ل اا ا 0 قيل: ولا يجوز أن يكون 
الخبر «إمن مال وبنين» لأن الله تعالى أمدهم بذلك فلا يعاب ولا ينكر عليهم اعتقاد المدد به كما يفيده الاستفهام 
الانكاري وتعقب بأنه لا يبعد أن يكون المراد ما نجعله مدداً نافعاً لهم في الآخرة ليس المال والبئين بل الاعتقاد 
والعمل الصالح كقوله تعالى: «إيوم لا ينفع مال ولا بنون إلا من أتى الله بقلب سليم» [الشعراء: 88] وفيه ما فيه. وما 
ذكرنا من كون ما موصولة هو الظاهر» ومن جوز كونها مصدرية وجعل المصدر الحاصل بعد السبك اسم أن وخبرها 
إنسارع» على تقدير مسارعة بناء على أن الأصل أن نسارع فحذفت أن وارتفع الفعل لم يوف القرآن الكريم حقهء 
وكذا من جعلها كافة كالكسائي ونقل ذلك عنه أبو حيان؛ وجوز عليه الوقف على إبنين» معللاً بأن ما بعد يحسب 
قد انتظم مسنداً ومسنداً إليه من حيث المعنى وإن كان في تأويل مفرد وهو كما ترى» وقرأ ابن وثاب «إنما نمدهم» 
بكسر همزة إن وقرأ ابن كثير في رواية «يمدهم؛ بالياء. 

وقرأ السلمي وعبد الرحمن بن أبي بكرة «يُسارٍع» بالياء وكسر الراء فإن كان فاعله ضميره تعالى فالكلام في 
الرابط» على ما سمعتء وإن كان ضمير الموصول فهو الرابط وعن ابن أبي بكرة المذكور أنه قرأ ويُسَارَعٌ؛ بالياء وفتح 
الراء مبنياً للمفعول» وقرأ الحر النحوي «نسرع» بالنون مضارع أسرعءٍ وقرىء على ما في الكشاف «يسرع» بالياء 
مضارع أسرع أيضاً وفي فاعله الاحتمالان المشار إليهما آنفاً بل . يَشْعْرُونَ عطف على مقدر ينسحب عليه 
الكلام أي كلا لا نفعل ذلك بل لا يشعرون أي ليس من شأنهم الشعور أن هم إلا كالأنعام بل هم أضل حتى يتأملوا 
ويتفكروا في ذلك هو استدراج أم مسارعة ومبادرة في الخيرات ومن هنا قيل: من يعص الله تعالى ولم ير نقصاناً فيما 
أعطاه سبحانه من الدنيا فليعلم أنه 000 وقال قتادة: لا تعتبروا الناس بأموالهم وأولادهم ولكن اعتبروهم 
بالإيمان والعمل الصالح. 

«إنّ الّذينَ هُمْ من حَشْية ربّهخ مُشْففُونَُ الكلام فيه نظير ما مر في نظيره في سورة الأنبياء بيد أن استمرار 
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الإشفاق هنا في الدنيا والآخرة للمؤمنين ترددا «وَالْذينَ هُمْ بآيّات رَبهِم4 المنزلة والمنصوبة في الآفاق والأنفس» 
والباء للملابسة وهي متعلقة بقوله تعالى: «إيُؤْمئونَ» أي يصدقون, والمراد التصديق بمدلولها إذ لا مدح في التصديق 
بوجودهاء والتعبير بالمضارع دون الاسم للإشارة إلى أنه كلما وقفوا على آية آمنوا بها وصدقوا بمدلولها «وَالِذينَ هُمْ 
برهم لآ يُْركونَ4 فيخلصون بالعبادة له عز وجل فالمراد نفي الشرك الخفي كالرياء بالعبادة كذا قيل» وقد اختار 

بعض المحققين التعميم أي لا يشركون به تعالى شركاً جلياً ولا خفياً ولعله الأولى» ولا يغني عن ذلك وصفهم 
بالإيمان بآيات الله تعالى. 

وجوز أن يراد مما سبق وصفهم بتوحيد الربوبية ومما هنا وصفهم بتوحيد الألوهية» ولم يقتصر على الأول لأن 
أكثر الكفار متصفون بتوحيد الربوبية #ولئن سألتهم من خلق السموات والأرض ليقولن الله» [لقمان: 255 الزمر: 
8"] ولا يأباه التعرض لعنوان الربوبية فإنه في المواضع الثلاثة للإشعار بالعلية وذلك العنوان يصلح لأن يكون علة 
لتوحيد الألوهية كما لا يخفى. 

طِوَالّذِينَ يُؤْتُونَ مَا آتو/» أي يعطون ما أعطوا من الصدقات «إوَقُلُوبِهُمْ وَجِلَةم خائفة من أن لا يقبل منهم وأن 
لا يقع على الوجه اللائق فيؤاخذوا به. وقرأت عائشة وابن عباس وقتادة والأعمش والحسن والنخعي «إيأتون ما أتوا/» 
من الإنيان لا الإيتاء فيهماء وأخرج ابن مردويه وسعيد بن منصور عن عائشة أنه عله قرأ كذلك وأطلق عليها المفسرون 
قراءة رسول الله عليه الصلاة والسلام يعنون أن المحدثين نقلوها عنه عله ولم يروها القراء من طرقهم والمعنى عليها 
يفعلون من العبادات ما فعلوه وقلوبهم وجلة» وروي نحو هذا عن رسول الله مََه. 

فقد أخحرج أحمد والترمذي وابن ماجة والحاكم وصححه وابن المنذر وابن جرير وجماعة عن عائشة رضي الله 
تعالى عنها قالت: قلت يا رسول الله قول الله «إوالذين يأتون ما آتوا وقلوبهم وجلة4 أهو الرجل يسرق ويزني ويشرب 
الخمر وهو مع ذلك يخاف الله تعالى؟ قال: لا ولكنه الرجل يصوم ويتصدق ويصلي وهو مع ذلك يخاف الله تعالى أن 
لا يتقبل منهء وجملة «إقلوبهم وجلة4 في القراءتين في موضع الحال من ضمير الجمع في الصلة الأولى» والتعبير 
بالمضارع فيها للدلالة على الاستمرار وفي الثانية للدلالة على التحقق» وقوله تعالى: انهم إِلَى رَبْهِمْ رَاجِعُونَ» 
بتقدير اللام التعليلية وهي متعلقة بوجلة أي خائفة من عدم القبول وعدم الوقوع على الوجه اللائق لأنهم راجعون إليه 
تعالى ومبعوثون يوم القيامة وحيشذ تتكشف الحقائق ويحتاج العبد إلى عمل مقبول لائق طإفمن يعمل مثقال ذرة خيراً 
يره ومن يعمل مثقال ذرة شراً يره)» [الزلزلة: /4»81]. 

وجوز أن يكون بتقدير من الابتدائية التي يتعدى بها الوجل أي وجلة من أن رجوعهم إليه عز وجل على أن مناط 
الوجل أن لا يقبل ذلك منهم وأن لا يقع على الوجه اللائق فيؤاخذوا به حيتئذ لا مجرد رجوعهم إليه عز وجل» وقد 
يؤيد الوجه الأول بقراءة الأعمش «إإنهم4 بكسر الهمزة» ولعل التعبير بالجملة الاسمية المخبر فيها بالوصف دون 
الفعل المضارع للمبالغة في تحقق تحقق الرجوع حتى كأنه من الأمور الثابتة المستمرة كذا قيل. 

وجوز على بعد أن يكون المراد من الرجوع المذكور الرجوع إليه عز وجل بالعبودية» فوجه التعبير بالجملة 
الاسمية عليه أظهر من أن يخفى» ووجه تعليل الخوف من عدم القبول وعدم وقوع فعلهم كاثناً ما كان على الوجه 
اللائق بأنهم راجعون إليه تعالى بالعبودية عدم وجوب قبول عملهم عليه تعالى حيئذ لأنه سبحانه مالك وللمالك أن 
يفعل بملكه ما يشاء وظهور نقصهم كيف كانوا عن كماله جل جلاله والناقص مظنة أن لا يأني بما يليق بالكامل لا. 
سيما إذا كان ذلك الكامل هو الله عز وجل الذي لا يتناهى كماله ولا أراك ترى في هذا الوجه كلفاً سوى كلف العبد 
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فتأمل» ثم إن المواصلات الأربع على ما قاله شيخ الإسلام؛ وغيره عبارة عن طائفة واحدة متصفة بما ذكر في حيز 
صلاتها من الأوصاف الأربعة لا عن طوائف كل واحدة منها متصفة بواحد من الأوصاف المذكورة كأنه قيل: إن 
الذين هم من خشية ربهم مشفقون وبآيات ربهم يؤمنون الخ وإنما كرر الموصول إيذاناً باستقلال كل واحدة من تلك 
الصفات بفضيلة باهرة على حيالها وتنزيلاً لاستقلالها منزلة استقلال الموصوف بهاء وهذا جار على كلتا القراءتين في 
قوله تعالى: إوالذين يؤتون ما آتوا» وللعلامة الطيبي في هذا المقام كلام لا أظنك تستطيبه كيف وفيه القول بأن 
الذين هم بربهم لا يشركون والذين يأتون ما آتوا وقلوبهم وجلة هم العاصون من أمة محمد 2َلهِ وهو في غاية البعد. 

وقد ذكر الإمام أن الصفة الرابعة نهاية مقامات الصديقين لأُولَتكُ4 إشارة إلى من ذكر باعتبار اتصافهم بتلك 
الصفات؛ وما فيه من معنى البعد للإشعار بعد رتبتهم في الفضل وهو مبتدأ خبره قوله تعالى: «ِيُسَارِعُونَ في 
الْخَيْرات» والجملة من المبتدأ وخبره خبر إن والكلام استئناف مسوق لبيان من له المسارعة في الخيرات إثر إقناط 
الكفار عنها وإبطال حسبانهم الكاذب أي أولئك المنعوتون بما فصل من النعوت الجليلة خاصة دون أولئك الكفرة 
يسارعون في نيل الخيرات التي من جملتها الخيرات العاجلة الموعودة على الأعمال الصالحة كما في قوله تعالى: 
إفآتاهم الله ثواب الدنيا وحسن ثواب الآخرة» [آل عمران: 48 ]١‏ وقوله سبحانه: «إوآتيناه في الدنيا حسنة وإنه في 
الآخرة لمن الصالحين» [النحل: ١77‏ فقد أثبت لهم ما نفي عن أضدادهم خلا أنه غير الأسلوب حيث لم يقل 
أوانك يسارع لهم في الخيرات بل أسند المسارعة إليهم إيماء إلى استحقاقهم لنيل الخيرات بمحاسن أعمالهم» وإيثار 
كلمة في على كلمة إلى للإيذان بأنهم متقابون في فنون الخيرات لا أنهم خارجون عنها متوجهون إليها بطريق 
المسارعة كما في قوله تعالى: «إوسارعوا إلى مغفرة من ربكم وجنة» [آل عمران: ١8‏ وَهُمْ لَه أي للخيرات 
التي من جملتها ما سمعتء والجار والمجرور متعلق بقوله تعالى: «إسَابِقُونَ» وهو إما منزل منزلة اللازم أي فاعلون 
السبق أو مفعوله محذوف أي سابقون الناس أو الكفارء وهو يتعدى باللام ويالى فيقال: سبقت إلى كذا ولكذاء والمراد 
بسبقهم إلى الخيرات ظفرهم بها ونيلهم إياها. 

وجعل أبو حيان هذه الجملة تأكيداً للجملة الأولى» وقيل سابقون متعد للضمير بنفسه واللام مزيدة» وحسن 
زيادتها كون العامل فرعياً وتقدم المعمول المضمر أي وهم سابقون إياهاء والمراد بسبقهم إياها لازم معناه أيضاً وهو 
النيل أي وهم ينالونها قبل الآخرة حيث عجلت لهم في الدنيا فلا يرد ما قيل: إن سبق الشيء الشيء يدل على تقدم 
السابق على المسبوق فكيف يقال: هم يسبقون الخيرات والاحتياج إلى إرادة اللازم على هذا الوجه أشد منه على 
الوجه السابق ولهذا مع التزام الزيادة فيه قيل إنه وجه متكلف. 

وجوز أن يكون المراد بالخيرات الطاعات وضمير لها لها أيضاً واللام للتعليل وهو متعلق بما بعده والمعنى 
يرغبون في الطاعات والعبادات أشد الرغبة وهم لأجلها فاعلون السبق أو لأجلها سابقون الناس إلى الثواب أو إلى 
الجنة؛ و جوز على تقدير أن يراد بالخيرات الطاعات أن يكون إلها» خبر المبتدأ و لإسابقون# خبر بعد خبر» ومعنى 
إهم لها4 أنهم معدون لفعل مثلها من الأمور العظيمة» وهذا كقولك: لمن يطلب منه حاجة لا ترجى من غيره: أنت 
لها وهو من بليغ كلامهم؛ وعلى ذلك قوله: 

مشكلات أعضلت ودهفت با رشنصضول الله أننية: لنتهتا 

ورجح هذا الوجه الطبري بأن اللام متمكنة في هذا المعنى» وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما ما هو ظاهر 
في جعل «إلها» خبراً وإن لم يكن ظاهراً في جعل الضمير للخيرات بمعنى الطاعات»؛ ففي البحر نقلاً عنه أن المعنى 
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سبقت لهم السعادة في الأزل فهم لهاء وأنت تعلم أن أكثر هذه الأوجه خلاف الظاهر وأن التفسير الأول للخيرات 
أحسن طباقاً للآية المتقدمة» ومن الناس من زعم أن ضمير «إلها» للجنة. ومنهم من زعم أنه للأمم وهو كما ترى. وقرأ 
الحر النحوي (يسرعون» مضارع أسرع يقال: أسرعت إلى الشيء وسرعت إليه بمعنى واحد و «يسارعون) كما قال 
الزجاج أبلغ من يسرعون؛ ووجه بأن المفاعلة تكون من اثنين فنقتفي حث النفس على السبق لأن من عارضك في شيء 
تشتهي أن تغلبه فيه «إوَلا تكَلْفُ تفْساً إلا وُسْعَهَاك جملة مستأئفة سيقت للتحريض على ما وصف به أولنك المشار 
إليهم من فعل الطاعات ببيان سهولته وكونه غير خارج عن حد الوسع والطاعة أي عادتنا جارية على أن لا تكلف نفساً 
من النفوس إلا ما في وسعها وقدر طاقتها على أن المراد استمرار النفي بمعونة المقام لا نفي الاستمرار أو للترخيص 
فيما هو قاصر عن درجة أعمال أولئك ببيان أنه تعالى لا يكلف عباده إلا ما في وسعهم فإن لم يبلغوا في فعل الطاعات 
مراتب السابقين فلا عليهم بعد أن يبذلوا طاقتهم ويستفرغوا وسعهم. قال مقاتل: من لم يستطع القيام فليصل قاعدا ومن 
لم يستطع القغود فليوم إيماء. 

وقوله سبحانه: «إوَلَدَيْنَا كتَابٌ يَنْطقُ بالْحَقٌّ4 تممة لما قبله ببيان أحوال ما كلفوه من الأعمال وأحكامها 
المترتبة عليها من الحساب والثواب والعقاب» والمراد بالكتاب صحائف الأعمال التي يقرؤونها عند الحساب حسبما 
يؤذن به الوصف بهو كما في قوله تعالى: هذا كتابنا ينطق عليكم بالحق إنا كنا نستنسخ ما كنتم تعملون» 
[الجاثية: ١59‏ و إالحق4 المطابق للواقع والنطق به مجاز عن إظهاره أي عندنا كتاب يظهر الحق المطابق للواقع 
على ما هو عليه ذاتا ووصفا ويبينه للناظر كما يبينه النطق ويظهره للسامع فيظهر هناك جلائل الأعمال ودقائقها ويترتب 
عليها أجزيتها إن خيراً فخير وإن شراً فشر. وقيل: المراد بالكتاب صحائف يقرؤونها فيها ما ثبت لهم في اللوح 
المحفوظ من الجزاء وهو دون القول الأول» وأدون منه ما قيل: إن المراد به القرآن الكريم» وقوله تعالى: طوَهُمْ لآ 
يُظْلَمُونَ4 لبيان فضله عز وجل وعدله في الجزاء على أتم وجه إثر بيان لطفه سبحانه في التكليف وكتب الأعمال 
على ما هي عليه أي لا يظلمون في الجزاء بنفص ثواب أو زيادة عذاب بل يجزون بقدر أعمالهم التي كلفوها ونطقت 
بها صحائفها بالحق» وجوز أن يكون تقريراً لما قبل من التكليف وكتب الأعمال أي لا يظلمون بتكليف ما ليس في 
وسعهم ولا بكتب بعض أعمالهم التي من جملتها أعمال غير السابقين بناء على قصورها عن درجة أعمال السابقين بل 
يكتب كل منها على مقاديرها وطبقاتها. 

وقوله عز وجل: بَلْ قُلُوبهُمْ في غَمْرَة مئ هَذَا اضراب عما قبله ورجوع إلى بيان حال الكفرة فالضمير 
للكفرة أي بل قلوب الكفرة في غفلة وجهالة من هذا الذي بين في القرآن من أن لديه تعالى كتاباً ينطق بالحق ويظهر 
لهم أعمالهم السيئة على رؤوس الأشهاد فيجزون بها كما ينبىء عنه ما سيأتي إن شاء الله تعالى من قوله سبحانه: «إقد 
كانت آياتي تتلى عليكم» الخ وقيل: الإشارة إلى القرآن الكريم وما بين فيه مطلقاً وروي ذلك عن مجاهدء وقيل: 
إلى ما عليه أولئك الموصوفون بالأعمال الصالحة وروي هذا عن قتادة» وقيل: إلى الدين بجملته؛ وقيل إلى النبي عله 
والأول أظهر «إوَلَهمْ أعْمَالٌ» سيئة كثيرة (إمن دُون ذلك الذي ذكر من كون قلوبهم في غمرة مما ذكر وهي فنون 
كفرهم ومعاصيهم التي من جملتها طعنهم في القرآن الكريم المشار إليه في قوله تعالى: «إمستكبرين به سامرا 
تهجرون4. 

وأخرج ابن المنذر وغيره عن ابن عباس أن المراد بالغمرة الكفرة والشك وأن «إذلك4 إشارة إلى هذا المذكورء 
والمعنى لهم أعمال دون الكفر وأخرج ابن جرير وغيره عن قتادة أن «إذلك4 كهذا إشارة إلى ما وصف به المؤمنون 
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من الأعمال الصالحة أي لهم أعمال متخطية لما وصف به المؤمنون أي أضداد ما وصفوا به مما وقع في حيز الصلات 
وهذا غاية الذم لهم ظِهُمْ لها عَاملُونَ4 أي مستمرون عليها معتادون فعلها ضارون بها لا يفطمون عنها و «إعاملون» 
عامل في الضمير قبله واللام للتقوية» هذا وقال أبو مسلم: إن الضمير في قوله تعالى: «9بل هم» الخ عائد على 
المؤمنين الموصوفين بما تقدم من الصفات كأنه سبحانه قال بعد وصفهم: ولا نكلف نفساً إلا وسعها ونهايته ما أتى به 
هؤلاء المشفقون ولدينا كتاب يحفظ أعمالهم ينطق بالحق فلا يظلمون بل يوفي عليهم ثواب أعمالهم؛ ثم وصفهم 
سبحانه بالحيرة في قوله تعالى: بل قلوبهم في غمرة فكأنه عز وجل قال: وهم مع ذلك الوجل والخوف كالمتحيرين 
في أعمالهم أهي مقبولة أم مردودة ولهم أعمال من دون ذلك أي لهم أيضاً من النوافل ووجوه البرسوي ما هم عليه 
انتهى» قال الإمام: وهو الأولى لأنه إذا أمكن رد الكلام إلى ما يتصل به من ذكر المشفقين كان أولى من رده إلى ما 
بعد منه ‏ خصوصاً وقد يرغب المرء في فعل الخير بأن يذكر أن أعماله محفوظة كما يحذر بذلك من الشر» وقد يوصف 
المرء لشدة فكره في أمرآخرته بأن قلبه في غمرة ويراد أنه قد استولى عليه الفكر في قبول عمله أورده وفي أنه هل أداه 
كما يجب أو قصرء و «إهذا» على هذا إشارة إلى إشفاقهم ووجلهم انتهى» ولا يخفى ما فيه على من ليس قلبه في 
عبر 
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«عتّى إذَا أَحَذْنا مُتْرَفيهم بِالعَذَاب4 إحتى» على ما في الكشاف هي التي يبتدأ بعدها الكلام وهي مع 
ذلك غاية لما قبلها كأنه قيل: لا يزالون يعملون أعمالهم إلى حيث إذا أخذنا إلخ» وقال ابن عطية: هي ابتداء لا غير» و 
«إذا» الأولى والثانية يمنعان من أن تكون غاية لعاملون وفيه نظرء و «إإذا4 شرطية شرطها إأخذنا» وهي مضافة إليه 
وجزازها قوله تعالى: «إإذَا هُمْ يَجْتَرُونَ4 وهي معمولة له وإذا فيه فجائية نائبة مناب الفاءء وقال الحوفي: حتى غاية 
وهي عاطفة وإذا ظرف يضاف إلى ما بعده فيه معنى الشرط وإذا الثانية في موضع جواب الأولى ومعنى الكلام عامل 
في إذا الأولى والعامل في الثانية إأخذنا» انتهى. 

وهو كلام مخبط يبعد صدوره من مثل هذا الفاضل؛ والمترف المتوسع في النعمة» والمراد بالعذاب ما أصابهم 
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يوم بدر من القتل والأسر كما روي عن ابن عباس ومجاهد وابن جبير وقتادة» وقد قتل وأسر في ذلك اليوم كثير من 
صناديدهم ورؤسائهم والجؤار مثل الخوار يقال جأر الثور يجأر إذا صاح وجأر الرجل إلى الله تعالى إذا تضرع بالدعاء 
كما في الصحاح وفي الأساس جأر الداعي إلى الله تعالى ضج ورفع صوته والمراد به الصراخ إما مطلقاً أو باستغاثة. 
وضميرا الجمع راجعان على ما رجع إليه الضمائر السابقة في طإمترفيهم4 وطإلهم وقلوبهم» وغيرها وهم كفار أهل 
مكة لكن يإرادة من بقي منهم بعد أخذ المترفين بالقتل. قال ابن جريج المعذبين قتلى بدر والذين يجأرون أهل مكة 
لأنهم ناحوا واستغاثواء وفي إنسان العيون أو قريشاً ناحوا على قتلاهم في بدر شهراً وجز نساؤهم شعورهن وكن يأتين 
بفرس الرجل أو راحلته ويسترنها بالستور وينحن حولها ويخرجن بها إلى الأزقة إلى أن أشير عليهم بترك ذلك خوف 
الشماتة» وقال الربيع بن أنس: المراد بالجؤار الجزع إذ هو سبب الصراخ وفيه بعد لخفاء قرينة المجازء وعن الضحاك 
أن المراد بالعذاب عذاب الجوع وذلك أنه عله دعا عليهم فقال: اللهم اشدد وطأتك على مضر اللهم اجعلها عليهم 
سنين مثل سني يوسف فاستجيب له عليه الصلاة والسلام فأصابتهم سنة أكلوا فيها الجيف والجلود والعظام المحرقة 
والعلهز وفي الأخبار ما يدل على أن ذلك كان قبل الهجرة. وفيها أيضاً ما يدل على أنه كان قبلها. ووفق البيهقي بأنه 
لعله كان مرتين» وسيأتي ذلك قريباً إن شاء الله تعالى وتخصيص المترفين بالذكر لأنه إذا جاع المترف جاع غيره من 
باب أولى» وقيل: المراد بالعذاب عذاب الآخرة» وتخصيص المترفين بما ذكر لغاية ظهور انعكاس حالهم وانتكاس 
أمرهم وكون ذلك أشق عليهم ولأنهم مع كونهم متمنعين محميين بحماية غيرهم من المنعة والحشم لقوا ما لقوا من 
الحالة الفظيعة فلأن يلقاها من عداهم من الحماة والخدم أولى وأقدم. 

وقال شيخ الإسلام: إن هذا القول هو الحق لأن العذاب الأخروي هو الذي يفاجئون عنده الجؤار فيجابون بالرد 
والإقناط من النصر وأما عذاب يوم بدر فلم يوجد لهم عنده جؤار حسبما ينبىء عنه قوله تعالى: «إولقد أخذناهم 
بالعذاب فما استكانوا لربهم وما يتضرعون4 [المؤمنون: 77 فإن المراد بهذا العذاب ما جرى عليهم يوم بدر من القتل 
والأسر حتماً وأما عذاب الجوع فإن قريشاً وإن تضرعوا فيه إلى رسول الله مله لكن لم يرد عليهم بالإقناط حيث روي 
أنه عليه الصلاة والسلام دعا بكشفه فكشف عنهم ذلك انتهى» وستعلم إن شاء الله تعالى ما فيه؛ نعم حمل العذاب 
على ذلك أوفق بجعل ما في حيز لإحتى#» غاية لما قبلها. 

إلا تجأروا الْهَوْ» على تقدير القول أي قلنا لهم ذلك» والكلام استتناف مسوق لبيان إقناطهم وعدم انتفاعهم 
بجؤارهم» والمراد باليوم الوقت الحاضر الذي اعتراهم فيه ما اعتراهم, والتقييد بذلك لزيادة إقناطهم والمبالغة في إفادة 
عدم نفع سؤارهم: 

وقال شيخ الإسلام: إن ذلك التهويل اليوم والإيذان بتفويتهم وقت الجؤار؛ والمراد بالقول على ما قيل: ما كان 
بلسان الحال كما في قوله: امتلً الحوض وقال قطني. وجوز أن يراد به حقيقة القول وصدوره إما من الله تعالى وإما 
من الملائكة عليهم السلام؛ والظاهر على هذا الوجه أن يكون القول في الآخرة وكونه في الدنيا مع عدم إسماعهم إياه 
لا يخلو عن شيء» وتقديره فعل الأمر مسنداً إلى ضميره عه أي قل لهم من قبلنا لا تجأروا بعيد جداء ومن الناس من 
جوز كون القول المقدر جواب «إإذا4 الشرطية وحيتئذ يكون «إإذا هم يجأرون4 قيداً للشرط أو بدلا من إذا الأولى» 
وعلى الأول المعنى أخذنا مترفيهم وقت جؤارهم أو حال مفاجأتهم لجواز أن تكون «إإذا» ظرفية أو فجائية حيهذء 
ولم يجوز جعل النهي المذكور جواباً لخلوّه عن الفاء اللازمة فيه إذا وقع كذلك. وتعقب هذا القول بأنه لا يخفى أن 
المقصود الأصلي من الجملة الشرطية هو الجواب فيؤدي ذلك إلى أن يكون مفاجأتهم الجؤار غير مقصود أصلي. 
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وقوله تعالى: لإإنَكُمْ مُنَا لا تْصَرُونَ» تعليل للنهي عن الجؤار يبيان عدم نفعه؛ ومن ابتدائية أي لا يلحقكم منا 
عرزا لوا أ ليد رارز اد كرد ان يله امقر وعدوا مااي الع أو ور 1 ل 
تعقب بأنه لا يساعده سباق النظم الكريم لأن جؤارهم ليس إلى غيره تعالى حتى يرد عليهم بعدم منصوريتهم من قبله 
ل «إقذ كانث نَثْ آياني َلَى عَلَيكُْ» إلى آخره صريح في أنه تعليل لعدم لحوق النصر 
من جهته تعالى بسبب كفرهم بالآيات ولو كان النصر المنفي متوهماً من الغير لعلل بعجزه أو بعزة الله تعالى وقوته» 
وأنت تعلم أنهم المشركون الذين شركاؤهم نصب أعينهم ولم يقيد الجؤار بكونه إلى الله تعالى وأمر التعليل سهل» 
وقد يقال: المعنى على هذا الوجه دعوى الصراخ فإنه لا يمنعكم منا ولا ينفعكم عندنا فقد ارتكبتم أمراً عظيماً وإثماً 
كبيراً لا يدفعه ذلك ثم لا يخفى ما في كلام المتعقب بعد والمراد قد قد كانت آياتي تتلى عليكم قبل أن يأخذ 
مترفيكم العذاب لفكتشغْ) عند تلاوتها لعَلَى أعْفَابِكمْ تَكضونَ» أي تعرضون عن سمائها أشد الإعراض فضلاً عن 
تصديقها والعمل بهاء والتكوص الرجوع؛ والأعقاب جمع عقب وهو مؤخر الرجل ورجوع الشخص على عقبه رجوعه 
في طريقه الأولى كما يقال رجع عوده على بدئه» وجعل بعضهم التقييد بالأعقاب من باب التأكيد كما في بصرته 
بعيني بناء على أن النكوص الرجوع قهقرى وعلى الأعقاب, وأياً ما كان فهو مستعار للإعراض. 


وقرأ علي كرّم الله تعالى وجهه «تنكصون» بضم الكاف طمُسْتَكبرينَ به» أي بالبيت الحرام. والباء للسيبية» 
وسوغ هذا الإضمار مع أنه لم يجر له ذكر اشتهار استكبارهم وافتخارهم بأنهم خدام البيت وقوامه وهذا ما عليه 
جمهور المفسرين» وقريب منه كون الضمير للحرام» وقال في البحر: الضمير عائد على المصدر الدال عليه «تتكصون» 
وتعقب بأنه لا يفيد كثير معنى فإن ذلك مفهوم من جعل مستكبرين حالاً. واعترض عليه بما فيه بحثء وذكر منذر بن 
سعيد أن الضمير لرسول الله عه ويحسنه أن في قوله تعالى: «إقد كانت آياتي تتلى عليكم» دلالة عليه عليه 
الصلاة والسلام» والباء إما للتعدية على تضمين الاستكبار معنى التكذيب أو جعله مجازاً عنه وإما للسببية لأن 
استكبارهم ظهر يبعشه عَيله. وجوز أن يعود على القرآن المفهوم من الآيات أو عليها باعتبار تأويلها به وأمر الباء كما 
سمعت آنفأ» وجوز أن تكون متعلقة بقوله تعالى: «إسَامراً4 أي تسمرون بذكر القرآن والطعن فيه؛ وذلك أنهم كانوا 
يجتمعون حول البيت بالليل يسمرون وكانت عامة سمرهم ذكر القرآن وتسميته سحراً وشعرأء والمعنى على ذاك وإن 
لم يعلق به «إبه» ويجوز على تقدير تعلقه بسامراً عود الضمير على النبي عليه الصلاة والسلام» وكذا يجوز كون 
المعنى عليه وإن لم يعلق بهء وقيل: هي متعلقة بتهجرون وفيه من البعد ما فيه» ونصب «سامرا» على الحال وهو اسم 
جمع كالحاج والحاضر والجامل والباقره وقيل: هو مصدر وقع حالاً على التأويل المشهور فهو يشمل القليل والكثير 
باعتبار أصله؛ ولا يخفى أن مجيء المصدر على وزن فاعل نادر ومنه العافية والعاقبة 


والسمر في الأصل ظل القمر وسمي بذلك على ما في المطلع لسمرته» وفي البحر هو ما يقع على الشجر من 
ضوء القمر» وقال الراغب: هو سواد الليل ثم أطلق على الحديث بالليل» وفسر بعضهم السامر بالليل المظلم» وكونه 
هنا بهذا المعنى وجعله منصوباً بما بعده على نزع الخافض سن بشيء» وقرأ ابن مسعود وابن عباس وأبو حيوة وابن 
محيصن وعكرمة والزعفراني ومحبوب عن أبي عمرو (سمرأ» بضم السين وشد الميم مفتردخة جينع سامر» وابن عباس 
أيضاء وزيد بن علي وأبو رجاء وأبو نهيك «سمارا بزيادة ألف بعد الميم و هو جمع سامر أيضاً وهما جمعان مقيسان 
في مثل ذلك لتَفْجُرُونَ4 من الهجر بفتح فسكون بمعنى القطع والترك» والجملة في موضع الحال أي تاركين الحق 
أو القرآن أو النبي عَُه وعن ابن عباس تهجرون البيت ولا تعمرونه بما يليق به من العبادة. 
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وجاء الهجر بمعنى الهذيان كما في الصحاح يقال: هجر المريض يهجر هجراً إذا هذى؛ وجوز أن يكون المعنى 
عليه أي تهذون في ثأن القرآن أو انبي عليه الصلاة والسلام أو أصحابه رضي الله تعالى عنهم أو ما يعم جميع ذلك. 
وفي الدر المصون أن ما كان بمعنى الهذيان هو الهجر بفتحتين. 

وجوز أن يكون من الهجر بضم فسكون وهو الكلام القبيح» قال الراغب: الهجر الكلام المهجور لقبحه 
فلان إذا أتى بهجر من الكلام عن قصد وأهجر المريض إذا أنى بذلك من غير قصدء وفي المصباح هجر المريض في 
كلامه هذى والهجر بالضم اسم مصدر ب بمعنى الفحش من هجر كقتل وفيه لغة أخرى اهجر بالألف وعلى هذه اللغة 
قراءة ابن عباس وابن محيصن ونافع وحميد َُ تهُجِرُون) بضم التاء وكسر الجيم وهي تبعد كون «تهجرون) في قراءة 
الجمهور من الهجر بمعنى القطع. 
عنهم؛ وعكرمة وأبو نهيك. وابن محيصن أيضاً وأبو حيوة ١تُهَجرُونَ‏ بضم م أت وفتح 5 8 التيخ وشزها على 
أنه من مضاعف هجر من الهجر بالفتح أو بالضم فالمعنى تقطعون أو تهذون أو تفحشون كثيراً. 

لِأَقَلَمْ يَدَبُْوا الْقَوْلَ4 الهمزة لإنكار الواقع واستقباحه والفاء للعطف على مقدر ينسحب عليه الكلام أي افعلوا 
ما فعلوا من النكوص والاستكبار ا رد .القرآن ليعلموا بما فيه من وجوه الإعجاز أنه الحق من ربهم 
فيؤمنوا به» و «أم) في قوله تعالى: لآم جَاءَهُمْ ما لَمْ يَأت آباء هُمْ الأَوْلِينَ» منقطعة: وما فيها من معنى بل للإضراب 
والانتقال من التوبيخ بما ذكر إلى التوبيخ بآخرء والهمزة لإنكار الوقوع لا لإنكار الواة اال لكايه بز الات ما 
لم يأت آباءهم الأولين حتى استبعدوه فوقعوا فيما وقعوا فيه من الكفر والضلال بمعنى أن مجيء الكتب من جهته 
تعالى إلى الرسل عليهم السلام لينذروا بها الناس سنة قديمة له تعالى لا تكاد 0 مجيء القرآن على طريقته فمم 
جاءهم من الأمن ما لم يأت آباءهم الأولين حين خافوا الله تعالى فآمنوا به وبكتبه ورسله وأطاعوه فالمراد بآباءهم 
المؤمنون كإسماعيل عليه السلام وعدنان وقحطان؛ وكأن وصفهم بالأولين على هذا الاخراج الأقربين. 
كعب ولا أسد بن خزيمة ولا تميم بن مر فإنهم كانوا على الإسلام وما شككتم في شيء فلا تشكوا في أن تبعاً كان 
مسلماً» وروي أن ضبة بن أد كان مسلماً وكان على شرطة سليمان بن داود عليهما السلام. 

وفي الكشف أن جعل فائدة التدبر استعقاب العلم فالهمزة في المنقطعة للتقرير وإثبات أنهم مصرون على 
التقليد فلذلك لم يتدبروا ولم يعلمواء وإن جعلت الاعتبار والخوف فالهمزة فيها للإنكار أو التقرير تهكماً اه فتدبر» ثم 
لا يخفى أن إسناد المجيء إلى الأمن غير ظاهر ظهور إسناده إلى الكتاب وبهذا تنحط درجة هذا الوجه عن الوجه 
الأول. 

لآم لم يغرفوا رَسُولَهُمْ» إضراب وانتقال من التوبيخ بما ذكر إلى التوبيخ بوجه آخرء والهمزة لإنكار الوقوع 
أيضاً أي بل ألم يعرفوه عليه الصلاة والسلام بالأمانة والصدق وحسن الأخلاق إلى غير ذلك من الكمالات اللائقة 
بالأنبياء عليهم السلام. 

وقد صح أن أبا طالب يوم نكاح النبي عَُهِ خطب بمحضر رؤساء مضر وقريش فقال: أحمد الله الذي جعلنا 
من ذرية إبراهيم وزرع إسماعيل وضئضىء معد وعنصر مضر وجعلنا حضنة بيته وسواس حرمه وجعل لنا بيتا محجوجا 
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وحرماً آمناً وجعلنا الحكام على الناس ثم إن ابن أخي هذا محمد بن عبد الله لا يوزن برجل إلا رجح به فإن كان في 
المال قل فإن المال ظل زائل وأمر حائل ومحمد من قد عرفتم قرابته وقد خطب خديجة بنت خويلد وبذل لها من 
الصداق ما آجله وعاجله من مالي كذا وهو والله بعد هذا له نبأ عظيم وخطر جليل. 

وفي هذا دليل واضح على أنهم عرفوه عَه بغاية الكمال وإلا لأنكروا قول أبي طالب فيه عليه الصلاة والسلام 
ما قال. 

ظقَهُمْ لَهُ مُنكرُونَ» الفاء سببية لتسبب الإنكار عن عدم المعرفة فالجملة داخلة في حيز الإنكار ومآل المعنى 
هم عرفوه بالكمال اللائق بالأنبياء عليهم السلام فكيف ينكرونه» واللام للتقوية» وتقديم المعمول للتخصيص أو 
الفاصلة» والكلام على تقدير مضاف أي منكرون لدعواه أو لرسالته عليه الصلاة والسلام. 

لم يَقُولُونَ به جنّة4 انتقال إلى توبيخ آخر والهمزة لإنكار الواقع كالأولى أي بل أيقولون به جنة أي جنون مع 
أنه عليه الصلاة والسلام أرجح الناس عقلاً وأثقبهم رأياً وأوفرهم رزانة» وقد روعي في هذه التوبيخات الأربع التي اثنان 
منها متعلقان بالقرآن والباقيان. به عليه الصلاة والسلام الترقي من الأدنى إلى الأعلى كما يبينه شيخ الإسلام؛ وقوله 
تعالى: بَلُ جَاءَهُمْ بالْحَقٌ إضراب عما يدل عليه ما سبق أي ليس الأمر كما زعموا في حق القرآن والرسول عَهِ 
بل جاءهم بالحق أي بالصدق الثابت الذي لا محيد عنه والمراد به التوحيد ودين الإسلام الذي تضمنه القرآن ويجوز 
أن يراد به القرآن. 

لوَأَكتَرْهُمْ لْلحَقٌ كَارَهُونَ4 لما في جبلتهم من كمال الزيغ والانحرافء والظاهر أن الضمائر لقريش» وتقييد 
الحكم بأكثرهم لأن منهم من أبى الإسلام واتباع الحق حذراً من تعيير قومه أو نحو ذلك لا كراهة للحق من حيث هو 
حقء فلا يرد ما قيل: إن من أحب شيئاً كره ضده فمن أحب البقاء على الكفر فقد كره الانتقال إلى الإيمان ضرورة» 
وقال ابن المنير: يحتمل أن يحمل الأكثر على الكل كما حمل القليل على النفي وفيه بعد» وكذا ما اختاره من كون 
ضمير «إأكثرهم» للناس كافة لا لقريش فيكون الكلام نظير قوله تعالى: «إوما أكثر الناس ولو حرصت بمؤمنين» 
[يوسف: ١٠١7‏ وقد يقال: حيث كان المراد إثبات الكراهة للحق على سبيل الاستمرار وعلم الله تعالى أن فيهم من 
يؤمن ويتبع الحق لم يكن بد من تقييد الحكم بالأكثر, والظاهر بناء على القاعدة الأغلبية في إعادة المعرفة أن الحق 
الثاني عين الحق الأول» وأظهر في مقام الإضمار لأنه أظهر في الذم والضمير ربما يتوهم عوده للرسول عليه الصلاة 
والسلام» وقيل: اللام في الأول للعهد وفي الثاني للاستغراق أو للجنس أي وأكثرهم للحق أي حق كان لا لهذا الحق 
فقط كما ينبىء عنه الإظهار كارهون» وتخصيص أكثرهم بهذا الورصف لا يقتضي إلا عدم كراهة بعضهم لكل حق من 
الحقوق وذلك لا ينافي كراهتهم لهذا الحق وفيه بحث إذ لا يكاد يسلم أن أكثرهم كارهون لكل حقء وكذا الظاهر 
أن يراد بالحق في قوله تعالى: طوَلَوْ انمَعَ الْحَقّْ أَهرَاءَهُةْ4 الحق الذي جاء به النبي مَله وجعل الاتباع حقيقياً 
والإسناد مجازياًء وقيل ما آل المعنى لو اتبع النبي عليه أهواءهم فجاءهم بالشرك بدل ما أرسل به طلَقَسَدَت 
. السّمَاواتُ وَالأَرْض وَمَنْ فيهنٌ4 أي لخرب الله تعالى العالم وقامت القيامة لفرط غضبه سبحانه وهو فرض محال من 
تبديله عليه الصلاة والسلام وما أرسل به من عنده» وجوز أن يكون المراد بالحق الأمر المطابق للواقع في شأن الألوهية 
والاتباع مجازاً عن الموافقة أي لو وافق الأمر المطابق للواقع أهواءهم بأن كان الشرك حقاً لفسدت السموات والأرض 
حسبما قرر في قوله تعالى: «إلو كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا» [الأنبياء: 7؟] ولعل الكلام عليه اعتراض للإشارة إلى 
أنهم كرهوا شيئاً لا يمكن خلافه أصلاً فلا فائدة لهم في هذه الكراهة. 
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واعترض بأنه لا يناسب المقام وفيه بحثء وكذا ما قيل: إن ما يوافق أهواءهم هو الشرك في الألوهية لأن قريشاً 
كانوا وثنية وهو لا يستلزم الفساد والذي يستلزمه إنما هو الشرك في الربوبية كما تزعمه الثنوية وهم لم يكونوا كذلك 
كما ينبىء عنه قوله تعالى: إولئن سألتهم من خلق السموات والأرض ليقولن الله» [لقمان: 5 الزمر: 74]. 

وجوز أن يكون المعنى لو وافق الحق مطلقاً أهواءهم لخرجت السموات والأرض عن الصلاح والانتظام 
بالكلية» والكلام استطراد لتعظيم شأن الحق مطلقاً بأن السموات والأرض ما قامت ولا من فيهن إلا به ولا يخلو عن 
حسن. وقيل: المراد بالحق هو الله تعالى. 


وقد أخخرجه ابن أبي شيبة وعبد بن حميد وابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم عن أبي صالح؛ وحكاه بعضهم 
عن ابن جريج والزمخشري عن قنادة» والمعنى عليه لو كان الله تعالى يتبع أهواءهم ويفعل ما يريدون فيشرع لهم الشرك 
ويأمرهم به لم يكن سبحانه إلهاً فتفسد السموات والأرض. وهذا مبني على أن شرع الشرك نقص يجب تنزيه الله تعالى 
عنه. وقد ذكر ذلك الخفاجي وذكر أنه قد قام الدليل العقلي عليه وأنه لا خلاف فيه. ولعل الكلام عليه اعتراض أيضاً 
للإشارة إلى عدم إمكان إرسال النبي عليه الصلاة والسلام إليهم بخلاف ما جاء به مما لا يكرهونه فكراهتهم لما جاء 
به عليه الصلاة والسلام لا تجديهم نفعاً فالقول بأنه بعيد عن مقتضى المقام ليس في محله. وقيل: المعنى عليه لو فعل 
الله تعالى ما يوافق أهواءهم لاختل نظام العالم لما أن آراءهم متناقضة» وفيه إشارة إلى فساد عقولهم وأنهم لذلك كرهوا 
ما كرهوه من الحق الذي جاء به عليه الصلاة والسلام وهو كما ترى. 


وقرأ ابن وثاب «ولو اتبع؛ بضم الواو ظبلْ أَتَيتَاهُمْ بذكرهخ» انتقال من تشنيعهم بكراهة الحق إلى تشنيعهم 
بالإعراض عما جبل عليه كل نفس من الرغبة فيما فيه خيرها. والمراد بالذكر القرآن الذي هو فخرهم وشرفهم حسبما 
ينطق به قوله تعالى: «إوإنه لذكر لك ولقومك» [الزخرف: 45] أي بل أتيناهم بفخرهم وشرفهم الذي كان يجب 
عليهم أن يقبلوا عليه أكمل إقبال ويقبلوا ما فيه أكمل قبول طفَهُْ4 بما فعلوا من النكوص «إعَن ذكرهم) أي فخرهم 
وشرفهم خاصة لإمُعْرصُونَ4 لا عن غير ذلك مما لا يوجب الإقبال عليه والاعتناء به» وفي وضع الظاهر موضع الضمير 
مزيد تشنيع لهم وتقريع» والفاء لترتيب ما بعدها من إعراضهم عن ذكرهم على ما قبلها من الإتيان بذكرهم» ومن فسر 
#الحق؟ في قوله تعالى: «وبل جاءهم بالحق4 بالقرآن الكريم قال هنا: في إسناد الإتيان بالذكر إلى نون العظمة 
بعد إسناده إلى ضميره عليه الصلاة والسلام تنويه بشأن النبي ْلَه وتنبيه على كونه عليه الصلاة والسلام بمثابة عظيمة 
منه عز وجل» وفي إيراد القرآن الكريم عند نسبته إليه عَيُْهِ بعنوان الحقية وعند نسبته إليه تعالى بعنوان الذكر من النكتة 
السرية والحكمة العبقرية ما لا يخفى فإن التصريح بحقيته المستلزمة لحقية من جاء به هو الذي يقتضيه مقام حكاية ما 
قاله المبطلون في ثأنه وأما التشريف فإنما يليق به تعالى لا سيما رسول الله عله أحد المشرفين. وقيل: المراد 
بذكرهم ما تمنوه بقولهم: هلو أن عندنا ذكراً من الأولين لكنا عباد الله المخلصين» فكأنه قيل: بل أتيناهم الكتاب الذي 
تمنوه وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أن المراد بالذكر الوعظ. 

وأيد بقراءة عيسى «بذكراهم)» بألف التأنيث» ورجح القولان الأولان بأن التشنيع عليهما أشد فإن الإعراض عن 
وعظهم ليس بمثابة إعراضهم عن شرفهم وفخرهم أو عن كتابهم الذي تمنوه في الشناعة والقباحة. 


عن أحد ذينك الأمريق ولا يخفى ما فيه من المكابرة. 
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وقرأ ابن أبي إسحاق وعيسى بن عمر ويونس عن أبي عمرو «بل أنيتهم) بتاء المتكلم؛ وابن أبي إسحاق وعيسى 
أيضاً وأبو حيوة والجحدري وابن قطيب وأبو رجاء «بل أتيتهم» بتاء الخطاب للرسول 2َُه وأبو عمرو وفي رواية 
«أتيناهم) بالمد ولا حاجة على هذه القراءة إلى ارتكاب مجاز أو دعوى حذف مضاف كما في قراءة الجمهور على 
تقدير جعل الباء للمصاحبة وقرأ قتادة «نذكرهم) بالنون مضارع ذكر أأَمْ تَسأَلّهُغْ4 متعلق بقوله تعالى: «إأم يقولون 
جنة4 فهو انتقال إلى توبيخ آخرء وغير للخطاب لمناسبته ما بعده» وكان المراد أم يزعمون أنك تسألهم على أداء 
الرسالة «إخزْجاً» أي جعلاً فلأجل ذلك لا يؤمنون بكء وقوله تعالى: طفَخَرَاجُ رَبَكَ خَيِر4 أي رزقه في الدنيا وثوابه 
في الآخرة تعليل لنفي السؤال المستفاد من الإنكار أي لا تسألهم ذلك فإن ما رزقك الله تعالى في الدنيا والعقبى خير 
من ذلك لسعته ودوامه وعدم تحمل منة الرجال فيه» وفي التعرض لعنوان الربوبية مع الإضافة إلى ضميره عليه الصلاة 
والسلام من تعليل الحكم وتشريفه َه ما لا يخفى. 

و «الخرج بإزاء الدخل يقال لكل ما تخرجه إلى غيرك والخراج غالب في الضريبة على الأرض ففيه إشعار 
بالكثرة واللزوم فيكون أبلغ ولذلك عبر به عن عطاء الله تعالى» وكذا على ما قيل من أن الخرج ما تبرعت به والخراج 
ما لزمك واللزوم بالنسبة إليه تعالى إنما هو لفضل وعده عز وجل» وقيل الخرج أعم من الخراج وساوى بينهما 

وقرأ عامر حرجا فخرج» وحمزة والكسائي «خراجاً فخراج) للمشاكلة وقرأ الحسن وعيسى «خرجاً فخرج) 
وكأن اختيار لإخرجاً» في جانبه عليه الصلاة والسلام للإشارة إلى قوة تمكنهم في الكفر واختيار دخر جاه في جانبه 
تعالى للمبالغة في حط قدر خراجهم حيث كان المعنى فالشيء القليل منه عز وجل خير من كثيرهم فما الظن بكثيره 
جل وعلا وَهْوَ خَيِرُ الرُازقينَ4 تأكيد لخيرية خراجه سبحانه وتعالى فإن من كان خير الرازقين يكون رزقه خيراً من 
رزق غيره. 

واستدل الجبائي بذلك على أنه سبحانه لا يساويه أحد في الإفضال على عباده وعلى أن العباد قد يرزق بعضهم 
بعضاً ظوَإِنُكَ لَتَدْعُوهُمْ إِلَى صراط مُشتفيم» تشهد العقول السليمة باستقامته ليس فيه شائبة اعوجاج توجب 
الاتهام» قال المخشري: ولقد ألزمهم عز وجل الحجة وأزاح عللهم في هذه الآيات بأن الذي أرسل إليهم رجل معروف 
أمره وحاله مخبور سره وعلنه خليق بأن يجتبى مثله للرسالة من بين ظهرانيهم وأنه لم يعرض له حتى يدعي مثل هذه 
الدعوى العظيمة بباطل ولم يجعل ذلك سلما إلى النيل من دنياهم واستعطاء أموالهم ولم يدعهم إلا إلى دين الإسلام 
الذي هو الصراط المستقيم مع إبراز المكنون من أدوائهم وهو إخلالهم بالتدبر والتأمل واستهتارهم بدين الآباء الضلال 
من غير برهان وتعللهم بأنه مجنون بعد ظهور الحق وثبات التصديق من الله تعالى بالمعجزات والآيات النيرة وكراهتهم 
للحق وإعراضهم عما فيه حفظهم من الذكر اه. وهو من الحسن بمكان. 

لوَإنٌ الْذينَ لا يُؤْمُونَ بالآخرة» هم كفرة قريش المحدث عنهم فيما مر وصفوا بذلك تشنيعاً لهم مما هم 
عليه من الانهماك في الدنيا وزعمهم أن لا حياة بعدها وإشعار بعلة الحكم فإن الإيمان بالآخرة وخوف ما فيها من 
الدواهي من أقوى الدواعي إلى طلب الحق وسلوك سبيله» وجوز أن يكون المراد بهم ما يعمهم وغيرهم من الكفرة 
المنكرين للحشر ويدخلون في ذلك دخولاً أولياً إعَنْ الصَرَاطَ» المستقيم الذي تدعو إليه طلََاكبُونَ) أي لعادلون» 
وقيل: المراد بالصراظ جنسه أي إنهم عن جنس الصراط فضلاً عن الصراط المستقيم الذي تدعوهم إليه لناكبون» 
ورجح بأنه أدل على كمال ضلالهم وغاية غوايتهم لما أنه ينبىء عن كون ما ذهبوا إليه مما لا يطلق عليه اسم الصراط 
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ولو كان معوجأًء وفيه أن التعليل بمضمون الصلة لا يساعد إلا على إرادة الصراط المستقيم؛ وأظن أنه قد تكب عن 
الصراط من زعم أن المراد هنا الصراط الممدود على متن جهنم وهو طريق الجنة أي أنهم يوم القيامة عن طريق الجنة 
لمائلون يمنة ويسرة إلى النار. 

طوَلَوْ رَحَمْنَاهُمْ وَكشَفْنَا ما بهم من ضر أي من سوء حال قيل: هو ما عراهم بسبب أخذ مترفيهم بالعذاب 
يوم بدر أعني الجزع عليهم وذلك يإحيائهم وإعادتهم إلى الدنيا بعد القتل أي ولو رحمناهم وكشفنا ضرهم يإرجاع 
مترفيهم إليهم ِلُلْجُوا4 لسمادوا إفي طُفْيَانهم4 إفراطهم في الكفر والاستكبار وعداوة الرسول َي والمؤمنين 
طيَعْمَهُونَ4 عامهين مترددين في الضلال يقال عمه كمنع وفرح عمهاً وعموهاً وعموهة وعمهانأء وقيل: هو ما هم فيه 
من شدة الخوف من القتل والسبي ومزيد الاضطراب من ذلك لما رأوا ما حل بمترفيهم يوم بدر وكشفه بأمر النبي 
َيه بالكف عن قتالهم وسبيهم بعد أو بنحو ذلك وهو وجه ليس بالبعيد وقيل: المراد بالضر عذاب الآخرة أي إنهم 
في الرداءة والتمرد إلى أنهم لو رحموا وكشف عنهم عذاب النار وردوا إلى الدنيا لعادوا لشدة لجاجهم فيما هم عليه 
وفيه من البعد ما فيه. 

واستظهر أبو حيان أن المراد به القحط والجوع الذي أصابهم بدعاء رسول الله عله وذكر أنه مروي عن ابن 
عباس وابن جريج؛ وقد دعا عليهم عَّهِ بذلك في مكة يوم ألقى عليه المشركون وهو قائم يصلي عند البيت صلى 
جزور فقال: اللهم اشدد وطأتك على مضر اللهم اجعلها عليهم سنين كسني يوسف ودعا بذلك أيضاً بالمدينة» فقد 
روي أنه عليه الصلاة والسلام مكث شهراً إذا رفع رأسه من الركعة الثانية من صلاة الفجر بعد قوله سمع الله لمن حمده 
يقول: اللهم انج الوليد بن الوليد وسلمة بن هشام وعياش بن أبي ربيعة والمستضعفين من المؤمنين بمكة اللهم اشدد 
وطأتك الخ وربما فعل ذلك بعد رفعه من الركعة الأخيرة من صلاة العشاءء وكلتا الروايتين ذكرهما برهان الدين 
الحلبي في سيرته» والكثير على أنه الجوع الذي أصابهم من منع ثمامة الميرة عنهم؛ وذلك أن ثمامة بن أثال الحنفي 
جاءت به إلى المدينة سرية محمد بن مسلمة حين بعثها عَُ إلى بني بكربن كلاب فأسلم بعد أن امتنع من الإسلام 
ثلاثة أيام ثم خرج معتمراً فلما قدم مكة لبى وهو أول من دخلها ملبياً ومن هنا قال الحنفي: 

ومناالذي لبى بمكة معلناً برغم أبي سفيان في الأشهر الحرم 

فأخذته قريش فقالوا: لقد اجترأت علينا وقد صبوت يا ثمامة قال: أسلمت واتبعت خير دين دين محمد َل 
والله لا يصل إليكم حبة من اليمامة وكانت ريفاً لأهل مكة حتى يأذن فيها رسول الله عه ثم خرج ثمامة إلى اليمامة 
فمنعهم أن يحملوا إلى مكة شيئاً حتى أضر بهم الجوع وأكلت قريش العلهز. فكتبت قريش إلى رسول الله عَيك ألست 
تزعم أنك بعثت رحمة للعالمين فقد قتلت الآباء بالسيف والأبناء بالجوع إنك تأمر بصلة الرحم وأنت قد قطعت 
أرحامنا فكتب رسول الله مُه إلى ثمامة رضي الله تعالى عنه خل بين قومي وبين ميرتهم ففعل» وفي رواية أن أبا 
سفيان جاءه عله فقال: ألست الخء ووجه الجمع ظاهر وكان هذا قبل الفتح بقليل» وعندي أن «إلو» تبعد هذا القول 
. كما لا يخفى؛ نعم أخرج ابن جرير وجماعة عن ابن عباس ما هو نص في أن قصة ثمامة سبب لنزول قوله تعالى: 
طوَلقَدْ أَحَذْنَاهُم بِالْعذَاب4 إلى آخره فيكون الجوع مراداً من العذاب المذكور فيه على ذلك؛ ولا يرد على من قال 
به قوله تعالى: طقَمَا اسْتَكَانُوا4 فما خضعوا بذلك ظلرَبَهْ4 لأن له أن يقول: المراد بالخضوع له عز وجل الانقياد 
لأمره سبحانه والإيمان به جل وعلا وما كان منهم مع رسول الله عَُهُ ليس منه شيء» والمشهور أن المراد بالعذاب ما 
نالهم يوم بدر من القتل والأسر, ولا يرد على من فسر العذاب في قوله سبحانه: إحتى إذا أخذنا مترفيهم بالعذاب» 
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به أيضاً لزوم المنافاة بين ما هناك من قوله تعالى: «إإذا هم يجأرون4 وما هنا من نفي الاستكانة لربهم ونفي التضرع 
المستفاد من قوله سبحانه: وَمَا يَتَضَرعُونَ4 إذ له أن يقول: الجؤار مطلق الصراخ وهو غير الاستكانة لله عز وجل 
وغير التضرع إليه سبحانه وهو ظاهرء وكذا إذا أريك بالجؤار الصراخ باستغاثة بناء على أن المراد بالاستكانة له تعالى ما 
علمت آنفاً من الانقياد لأمره عز وجل وأن التضرع ما كان عن صميم الفؤاد والجؤار ما لم يكن كذلك»؛ وكأن التعبير 
هناك بالجؤار للإشارة إلى أن استغاثتهم كانت أشبه شيم بأصوات الحيوانات» وقيل: ما تقدم لبيان حال المقتولين وما 
هنا لبيان حال الباقين» وعبر في التضرع بالمضارع ليفيد الدوام إلا أن المراد دوام النفي لا نفي الدوام أي وليس من 
عادتهم التضرع إليه تعالى أصلا ولو حمل ذلك على نفي الدوام كما هو الظاهر لا يرد ما يتوهم من المنافاة بين قوله 
تعالى: «إذا هم يجأرون» وقوله سبحانه: «إوما يتضرعون4 أيضأء واستكان استفعل من الكون» وأصل معناه انتقل من 
كون إلى كون كاستحجر ثم غلب العرف على استعماله في الانتقال من كون الكبر إلى كون الخضوع فلا إجمال فيه 
عرفاً» وقال أبو العباس أحمد بن فارس: سكلت عن ذلك في بغداد لما دخلتها زمن الإمام الناصر وجمع لي علماءها 
فقلت واستحسن مني: هو مشتق من قول العرب: كنت لك إذا خضعت وهي لغة هذيلية وقد نقلها أبو عبيدة في 
الغريبين وعليه يكون من باب قر واستقرء ولا يجعل من استفعل المبني للمبالغة مثل استعصم واستحسر إلا أن يراد في 
الآية حينئذ المبالغة في النفي لا نفي المبالغة» وقيل هو من الكين اللحمة المستبطنة في الفرج لذلة المستكين» وجوز 
المخشري أن يكون افتعل من السكون والألف إشباع كما في قوله: 


وقوله: 
أعوذ باللهمنالعقراب الشائلات عقد الأذناب 


واعترض بأن الإشباع المذكور مخصوص بضرورة الشعر وبأنه لم يعهد بكونه في جميع تصاريف الكلمة 
واستكان جميع تصاريفه كذلك فهو يدل على أنه ليس مما فيه إشباع ©عَمّى إِذَا فَتَحْنا عَلَيْهم بَاباً ذا عَذَّاب 
شديد» من عذاب الآخرة كما ينبىء عنه التهويل بفتح الباب والوصف بالشدة وإلى هذا ذهب الجبائي» و إحتى» 
مع كونها غاية للنفي السابق مبتدأ لما بعدها من مضمون الشرطية كأنه قيل: هم مستمرون على هذه الحال حتى إذا 
فتحنا عليهم يوم القيامة باباً ذا عذاب شديد «إإِذَا هُمْ فيه» أي في ذلك الباب أو في ذلك العذاب أو بسبب الفتح 
أقوال طإمُبِلسُونَ4 متحيرون آيسون من كل خير أو ذوو حزن من شدة البأس وهذا كقوله تعالى: «إويوم تقوم الساعة 
يبلس المجرمون» [الروم: ]١١‏ «9لا يفتر عنهم وهم فيه مبلسون» [الزخرف: 75] وقيل: هذا الباب استيلاء النبي 
عَيّْهُ والمؤمنين عليهم يوم الفتح وقد أيسوا في ذلك اليوم من كل ما كانوا يتوهمونه من الخير. وأخرج ابن جرير أنه 
الجوع الذي أكلوا فيه العلهز» » وعن ابن 0 رضي الله تعالى عنهما أنه القعل يوم بدر» وروت الإمامية - وهم بيت 
الكذب - عن أبي جعفر رضي الله تعالى عنه أن ذلك عذاب يعذبون به في الرجعة» ولعمري لقد افتروا على الله تعالى 
الكذب وضلوا ضلالاً بعيدا والوجه في الآية عندي ما تقدم» والظاهر أن هذه الآيات مدنية وبعض من قال بمكيتها 
ادعى أن فيها أخباراً عن المستقبل بالماضي للدلالة على تحقق الوقوع. 

(رَهْوَ الذي أنقاً لكُمْ | شم وَالْأَنْصَار لتحسوا بها الآيات التنزيلية والتكوينية <زالأفدة» لتتفكروا بها في 
الأيات وتستدلوا بها إلى غير ذلك من المنافع» وقدم السمع لكثرة منافعه» وأفرد لأنه مصدر في الأصل ولم يجمعه 
الفصحاء ء في الأكثر» وقيل: أفرد لأنه يدرك به نوع واحد من المدركات وهو الأصوات بخلاف البصر فإنه يدرك به 
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الأضواء والألوان والأكوان والأشكال وبخلاف الفؤاد فإنه يدرك به أنواع شتى. من التصورات والتصديقات. وفي الاية 
إشارة إلى الدليل الحسي والعقلي» وتقديم ما يشير إلى الأول قد تقدم فتذكر فما في العهد من قدم «قليلاً ما 
تَشْكُرُونَ4 أي شكراً قليلاً تشكرون تلك النعم الجليلة لأن العمدة في الشكر صرف تلك القوى التي هي في أنفسها 

ا ا ا لوا 10 والقلة على ظاهرها بناء على أن 
الخطاب للناس بتغليب المؤمنين» وجوز أن تكون بمعنى النفي بناء على أن الخطاب للمشركين على سبيل الالتفات» 
وقيل: هو للمؤمنين خاصة وليس بشيء؛ والأولى عندي للمشركين خاصة مع جواز كون القلة على ظاهرها كما لا 
يخفى على المتدبر؛ و إما» علا سائر الأقوال مزيدة للتأكيد. 


لِوَهُوَ الذي َرَأَكُمْ في الأض» أي خلقكم وبتكم فيها «وَإِلَيْه تُخسَرون» أي تجمعون يوم القيامة بعد 
تفرقكم لا إلى غيره تعالى” فما لكُم لا تؤمنون به سبحانه وتشكرونه عز وجل (إوَهْوَ الذي يُخيي وَيُمِيثُ4 من غير أن 
يشاركه في ذلك شيء من الأشياء «وَلَهُ4 تعالى شأنه خاصة «اختلافُ الْدبلٍ وَالهَار أي هو سبحانه وتعالى المؤثر 
في اختلافهما أي تعاقبهما من قولهم: فلان يختلف إلى فلان أي يتردد عليه بالمجيء والذهاب أو تخالفهما زيادة 
ونقصاًء وقيل: المعنى لأمره تعالى وقضائه سبحانه اختلافهما ففي الكلام مضاف مقدرء واللام عليه يجوز أن تكون 
للتعليل لأَقَلا تَعقلُونَ4 أي ألا تتفكرون فلا تعقلون أو أتتفكرون فلا تعقلون بالنظر والتأمل أن الكل صار منا وأن قدرتنا 
تعم جميع الممكنات التي من جملتها البعث» وقرأ أبو عمرو في رواية يعقلون» على أن الالتفات إلى الغيبة لحكاية 
سوء حال المخاطبين» وقيل: على أن الخطاب الأول لتغليب المؤمنين وليس بذاك. 

بلْ قَالُو/ عطف على مضمر يقتضيه المقام أي فلم يعقلوا بل قالوا «مثْلَ ما قَالَ الأَولُونَ) أي آباؤهم ومن 
دان بدينهم من الكفرة المنكرين للبعث طقَانُوا أإذَا مُنَا كنا ثرَاباً وَعظَاماً إن لمَبعُونُونه تفسير لما قبله من المبهم 
وتفصيل لما فيه من الإجمال وقد مر الكلام فيه «لَقَدْ وُعَذْنًا نَحْنُ وَآبَاؤُنَا هذا) البعث «إمن قبل متعلق بالفعل من 

حيث إسناده إلى المعطوف عليه والمعطوف على ما هو الظاهرء وصح ذلك بالنسبة إليهم لأن الأنبياء المخبرين 
بالبعث كانوا يخبرون به بالنسبة إلى جميع من يموت؛ ويجوز أن يكون متعلقاً به من حيث إسناده إلى آبا, ثهم لا إليهم 
أي ووعد آباؤنا من قبل أو بمحذوف وقع حالاً من آبائنا أي كائئين من قبل 8إإنْ هَذَا أي ما هذا إلا أساطيد 
الأَوّلين» أي أكاذييهم التي سطروها جمع أسطورة كأحدوثة وأعجوبة وإلى هذا ذهب المبرد وجماعة» وقيل: جمع 
أسطار جمع سطر كفرس وأفراس؛ والأول كما قال الزمخشري أوفق لأن جمع المفرد أولى وأقيس ولأن بنية أفعولة 
تجيء لما فيه التلهي فيكون حيتئذ كأنه قيل مكتوبات لا طائل تحتها قُلْ لمن الأَرْضُ وَمَن فيهاح من المخلوقات 
تغليباً للعقلاء على غيرهم «إإن كُنُْمْ تَعلَمُونَ4 جوابه محذوف ثقة بدلالة الاستفهام عليه أي إن كنتم من أهل العلم 
ومن العقلاء أو عالمين بذلك فأخبروني به. وفي الآية من المبالغة في الاستهانة بهم وتقرير فرط جهالتهم ما لا يخفى. 

ويقوي هذا أنه أخبر عن الجواب قبل أن يجيبوا فقال سبحانه: «سَيَقُولُونَ 4 فإن بداهة العقل تضطرهم إلى 
الاعتراف بأنه سبحانه خلقها فاللام للملك باعتبار الخلق جثز» أي عند اعترافهم بذلك تبكيتاً لهم (أقلا تَذّكْرُونَ4 
أي أتعلمون أو أتقولون ذلك فلا تتذكرون أي من فطر الأرض ومن فيها ابتداء قادر على إعادتها ثانياً فإن البدء ليس 
بأهون من الإعادة بل الأمر بالعكس في قياس المعقول. وقرىء «تتذكرون» على الأصل طقُلْ من رب السَمَوَات السع 
وَرَبُّ الْعَرْشُ الْظيم» أعيد لفظ الرب تنويهاً بشأن العرش ورفعاً لمحله من أن يكون تبعاً للسماوات وجوداً وذكرا 
وقرأ ابن محيصن «العظيمٌ) بالرفع نعتاً للرب. 

م ١7‏ روح المعاني مجلد 96 


ا 0 1 ا ال 0 


«سَيَقُولُونَ لله4 قرأ أبو عمرو ويعقوب بغير لام فيه. وفيما بعده ولم يقرأ على ما قيل في السابق بترك اللام 
والقراءة بغير لام على الظاهر وباللام على المعنى وكلا الأمرين جائزان فلو قيل: من صاحب هذه الدار؟ فقيل: زيد 
كان جواباً عن لفظ السؤال» ولو قيل: لزيد لكان جواباً على المعنى لأن معنى من صاحب هذه الدار؟ لمن هذه الدار 
وكلا الأمرين وارد في كلامهم» أنشد صاحب المطلع: 


إذا قيل من رب المزالف والقرى ورب الجياد الجرد قلت لخالد 


طقل إفحاماً لهم وتوبيخاً «أَقَلا ون أي أتعلمون ذلك ولا تتقون أنفسكم عقابه على ترك العمل بموجب 
العلم حيث تكفرون به تعالى وتنكرون ما أخبر به من البعث وتثبتو ن اله ستبحانه شريكا. 

طثُلْ مَنْ بيده مَلَحُوتُ كُلّ شيء» مما ذكر ومما لم يذكر؛ وصيغة الملكوت للمبالغة في الملك فالمراد به 
الملك الشامل الظاهرء وقيل: المالكية والمدبرية» وقيل: الخزائن «وَهُرَ يُجيرُ# أي يمنع من يشاء ممن يشاء د( 
يُجَارُ عَلَيْهِع ولا يمنع أحد منه جل وعلا أحداًء وتعدية الفعل بعلى لتضمنه معنى النصرة أو الاستعلاء إإنْ كنم 
ا تكرير لاستهانتهم وتجهيلهم على ما مر ظسَيَقُولُونَ له4 ملكوت كل شيء والوصف بأنه الذي يجير ولا 
يجار عليه «قل» تهجيئاً لهم وتقريعاً «إفأنى تُشحرونَ» كيف أو من أين تخدعون وتصرفون عن الرشد مع علمكم 

به إلى ما أنتم عليه من البغي فإن من لا يكون مسحوراً مختل العقل لا يكون كذلك» وهذه الآيات الثلاث أعني إقل 

لمن» إلى هنا على ما قرر في الكشف تقرير للسابق وتمهيد للاحق وقد روعي في السؤال فيها قضية الترقي فسكل 
عمن له الأرض ومن فيهاء وقيل: لإمن» تغليباً للعقلاء ولأنه يازم أن يكون له غيرهم من طريق الأولى ثم سكل عمن له 
السموات والعرش العظيم والأرض بالنسبة إليه كلا شيء ثم سكل عمن بيده ملكوت كل شيء فأنى بأعم العام وكلمة 
الإحاطة وأوثر الملكوت وهو الملك الواسع؛ وقيل: «إبيده4 تصويراً وتخييلاً وكذلك روعي هذه التكتة في الفواصل 
فعيروا أولاً بعدم التذكر فإن أيسر النظر يكفي في انحلال عقدهم ثم بعدم الاتقاء وفيه وعيد ثم بالتعجب من خدع 
عقولهم فتخيل الباطل حماً والحق باطلاً وأنى لها التذكر والخوف. 

بَلْ أَتَيتَاهُمْ بالْحَق4 إضراب عن قولهم: «إإن هذا إلا أساطير الأولين» والمراد بالحق الوعد بالبعث 
وقيل: ما يعمه والتوحيد ويدل على ذلك السياق وقرىء (بل أتيتهم؛ بتاء المتكلم وقرأ ابن أبي إسحاق بتاء الخطاب 
لِوَإنْهُمْ لكاذبُون» في قولهم: إإن هذا إلا أساطير الأولين» أو في ذلك قولهم بما ينافي التوحيد لما انَحَذَ الله 
من وَلْد لتنزهه عز وجل عن الاحتياج وتقدسه تعالى عن مماثئلة أحد. 

طوَا كان مَعَهُ من إلذ4 يشاركه سبحانه في الألوهية طإإذا لذب هَبَ كل له بمَا حَلَقَّ4 أي لاستبد بالذي خلقه 
واستقل به تصرفاً وامتاز ملكه عن ملك الآخر «إوَلْعَلا بَعْضّهُمْ عَلَى بتغض4 ولوقع التحارب والتغالب بينهم كما هو 
الجاري فيما بين الملوك والتالي باطل لما يلزم من ذلك نفي ألوهية الجميع أو ألوهية ما عدا واحداً منهم وهو خلاف 
المفروض أو لما أنه يلزم أن لا يكون بيده تعالى وحده ملكوت كل شيء وهو باطل في نفسه لما برهن عليه في 
الكلام وعند الخصم لأنه يقول باختصاص ملكوت كل شيء به تعالى كما يدل عليه السؤال والجواب السابقان آنفاً 
كذا قيل؛ ولا يخفى أن اللزوم في الشرطية المفهومة من الآية عادي لا عقلي ولذا قيل: إن الآية إشارة إلى دليل إقناعي 
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وفي الكشف قد لاح لنا من لطف الله تعالى وتأييده أن الآية برهان نير على توحيده سبحانه» وتقريره أن مرجح 
الممكنات الواجب الوجود تعالى شأنه جل عن كل كثرة أما كثرة المقومات أو الأجزاء الكمية فبينة الانتفاء لإيذائها 
بالإمكان؛ وأما التعدد مع الاتحاد في الماهية فكذلك للافتقار إلى المميز ولا يكون مقتضى الماهية لاتحادهما فيه 
فيلزم الإمكان ثم الميزان في الطرفين صفتا كمال لأن الاتصاف بما لا كمال فيه نقص فهما ناقصان ممكنان مفتقران 
في الوجود إلى مكمل خارج هو الواجب بالحقيقة» وكذلك الافتقار في كمال ما للوجود يوجب الإمكان لإيجابه أن 
يكون فيه أمر بالفعل وأمر بالقوة واقتضائه التركيب والإمكان. 

ومن هنا قال العلماء: إن واجب الوجود بذاته واجب بجميع صفاته ليس له أمر منتظر ومع الاختلاف في الماهية 
يازم أن لا يكون المرجح مرجحاً أي لا يكون الإله إلهاً لأن كل واحد واحد من الممكنات إن استقلا بترجيحه لزم 
توارد العلتين التامتين على معلول شخصي وهو ظاهر الاستحالة فكونه مرجحاً إلهاً يوجب الافتقار إليه وكون غيره 
مستقلاً بالترجيح يوجب الاستغناء عنه فيكون مرجحاً غير مرجح في حالة واحدة» وإن تعاونا فكمثل إذ ليس ولا واحد 
منهما بمرجح وفرضا مرجحين مع ما فيه من العجز عن الإيجاد والافتقار إلى الآخر» وإن اختص كل منهما ببعض مع 
أن الافتقار إليهما على السواء لزم اختصاص ذلك المرجح بمخصص يخصصه بذلك البعض بالضرورة وليس الذات 
لأن الافتقار إليهما على السواء فلا أولوية للترجيح من حيث الذات ولا معلول الذات لأنه يكون ممكناً والكلام فيه 
عائد فيلزم المحال من الوجهين الأولين أعني الافتقار إلى مميز غير الذات ومقتضاها ولزوم النقص لكل واحد لأن هذا 
المميز صفة كمال ثم مخصص كل بذلك التمييز هو الواجب الخارج لا هماء وإلى المحال الأول الإشارة بقوله 
تعالى: «إإذاً ذهب كل إله بما خلق» وهو لازم على تقدير التخالف في الماهية واختصاص كل ببعض» وخص هذا 
القسم لأن ما سواه أظهر استحالة» وإلى الثاني الإشارة بقوله سبحانه ولعلا بعضهم على بعض4 أي إما مطلقاً وإما 
من وجه فيكون العالي هو الإله أو لا يكون ثم إله أصلاً وهذا لازم على تقديري التخالف والاتحاد والاختصاص وغيره 
فهو تكميل للبرهان من وجه وبرهان ثان من آخرء فقد تبين ولا كفرق الفجر أنه تعالى هو الواحد الأحد جعل وجوده 
زائداً على الماهية أو لا فاعلاً بالاختيار أو لاء وليس برهان الوحدة مبنياً على أنه تعالى فاعل بالاختيار كما ظنه الإمام 
الرازي قدس سره انتهى» وهو كلام يلوح عليه مخايل التحقيق» وربما يورد عليه بعض مناقشات تندفع بالتأمل 
الصادق» وما أشرنا إليه من انفهام قضية شرطية من الآية ظاهر جداً على ما ذهب إليه الفراء فقد قال: إن إذأ حيث 
جاءت بعدها اللام فقبلها لو مقدرة إن لم تكن ظاهرة نحو طإإذاً لذهب كل إله بما خلق» فكأنه قيل: لو كان معه 
آلهة كما تزعمون لذهب كل إلخ. 

وقال أبو حيان: إذا حرف جواب وجزاء ويقدر قسم يكون لذهب» جواباً له والتقدير والله إذاً أي إن كان 
معه من إله لذهب وهو في معنى ليذهين كقوله تعالى: طإولئن أرسلنا ريحاً فرأوه مصفراً لظلوا6 [الروم: ١ع‏ أي ليظان 
لأن إذا تقتضي الاستقبال وهو كما ترى» وقد يقال: إن إذا هذه ليست الكلمة المعهودة وإنما هي إذا الشرطية حذفت 
جملتها التي تضاف إليها وعوض عنها التنوين كما في يومئذ والأصل إذا كان معه من إله لذهب الخء والتعبير يإذا من 
قبيل مجاراة الخصمء وقيل: كل إله» لما أن النفي عام يفيد استغراق الجنس و «إما» في «بما خلق4 موصولة 
حذف عائدها كما أشرنا إليه. | 

وجوز أن تكون مصدرية ويحتاج إلى نوع تكلف لا يخفى. ولم يستدل على انتفاء اتخاذ الولد إما لغاية ظهور 
فساده أو للاكتفاء بالدليل الذي أقيم على انتفاء أن يكون معه سبحانه إله بناء على ما قيل إن ابن الإله يلزم أن يكون 
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إلهاً إذ الولد يكون من جنس الوالد وجوهره وفيه بحث طسُبْحَانَ اللَهُ عَم يِصفُونَ4 مبالغة في تنزيهه تعالى عن الولد 
والشريك» وما موصولة وجوز أن تكون مصدرية. وقرىء «تصفون؛ بتاء الخطاب طوغالم الْمَيب والشّهَادَة4 أي كل 
غيب وشهادة» وجر إعالم» على أنه بدل من الاسم الجليل أو صفة له لأنه أريد به الثبوت والاستمرار فيتعرف 
بالإضافة. 

وقرأ جماعة من السبعة؛ وغيرهم برفعه على أنه خبر مبتدأ محذوف أي هو عالم؛ والجر أجود عند الأحفش 
والرفع أبرع عند ابن عطية وأياً ما كان فهو على ما قيل إشارة إلى دليل آخر على انتفاء الشريك بناء على توافق 
المسلمين والمشركين في تفرده تعالى بذلك؛ وفي الكشف أن في قوله سبحانه: #عالم» إلخ إشارة إلى برهان آخر 
راجع إلى إثبات العلو أو لزوم الجهل الذي هو نقص وضد العلو لأن المتعددين لا سبيل لهما إلى أن يعلم كل واحد 
حقيقة الآخر كعلم ذلك الآخر بنفسه بالضرورة وهو نوع جهل وقصورء ثم علمه به يكون انفعالياً تابعاً لوجود المعلوم 
فيكون في إحدى صفات الكمال ‏ أعني العلم ‏ مفتقراً وهو يؤذن بالنقصان والإمكان طقَتَعَانَى الله عَم يُشْركُونَ» 
تفريع على كونه تعالى عالماً بذلك فهو كالنتيجة لما أشار إليه من الدليل. 

وقال ابن عطية: الفاء عاطفة كأنه قيل علم الغيب والشهادة فتعالى كما تقول زيد شجاع فعظمت منزلته على 
معنى شجع فعظمت» ويحتمل أن يكون المعنى فأقول تعالى الخ على أنه إخبار مستأنف طقل رب إِما تريئُي» أي إن 
كان لا بد من أن تريني لأن ما والنون زيدتا للتأكيد «إمًا يُوعَدُونَ4 أي الذي يوعدونه من العذاب الدنيوي المستأصل 
وأما العذاب الأخروي فلا يناسب المقام «إرّبٍ قلا تَجْعَْي في الْقَوْمِ الظالمين» أي قريناً لهم فيما هم فيه من 
العذاب؛ ووضع الظاهر موضع الضمير للإشارة إلى استحقاقهم للعذاب» وجاء الدعاء قبل الشرط وقبل الجزاء مبالغة في 
الابتهال والتضرع؛ واختير لفظ الرب لما فيه من الإيذان بأنه سبحانه المالك الناظر في مصالح العبدء وفي أمره عه أن 
يدعو بذلك مع أنه عليه الصلاة والسلام في حرز عظيم من أن يجعل قريناً لهم إيذان بكمال فظاعة العذاب الموعود 
وكونه بحيث يجب أن يستعيذ منه من لا يكاد يمكن أن يحيق به. وهو متضمن رد إنكارهم العذاب واستعجالهم به 
على طريقة الاستهزاء. 

وقيل أمر عََهِ بذلك هضماً لنفسه وإظهاراً لكمال العبودية» وقيل لأن شؤم الكفرة قد يحيق بمن سواهم كقوله 
تعالى «إواتقوا فتنة لا تصيبن الذين ظلموا منكم نخاصة» [الأنفال: 5؟] وروي عن الحسن أنه جل شأنه أخبر نبيه مَل 
بأن له في أمته("© نقمة ولم يطلعه على وقتها أهو في حياته أم بعدها فأمره بهذا الدعاء. 

وقرأ الضحاك وأبو عمران الجوني «ترئني» بالهمز بدل الياء وهو كما في البحر إبدال ضعيف. 

ظوَنًا علّى أن تُرِيكَ مَا تعِدُهُْ4 من العذاب طلَقَادرُونَ4 ولكنا لا نفعل بل نؤخره عنهم لعلمنا بأن بعضهم أو 
بعض أعقابهم سيؤمنون أو لأنا لا نعذبهم وأنت فيهم» وقيل قد أراه سبحانه ذلك وهو ما أصابهم يوم بدر أو فتح مكة 
قال شيخ الإسلام: ولا يخفى بعده فإن المتبادر أن يكون ما يستحقونه من العذاب الموعود عذاباً هائلاً مستأصلاً لا 
يظهر على يديه عَيلُهِ للحكمة الداعية إليه. 

«اذقغ بالّدي هي أَحْسَنُ) أي ادفع بالحسنة التي هي أحسن الحسنات التي يدفع بها #الشية4 بأن تحسن 
إلى المسيء في مقابلتها ما استطعت» ودون هذا في الحسن أن يحسن إليه في الجملة» ودونه أن يصفح عن إساءته 
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فقطء وفي ذلك من الحث له عَيه إلى ما يليق بشأنه الكريم من حسن الأخلاق ما لا يخفى؛ وهو أبلغ من ادفع 
بالحسنة السيئة لمكان إأحسن» والمفاضلة فيه على حقيقتها على ما ذكرنا وهو وجه حسن في الآية» وجوز أن 
تعتبر المفاضلة بين الحسنة والسيئة على معنى أن الحسنة في باب الحسنات أزيد به من السيئة في باب السيئات 
ويطرد هذا في كل مفاضلة بين ضدين كقولهم: العسل أحلى من الخل فإنهم يعنون أنه في الأصناف الحلوة أميز من 
الخل في الأصناف الحامضة:؛ ومن هذا القبيل ما يحكى عن أشعب الماجن أنه قال: نشأت أنا والأعمش في حجر 
فلان فما زال يعلو وأسفل حتى استوينا فإنه عنى استواءهما في بلوغ كل منهما الغاية حيث بلغ هو الغاية في التدلي 
والأعمش الغاية في التعلي» وعلى الوجهين لا يتعين هذا الأحسن وكذا السيئة. 

وأخرج ابن أبي حاتم وأبو نعيم في الحلية عن أنس أنه قال في الآية: يقول الرجل لأخيه ما ليس فيه فيقول: إن 
كنت كاذباً فأنا أسأل الله تعالى أن يغفر لك وإن كنت صادقاً فأنا أسأل الله تعالى أن يغفر لي. 

وقيل: التي هي أحسن شهادة أن لا إله إلا الله والسيئة ا وقال عطاء والضحاك: التي هي أحسن السلام 
والسيعة الفحشء وقيل: الأول الموعظة و الثاني المنكر؛ واختار بعضهم العموم وأن ما ذكر قبيل التمثيل» والآية قيل: 
منسوخة بآية السيف», وقيل: هي محكمة لأن الدفع المذكور مطلوب ما لم يؤد إلى ثلم الدين والإزراء بالمروءة 
نحن أَغْلَمُ بمَا يَصِفُونَ4 أي بوصفهم إياك أو بالذي يصفونك به مما أنت بخلافه» وفيه وعيد لهم بالجزاء 
والعقوبة وتسلية لرسول الله مه وإرشاد له عليه الصلاة والسلام إلى تفويض أمره إليه عز وجلء؛ والظاهر من هذا أن 
الآية آية موادعة فافهم. 

لرَقُلُ ربٌ أَعُودُ بك من هَمَرَات الشّياطين4 أي وساوسهم المغرية على خلاف ما أمرت به وهي جمع همزة» 
والهمز النخس والدفع بيد أو غيرهاء ومنه مهماز الرائض لحديدة تربط على مؤخر رجله ينخس به الدابة لتسرع أو 
تشبء وإطلاق ذلك على الوسوسة والحث على المعاصي لما بينهما من الشبه الظاهرء والجمع للمرات أو لتنوع 
الوساوس أو لتعدد الشياطين «وَأَعُودُ بك رَبُّ أَنْ يَحْصُرُون) أي من حضورهم حولي في حال من الأحوال» 
وتخصيص حال الصلاة وقراءة القرآن كما روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما وحال لول الأجل كما روي 
عن عكرمة لأنها أحرى الأحوال بالاستعاذة منها لا سيما الحال الأخيرة ولذا قيل: اللهم إني أعوذ بك من النزع عند 
النزع» وإلى العموم ذهب ابن زيد» وفي الأمر بالتعوذ من الحضور بعد الأمر بالتعوذ من همزاتهم مبالغة في التحذير من 
ملابستهم؛ وإعادة الفعل مع تكرير النداء لإظهار كمال الاعتناء بالمأمور به وعرض نهاية الابتهال في الاستدعاء ويسن 
التعوذ من همزات الشياطين وحضورهم عند إرادة النوم» فقد أخرج أحمد وأبو داود والنسائي والترمذي وحسنه عن 
عمرو بن شعيب عن أبيه عن جده قال: «كان رسول الله عه يعلمنا كلمات نقولهن عند النوم من الفزع بسم الله أعوذ 
بكلمات الله التامة من غضبه وعقابه وشر عباده ومن همزات الشياطين وأن يحضرون» طعَمّى إِذَا جَاءَ أَحَدَهُمْ 
الْمَوْتُ4 «حتى» ابتدائية وغاية لمقدر يدل عليه ما قبلها والتقدير فلا أكون كالكفار الذين تهمزهم الشياطين 
وتحضرهم حتى إذا جاء الخ» ونظير ذلك قوله: 

فإن التقدير يسبني كل الناس حتى كليب إلا أنه حذفت الجملة هنا لدلالة ما بعد حتى» وقيل إن هذا الكلام 
مردود على إيصفون4 الثاني على معنى إن حتى متعلقة بمحذوف يدل عليه كأنه قيل: لا يزالون على سوء المقالة 
والطعن في حضرة الرسالة حتى إذا الخ؛ وقوله تعالى: «إوقل رب4 الخ اعتراض مؤكد للإغضاء المدلول عليه بقوله 
سبحانه: #ادفع بالتي هي أحسن» الخ بالاستعاذة به تعالى من الشياطين أن يزلوه عليه الصلاة والسلام عما أمر به» 
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وقيل على إيصفون4 الأول أو على إيشركون4 وليس بشيء. 

وجوز الزمخشري أن يكون مروراً على قوله تعالى: إوإنهم لكاذبون» ويكون من قوله سبحانه «إما اتخذ الله 
من ولد إلى هذا المقام من اعتراض تحقيقاً لكذبهم ولاستحقاقهم جزاءه وليس بالوجه» ويفهم من كلام ابن عطية 
أنه يجوز أن تكون إحتى؟ هنا ابتدائية لا غاية لما قبلها. وتعقبه أبو حيان بأنها إذا كانت ابتدائية لا تفارقها الغايةه 
والظاهر الذي لا ينبغي العدول عنه أن ضمير إأحدهم» راجع إلى الكفار, والمراد من مجيء الموت ظهوراً إماراته أي 
إذا ظهر لأحدهم أي أحد كان منهم أمارات الموت وبدت له أحوال الآخرة قَالَ4 تحسراً على ما فرط في جنب الله 
تعالى «إربٌ ازْجغُونِ4 أي ردني إلى الدنياء والواو لتعظم المخاطب وهو الله تعالى كما في قوله: 


وقول الآخر: 
وإن شعت حرمت النساء سواكم وإن شعت لم أطعم نقاخاً ولا برداا(©» 


والحق أن التعظيم يكون في ضمير المتكلم والمخاطب بل والغائب والاسم الظاهر وإنكار ذلك غير رضي 
والإيهام الذي يدعيه ابن مالك هنا لا يلتفت إليه» وقيل: الواو لكون الخطاب للملائكة عليهم السلام والكلام على 
تقدير مضاف أي يا ملائكة ربي ارجعوني» وجوز أن يكون «إرب4 استغاثة به تعالى و إارجعوني4» خطاب للملائكة 
عليهم السلام» وربما يستأنس لذلك بما أخرجه ابن جرير وابن المنذر عن ابن جريج قال: زعموا أن النبي عَه قال 
لعائشة رضي الله تعالى عنها: إن المؤمن إذا عاين الملائكة قالوا: نرجعك إلى دار الدنيا؟ قال: إلى دار الهموم والأحزان 
بل قدوماً إلى الله تعالى وأما الكافر فيقولون له: نرجعك؟ فيقول: رب ارجعوني؛ وقال المازني: جمع الضمير ليدل 
على التكرار فكأنه قال: رب ارجعني ارجعني ارجعني» ومثل ذلك تتنبه الضمير في قفا نبك ونحوه. 

واستشكل ذلك الخفاجي بأنه إذا كان أصل ارجعوا مثلاً ارجع ارجع إرجع لم يكن ضمير الجمع بل تركيبه الذي 
فيه حقيقة فإذا كان مجازاً فمن أي أنواعه وكيف دلالته على المراد وما علاقته وإلا فهو مما لا وجه له» ومن غريبه أن 
ضميره كان مفرداً واجب الاستتار فصار غير مفرد واجب الإظهار ثم قال: لم تزل هذه الشبهة قديماً في خخاطري والذي 
خخطر لي أن لنا استعارة أخرى غير ما ذكر في المعاني ولكونها لا علاقة لها بالمعنى لم تذكر وهي استعارة لفظ مكان لفظ 
آخر لنكتة بقطع النظر عن معناه وهو كثير في الضمائر كاستعمال الضمير المجرور الظاهر مكان المرفوع المستتر في 
كفى به حتى لزم انتقاله عن صفة إلى صفة أخرى ومن لفظ إلى لفظ آخر وما نحن فيه من هذا القبيل فإنه غير الضمائر 
المستترة إلى ضمير جمع ظاهر فازم الاكتفاء بأحد ألفاظ الفعل وجعل دلالة ضمير الجمع على تكرر الفعل قائماً مقامه في 
التأكيد من غير تجوز فيه: ولابن جني في الخصائص كلام يدل على ما ذكرناه فتأمل انتهى كلامه. 

ولعمري لقد أبعد جدأء ولعل الأقرب أن يقال: أراد المازني أنه جمع الضمير للتعظيم بتنزيل المخاطب الواحد 
منزلة الجماعة المخاطبين ويتبع ذلك كون الفعل الصادر منه بمنزلة الفعل الصادر من الجماعة ويتبعهما كون 
«إارجعوني» مثلاً بمنزلة ارجعني ارجعني أرجعني لكن إجراء نحو هذا في نحو - قفا نبك ‏ لا يتسنى إلا إذا قيل بأنه 
قد يقصد بضمير التثنية التعظيم كما قد يقصد ذلك بضمير الجمع؛ ولم يخطر لي أني رأيته فليتتبع وليتدبر للَعَلّي 


[«4 النقاخ هو الماع البارد والبرد النوم اه منه. 
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أَغْمَلُ صَالحاً فيمًا تَرَكْتُ» أي في الإيمان الذي تركته؛ ولعل للترجي وهو إما راجع للعمل والإيمان لعلمه بعدم 
الرجوع أو للعمل فقط لتحقيق إيمانه إن رجع فهو كما في قولك: لعليّ أربح في هذا المال أو كقولك: لعليّ أبني 
على أس أي أأسس ثم أبني» وقيل: فيما تركت من المال أو من الدنيا جعل مفارقة ذلك تركاً له ويجوز أن تكون لعل 
وفي البرهان حكى البغوي عن الواقدي أن جميع ما في القرآن من لعل فإنها للتعليل إلا قوله تعالى: طلعلكم 
تخلدون؟ فإنها للتشبيه. 
وأخرج ابن أبي حاتم من طريق السدي عن أبي مالك نحوه» ثم إن طلب الرجعة ليس من خواص الكفار. فعن 
ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أن مانع الزكاة وتارك الحج المستطيع يسألان الرجعة عند الموت وأخرج الديلمي عن 
0 «قال رسول الله عَيِلهِ: إذا حضر الإنسان الوفاة يجمع له كل شيء يمنعه عن الحق فيجعل بين 
عينيه فعند ذلك يقول: «رب ارجعوني لعلي أعمل صالحاً فيما تركت#؛ وهذا الخبر يؤيد أن المراد مما تركت 
المال ونحوه «كلاً» ردع عن طلب الرجعة واستبعاد لها لإنْهَاي4 أي قوله: #رب ارجعوني » الخ «كلَمَةٌ هْوََ 
قَائلُّهَا لا محالة لا يخليها ولا يسكت عنها لاستيلاء الحسرة ة وتسلط الندم عليه فتقديم المسند إليه للتقوى أو هو 
قائلها وحده فالتقديم للاختصاص» ومعنى ذلك أنه لا يجاب إليها ولا تسمع منه بتزيل الإجابة والاعتداد منزلة قولها 
حتى كأن المعتد بها شريك لقائلهاء ومثل هذا متداول فيقول من كلمه صاحبه بما لا جدوى تحته: اشتغل أنت 
وحدك بهذه الكلمة فتكلم واستمع يعني أنها مما لا تسمع م: منك ولا تستحق الجواب» والكلمة هنا بمعنى الكلام كما 
في قولهم: كلمة الشهادة وهي في هذا المعنى مجاز عند النحاة» وأما عند اللغويين فقيل حقيقة» وقيل مجاز مشهور. 
والظاهر أن «كلا4 وما بعدها من كلامه تعالى» وأبعد جداً من زعم أن «إكلا» من قول من عاين الموت وأنه 
يقول ذلك لنفسه على سبيل التتحسر والندم #ومن ورائهم» اي أمامهم وقد مر تحقيقه» والضمير لاحدهم والجمع 
باعتبار المعنى لأنه في حكم كلهم كما أن الافراد في الضمائر الأول باعتبار اللفظ إبرزخ4 حاجز بينهم وبين الرجعة 
«إلى يوم يبعفون» من قبورهم وهو يوم القيامة؛ وهذا تعليق لرجعتهم إلى الدنيا بالمحال كتعليق دخولهم الجنة بقوله 
سبحانه: لإحتى يلج الجمل في سم الخياط» [الأعراف: ]4٠‏ وعن ابن زيد أن المراد من ورائهم حاجز بين الموت و 
البععث في القيامة من القبور باق إلى يوم يبعثون» وقيل: حاجز بينهم وبين الجزاء التام باق إلى يوم القيامة فإذا جاء ذلك 
اليوم جوزوا على أنم وجه «قَإِذًا تُفِحَ في الصّور) لقيام الساعة وهي النفخة الثانية التي يقع عندها البعث والنشورء 
وقيل: المعنى فإذا نفخ في الأجساد أرواحها على أن الصور جمع صورة على نحو بسر وبسرة لا القرن» وأيد بقراءة ابن 
عباس والحسن وابن عياض «في الصُّوّره بضم الصاد وفتح الواو» وقراءة ابن رزين دفي الصِوَرِه بكسر الصاد وفتح الواو 
فإن المذكور في هاتين القراءتين جمع صورة لا بمعنى القرن قطعاً والأصل توافق معاني القراءات» ولا تنافي بين النفخ 
في الصور بمعنى القرن الذي جاء في الخبر ودلت عليه أيات أخر وبين النفخ في الصور جمع صورة فقد جاء أن هذا 
المع سد ذك قاب تفع ا في و إذ تفع ف الصور كما حي يهم الو والمراد أنها لا تنفعهم شيئاً 
فهي منزلة 5 العدم 0 الهول واشتغال كل بنقسه بحيث نيك من أخيه 30 وأبيه وصاحبته وبنيه. 
ابن مسعود رضي الله اه إذا كان 0 تعالى 3 اع رن اقفر بلا ل أو 
الأمة يوم القيامة على رؤوس الأولين والآخرين ثم ينادي مناد ألا إن هذا فلان ابن فلان فمن كان له حق قبله فليأت إلى 
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حقه - وفي لفظ ‏ من كان له مظلمة فليجىء ليأخذ حقه فيفرح والله المرء أن يكون له الحق على والده أو ولده أو 
زوجته وإن كان صغيراً ومصداق ذلك في كتاب الله تعالى إفإذا نفخ في الصور فلا أنساب بينهم4» وهذا الأثر 
يدل على أن هذا الحكم غير خاص بالكفرة بل يعمهم وغيرهم؛ وقيل: هو خاص بهم كما يقتضيه سياق الآية؛ وقيل 
لا ينفع نسب يومكذ إلا نسبه مَرَلله. 

فقد أخرج البزار والطبراني والبيهقي وأبو نعيم والحاكم والضياء في المختارة عن عمر بن الخطاب رضي الله 
تعالى عنه قال: «سمعت رسول الله عَقُهُ يقول: كل سبب ونسب منقطع يوم القيامة إلا سببي ونسبي». 

وقد أخرج جماعة نحوه عن مسور بن مخرمة رضي الله تعالى عنه مرفوعاء وأخرج ابن عساكر نحوه مرفوعاً 
أيضاً عن ابن عمر رضي الله تعالى عنهما وهو خبر مقبول لا يكاد يرده إلا من في قلبه شائبة نصبء نعم ينبغي القول بأن 
نفع نسبه عَُهِ إنما هو بالنسبة للمؤمنين الذين تشرفوا به وأما الكافر والعياذ بالله تعالى فلا نفع له بذلك أصلاًه وقد 
يقال: إن هذا الخبر لا ينافي إرادة العموم في الآية بأن يكون المراد نفي الالتفات إلى الأنساب عقيب النفخة الثانية من 
غير فصل حسبما يؤذن به الفاء الجزائية فإنها على المختار تدل على التعقيب ويكون المراد تهويل شأن ذلك الوقت 
ببيان أنه يذهل فيه كل أحد عمن بينه وبينه نسب ولا يلتفت إليه ولا يخطر هو بباله فضلاً عن أنه ينفعه أو لا ينفعه» 
وهذا لا يدل على عدم نفع كل نسب فضلاً عن عدم نفع نسبه َه وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما وحكي 
عن الجبائي أن المراد أنه لا يفتخر يومئذ بالأنساب كما يفتخر بها في الدنيا وإنما يفتخر هناك بالأعمال والنجاة من 
الأهوال فحيث لم يفتخر بها ثمت كانت كأنها لم تكن فعلى هذا و كذا على ما تقدم يكون قوله تعالى: ظفلا 
أنساب4 من باب المجاز. 

وجوز أن يكون صفة مقدرة أي فلا أنساب نافعة أو ملتفتاً إليها أو مفتخراً بها وليس بذاك؛ والظاهر أن العامل في 
«يومئذ4 هو العامل في إبينهم» لا إأنساب» لما لا يخفى «وَلاَ يتَسَاءَنُونَ4 أي ولا يسأل بعضهم بعضاً عن 
حاله وممن هو ونحو ذلك لاشتغال كل منهم بنفسه عن الالتفات إلى أبناء جنسه وذلك عقيب النفخة الثانية من غير 
فصل أيضاً فهو مقيد بيومثذ وإن لم يذكر بعده اكتفاء بما تقدم؛ وكأن كلا الحكمين بعد تحقق أمر تلك النفخة لديهم 
ومعرفة أنها لماذا كانت» وحيتكذ يجوز أن يقال: إن قولهم طإمن بعثنا من مرقدنا» [يس: 57 قبل تحقق أمر تلك 
النفخة لديهم فلا إشكال؛ ويحتمل أن كلا الحكمين في مبدأ الأمر قبل القول المذكور كأنهم حين يسمعون الصيحة 
يذهلون عن كل شيء الأنساب وغيرها كالنائم إذا صيح به صيحة مفزعة فهب من منامه فزعاً ذاهلاً عمن عنده مثلاً فإذا 
سكن روعهم في الجملة قال قائلهم: «ومن بعثنا من مرقدنا» وقيل: لا نسلم أن قولهم «إمن بعثنا من مرقدنا» أنه كان 
بطريق التساؤل؛ وعلى الاحتمالين لا يشكل هذا مع قوله تعالى في شأن الكفرة يوم القيامة إوأقبل بعضهم على بعض 
يتساءلون# [الصافات: 37؛ الطور: 5 ؟] وفي شأن المؤمنين «إفأقبل بعضهم على بعض يتساءلون» [الصافات: ]5٠‏ 
فإن تساول الكفرة المنفي في موطن وتساؤلهم المثبت في موطن آخر ولعله عند جهنم وهو بعد النفخة الثانية بكثير 
وكذا تساؤل المؤمنين بعدها بكثير أيضاً فإنه في الجنة كما يرشد إليه الرجوع إلى ما قبل الآية» وقد يقال: إن التساؤل 
المنفي هنا تساؤل التعارف ونحوه مما يترتب عليه دفع مضرة أو جلب منفعة والتساؤل المثبت لأهل النار تساؤل وراء 
ذلك وقد بينه سبحانه بقوله عز من قائل: «إقالوا إنكم كنتم تأتوننا عن اليمين» [الصافات: 88] الآية» وقد بين جل 
وعلا تساؤل أهل الجنة بقوله سبحانه: هؤقال قائل منهم إني كان لي قرين» [الصافات: ]5١‏ الآية» وهو أيضاً نوع آخر 
من التساؤل ليس فيه أكثر من الاستئناس دون دفع مضرة عمن يتكلم معه أو جلب منفعة له. 
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وقيل المنفي التساؤل بالأنساب فكأنه قيل لا أنساب بينهم ولا يسأل بعضهم بعضاً بهاء والمراد أنها لا تنفع 
في نفسها وعندهم والآية في شأن الكفرة وتساؤلهم المثبت في آية أخرى ليس تساؤلاً بالأنساب وهو ظاهر فلا 
إشكال. وروى جماعة عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه سئل عن وجه الجمع بين النفي هنا والإثبات في قوله 
سبحانه: إوأقبل بعضهم على بعض يتساءلون» [الصافات: 7؟] فقال: إن نفي التساؤل في النفخة الأولى حين لا 
ييقى على وجه الأرض شيء وإثباته في النفخة الثانية» وعلى هذا فالمراد عنده بقوله تعالى: إفإذا نفخ في الصور» 
فإذا نفخ النفخة الأولى وهذه إحدى روايتين عنه رضي الله تعالى عنه, والرواية الثانية حمله على النفخة الثانية» وحيتذ 
يختار في وجه الجمع أحد الأوجه الني أشرنا إليهاء وقرأ ابن مسعود «ولاً يَسَاءَلُونَ بتشديد السين ظقْمَن لَقُلَتْ 
مَوَازِيئة4 أي موزونات حسناته من العقائد والأعمال» ويجوز أن تكون الموازين جمع ميزان ووجه جمعه قد مر. 

والمعنى عليه من ثقلت موازينه بالحسنات جنوك مُ الْمُفْلِخُون» الفائزون بكل مطلوب الناجون عن كل 
مهروب 9وَمَنْ حََفْتْ مَوَازِيئُ4 أي موازين أعماله الحسنة أو أعماله التي لا وزن لها ولا اعتداد بها وهي أعماله السيئة 
كذا قيل؛ وهو مبني على اختلافهم في وزن أعمال الكفرة فمن قال به قال بالأول ومن لم يقل :ه قال بالثاني» وقد 
تقدم الكلام في نظير هذه الآية في سورة الأعراف فتذكر. 

«فأرتك الذِينَ حَسِروا أَنْفُسَهُخْ» ضيعوها بتضييع زمان استكمالها وأبطلوا استعدادها لنيل كمالهاء واسم 
الإشارة في الموضعين عبارة عن الموصول؛ وجمعه باعتبار معناه كما أن افراد الضميرين في الصلتين باعتبار لفظه. 

في جَهَنُمْ خَالدُونَ4 خبر ثان لأولئك» وجوز أن يكون خبر مبتدأ محذوف أي هم خالدون في جهنم؛ 
والجملة إما استثنافية جيء بها لبيان خسرانهم أنفسهم, وإما خبر ثان لأولئك أيضاًء وجوز أن يكون «الذين» عن لاسم 
الإشارة «إخالدون» وهو الخبرء وقيل: إخالدون» مع معموله بدل من الصلة» قال الخفاجي: أي بدل اشتمال لأن 
خلودهم في جهنم مشتمل على خسرانهم؛ وجعل كذلك نظراً لأنه بمعنى يخلدون في جهنم وبذلك يصلح لأن 
يكون صلة كما يقتضيه الإبدال من الصلة» ا ل ا ل 
لا يخفى وجهه. وتعقب أبو حيان القول بأن #في جهنم خالدون» بدل فقال: هذا بدل غريب وحقيقته أن يكون 
:البدل ما يتعلق به إفي جهنم4 أي استقرواء راد يدل لديو مشر يكنا شدي ارا ملاعل اتدل لماز 
لأن من خسر نفسه استقر في جهنمء وأنت تعلم أن الظاهر تعلق في جهنم» بخالدون وأن تعليقه بمحذوف وجعل 
ذلك المحذوف بدلا وإبقاء إخالدون» مفاتاً مما لا ينبغي أن يلتفت إليه مع ظهور الوجه الذي لا تكلف فيه» وقوله 
تعالى: (تلقخ وُجُوهَهُمْ انار جملة حالية أو مستأنفة» واللفح مس لهب النار الشيء وهو كما قال الزجاج أشد من 
النفح تأثِيراً والمراد تحرق وجوههم الناره وتخصيص الوجوه بذلك لأنها أشرف الأعضاء فبيان حالها أزجر عن 
المعاصي المؤدية إلى النار وهو السر في تقديمها على الفاعل. 

وَهُمْ فيهَا كالحُونَ»4 متقلصو الشفاه عن الأسنان من أثر ذلك اللفح» وقد صح من رواية الترمذي وجماعة 
عن أبي سعيد الخدري رضي الله تعالى عنه عن رسول الله عَه أنه قال في الآية: «تشويه النار فتقلص شفته العليا حتى 
تبلغ وسط رأسه وتسترخي شفته السفلى حتى تضرب سرته؛ وأخرج ابن مردويه والضياء في صفة النار عن أبي الدرداء 
قال: «قال رسول الله عََْهِ في قوله تعالى: #تلفح» الخ: تلفحهم لفحة فتسيل لحومهم على أعقابهم؛ وعن ابن عباس 
رضي الله تعالى عنهما أن الكلوح بسور الوجه وتقطيبه» وقرأ أبو حيوة وأبو بحرية وابن أبي عبلة «كلحون» بغير ألف 
جمع كلح كحذر أَلَمْ نَكنْ آياني كلَى عَلَيْكْ4 على إضمار القول أي يقال لهم تعنيفاً وتوبيخاً وتذكيراً لما به 
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استحقوا ما ابتلوا به من العذاب ألم تكن آياتي تتلى عليكم في الدنيا كتفع بها تُكذُون4 حيعذ لِقَالُوا ز َبَتَا 
عَلَيْنَا شِفْوَئنا4 أي استولت علينا وملكتنا شقاوتنا التي اقتضاها سوء استعدادنا كما يومىء إلى ذلك إضافتها 0 
أنفسهم. وقرأ شبل في اختياره «شَّقوتنا» بفتح الشين» وقرأ عبد الله والحسن وقتادة وحمزة والكسائي والمفضل عن 
عاصم وأبان والزعفراني وابن مقسم «شقاوتنا» بفتح الشين وألف بعد القافء وقراً قتادة أيضاً والحسن في رواية خالد 
بن حوشب عنه «شقاوتنا» بالألف وكسر الشين وهي في جميع ذلك مصدر ومعناها ضد السعادة» وفسرها جماعة بسوء 
العاقبة التي علم الله تعالى أنهم يستحقونها بسوء أعمالهم ونسب ذلك لجمهور المعتزلة» وعن الأشاعرة أن المراد بها 
ما كتبه الله تعالى عليهم في الأزل من الكفر والمعاصيء وقال الجبائي: المراد بها الهوى وقضاء اللذات مجازاً من 
باب إطلاق المسبب على السببء وأياً ما كان فنسبة الغلب إليها لاعتبار تشبيهها بمن يتحقق منه ذلك ففي الكلام 
استعارة مكنية تخييلية؛ ولعل الأولى أن يخرج الكلام مخرج التمثيل ومرادهم بذلك على جميع الأقوال في الشقوة 
م ا ا 0 
قالوا: ربنا غلب علينا أمر منشؤه ذواتنا «وَكنا4 بسبب ذلك «قَؤماً صَانْين عن الحق مكذبين بما يتلى من الآيات 
فما تنسب إلى حيف في تعذيبناء ولا يجوز أن يكون اعتذاراً بما علمه الله تعالى فيهم وكتبه عليهم من الكفر أي غلب 
علينا ما كتبته علينا من الشقاوة وكنا في علمك قوماً ضالين أو غلب علينا ما علمته وكتبته وكنا بسبب ذلك قوماً 
ضالين فما وقع منا من التكذيب بآياتك لا قدرة لنا على رفعه والإلزام انقلاب العلم جهلاً وهو محال لأن ذلك باطل 
في نفسه لا يصلح للاعتذار فإنه سبحانه ما كتب إلا ما علم وما علم إلا ما هم عليه في نفس الأمر من سوء الاستعداد 
المؤدي إلى سوء الاختيار فإن العلم على ما حقق في موضعه تابع للمعلوم؛ ويؤيد دعوى الاعتراف قوله تعالى حكاية 
عنهم. 

طزَبنا أَخْرجْتا منْها فَنْ عُدَْا فنا ظَالمُونَ4 أي ربنا أخرجنا من النار وأرجعنا إلى الدنيا فإن عدنا بعد ذلك إلى 
ما كنا عليه فيها من الكفر والمعاصي فإنا متجاوزون الحد في الظلم لأن اجتراءهم على هذا الطلب أوفق بكون ما قبله 
اعترافاً فإنه كثيراً ما يهون به المذنب غضب من أذنب إليه» والاعتذار وإن كان كذلك بل أعظم إلا أن هذا الاعتذار 
أشبه شيء بالاعتراض الموجب لشدة الغضب الذي لا يحسن معه الإقدام على مثل هذا الطلب؛ هذا مع أنهم لو لم 
يعتقدوا أن ذلك عذر مقبول والاعتذار به نافع لم يقدموا عليه؛ ومع هذا الاعتقاد لا حاجة بهم إلى طلب الإخراج 
والإرجاع» ولا يقال مثل هذا على تقدير كونه اعترافاً لأنهم إنما قالوه تمهيداً للطلب المذكور لما أنه مظنة تسكين 
لهب نار الغضب على ما سمعتء ثم إن القوم لعلهم ظنوا تغير ما هم عليه من سوء الاستعداد لو عادوا لما شاهدوا من 
حالهم في ذلك اليوم ولذلك طلبوا ما طلبوا. 


وفي قولهم: #عدنا» إشارة إلى أنهم حين الطلب على الإيمان والطاعة فيكون الموعود على تقدير الرجعة 
إلى الدنيا الثبات عليهما لينتفعوا بهما بعد أن يموتوا ويحشروا فتأمل جقال» الله سبحانه إقناطاً لهم أشد إقناط 
«إخسؤوا فيهَاُ أي ذلوا ا انزجار الكلاب إذا زجرت من خسأت الكلب إذا زجرته فخساً أي انزجر أو 
اسكتوا سكوت هوان ففيه استعارة مكنية قرينتها تصريحية وَلاً تكلمون» باستدعاء الإخراج من النار والرجع إلى 
الدنياء وقيل: لا تكلمون في رفع العذاب؛ ولعل الأول أوفق بما قبله وبالتعليل الآتي» وقيل: لا تكلمون أبداً وهو 
آخر كلام يتكلمون به. 


أخرج ابن أبي الدنيا في صفة النار عن حذيفة «أن النبي عي قال: إن الله تعالى إذا قال لأهل النار اخسؤوا فيها 
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ولا تكلمون عادت وجوههم قطعة لحم ليس فيها أفواه ولا مناخر يتردد النفس في أجوافهم» وأخرج الطبراني والبيهقي 
في البعث وعبد الله بن أحمد في زوائد الزهد والحاكم وصححه وجماعة عن عبد الله بن عمرو بن العاص قال: إن أهل 
جهنم ينادون مالكاً ليقض علينا ربك فيذرهم أربعين عاماً لا يجيبهم ثم يجيبهم إنكم ماكثون ثم ينادون ربهم ربنا 
أخرجنا منها فإن عدنا فإنا ظالمون فيذرهم مثلي الدنيا لا يجيبهم ثم يجيبهم اخسؤوا فيها ولا تكلمون قال: فما يبس 
القوم بعدها بكلمة وما هو إلا الزفير والشهيق. 

وأخرج سعيد بن منصور وابن المنذر وغيرهما عن محمد بن كعب قال: لأهل النار خمس دعوات يجيبهم الله 
تعالى في أربعة فإذا كانت الخامسة لم يتكلموا بعدها أبداً يقولون: (إربنا أمتنا اثنتين وأحييتنا اثنتين فاعترفنا بذنوبنا فهل 
إلى خروج من سبيل» [غافر: ]١١‏ فيجيبهم الله تعالى «إذلكم بأنه إذا دعي الله وحده كفرتم وإن يشرك به تؤمنوا 
فالحكم لله العلي الكبير» [غافر: ١١‏ ثم يقولون: إربنا أبصرنا وسمعنا فأرجعنا نعمل صالحاً إنا موقنون» [السجدة: 
١ع‏ فيجيبهم الله تعالى: «إفذوقوا بما نسيتم لقاء يومكم هذا إنا نسيناكم وذوقوا عذاب الخلد بما كنتم تعملون» 
[السجدة: ]١4‏ ثم يقولون إربنا أخرنا إلى أجل قريب نجب دعوتك ونتبع الرسل» [إبراهيم: 44] فيجيبهم الله 
تعالى: إأولم تكونوا أقسمتم من قبل ما لكم من زوال4 [إبراهيم: 44] ثم يقولون: «إربنا أخرجنا نعمل صالحاً غير 
الذي كنا نعمل» [فاطر: 737] فيجيبهم الله تعالى: إأو لم نعم ركم ما يتذكر فيه من تذكر وجاءكم النذير فذوقوا فما 
للظالمين من نصير» [فاطر: 737] ثم يقولون: «إربنا غلبت علينا شقوتنا وكنا قوماً ضالين ربنا أخرجنا منها فإن عدنا 
فإنا ظالمون» فيجيبهم الله تعالى: إاخسؤوا فيها ولا تكلمون» فلا يتكلمون بعدها أبدً. وفي بعض الآثار أنهم 
يلهجون 0 سنة» ويشكل على هذه الأخبار ظواهر الخطابات الآتية كما لا يخفى ولعلها لا يصح منها 
شيء وتصحيح الحاكم محكوم عليه بعدم الاعتبار والله تعالى أعلم. 

طإنّهُ4 تعليل لما قبله من الزجر عن الدعاء أي إن الشأنء وقرأ أبي وهارون العتكي «أنه» بفتح الهمزة أي لأن 
الشأن «إكان» في الدنيا التي تريدون الرجعة إليها طقَرِيقٌ مئْ عبّادي» وهم المؤمنون» وقيل: هم الصحابة» وقيل: 
أهل الصفة رضي الله تعالى عنهم أجمعين. 

هيَقُولُونَ رَبنَا آنا فَاغْفِرْ لَنَا وَارْحَمْا وَأَنْتَ خَيْرُ الواحمينَ فَائحَذْئمُوهُم سخرياً4 أي هزواً أي اسكتوا عن 
الدعاء بقولكم «إربنا» الخ لأنكم كنتم تستهزئون بالداعين خوفاً من هذا اليوم بقولهم إربنا آمنا» إلخ (عشى 
َنْسَرْكُنْ» بتشاغلكم بالاستهزاء بهم «ذكري» أي خوف عقابي في هذا اليوم. 

لِرَكْشُْ منْهُمْ تَصْحَكونَ4 وذلك غاية الاستهزاء» وقيل: التعليل على معنى إنما خسأناكم كالكلب ولم 
نحتفلكم إذ دعوتم لأنكم استهزأتم غاية الاستهزاء بأوليائي حين دعوا واستمر ذلك منكم حتى نسيتم ذكري 
بالكلية ولم تخافوا عقابي فهذا جزاؤكم» وقيل: خلاصة معنى الآية أنه كان فريق من عبادي يدعون فتشاغلتم بهم 
ساخرين واستمر تشاغلكم باستهزائهم إلى أن جركم ذلك إلى ترك ذكري في أوليائي فلم تخافوني في الاستهزاء 
بهم ثم قيل: وهذا التذنيب لازم ليصح قوله تعالى: 9إنه كان» الخ تعليلاً ويرتبط الكلام ويتلاءم مع قوله 
سبحانه: «وكنتم منهم تضحكون» ولو لم يرد به ذلك يكون إنساء الذكر كالأجنبي في هذا المقام» وفيه 
تسخط عظيم لفعلهم ذلك ودلالة على اختصاص بالغ لأولئك العباد المسخور منهم كما نبه عليه أولاً في قوله 
تعالى: «من عبادي# وختمه بقوله سبحانه: إإني جزيتهم» إلى قوله تعالى: «إهم الفائزون4 وزاد في خسئهم 
ياعزاز أضدادهم انتهى ولا يخلو عن بحث. 
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وقرأ نافع وحمزة والكسائي «سخريا» بضم السين وباقي السبعة بكسرهاء والمعنى عليهما واحد وهو الهزو عند 
الخليل وأبي زيد الانصاري وسيبويه وقال أنو عبيدة والكسائي والفراء: مضموم السين بمعنى الاستخدام من غير أجرة 
ومكسورها بمعنى الاستهزاء» وقال يونس: إذا أريد الاستخدام ضم السين لا غير وإذا أريد الهزؤ جاز الضم والكسرء 
وهو في الحالين مصدر زيدت فيه ياء النسبة للمبالغة كما في أحمري. 

وقوله تعالى: إإني جَرَيْتهُمْ الْيَرْمَ بمَا صَبَرُواك أي بسبب صبرهم على أذيتكم اسثناف لبيان حسن حالهم 
وأنهم انتفعوا بما آذو » وفيه إغاظة لهم وقوله سبحانه: إِنّهُمْ هُمْ الْمَائِرُونَ4 إما في موضع المفعول الثاني للجزاء 
كونهم مخصوصين بذلك كما يؤذن به توسيط ضمير الفصل» وأما في موضع جر بلام تعليل مقدرة أي لفوزهم 
بالتوحيد المؤدي إلى كل سعادة» ولا يمنع من ذلك تعليل الجزاء بالصبر لأن الأسباب لكونها ليست عللاً تامة يجوز 
تعددها. 

وقرأ زيد بن علي وحمزة والكسائي وخارجة عن نافع «إنهم» بالكسر على أن الجملة استعناف معلل للجزاء» 
وقيل: مبين لكيفيته فتدبرء إقال4 الله تعالى شأنه أو الملك المأمور بذلك لا بعض رؤساء أهل النار كما قيل تذكيراً 
لما لبثوا فيما سألوا الرجعة إليه من الدنيا بعد التنبيه على استحالته وفيه توبيخ على إنكارهم الآخرة» وقرأ حمزة 
والكسائي واين كثير «قل» على الأمر للملك لا لبعض الرؤساء كما قيل ولا لجميع الكفار على إقامة الواحد مقام 
الجماعة كما زعمه الثعالبي كم لبنْكُمْ في الأزض4 التي تدعون أن ترجعوا إليها أي كم أقمتم فيها أحياء «عَدَدَ 
سنين4 تمييز لكم وهي ظرف زمان للبنعم» وقال أبو البقاء: وعددا» بدل من «(كم4, وقرأ الأعمش والمفضل عن 
عاصم «عدداً» بالتنوين فقال أبو الفضل الرازي «سنين» نصب على الظرف و «عدداً» مصدر أقيم مقام الاسم فهو نعت 
مقدم على المنعوت» وتجويز أن يكون معنى (لبثتم) عددتم بعيد» وقال أبو البقاء: «سنئين) على هذه القراءة بدل من 
وعددان. 

طقَالُوا لبنتا يَوْمً أو بَعْضٌ يَْم» استقصاراً لمدة لبثهم بالنسبة إلى ما تحققوه من طول زمان خلودهم في النار 
وقيل: استقصروها لأنها كانت أيام سرورهم بالنسبة إلى ما هم فيه وأيام السرور قصارء وقيل: لأنها كانت منقضية 
والمنقضي لا يعتنى بشأنه فلا يدرى مقداره طولاً وقصراً فيظن أنه كان قصيراً «إقَاسْأل الْعَاديّنَ4 أي المتمكنين من 
العد فإنا بما ذهمنا من العذاب بمعزل من ذلك أو الملائكة العادين لأعمار العباد وأعمالهم على ما رواه جماعة عن 
مجاهد. 

وقرأ الحسن والكسائي في رواية «العَادِين» بتخفيف الدال أي الظلمة فإنهم يقولون كما نقول كان الأتباع 
يسمونث الرؤساء بذلك لظلمهم إياهم ياضلالهم» وقرىء والعاديّين) بتشديد الياء جمع عادي نسبة إلى قوم عاد والمراد 
بهم المعمرون لأن قوم عاد كانوا يعمرون كثيراً أي فاسأل القدماء المعمرين فإنهم أيضاً يستقصرون مدة لبثهم طقال 4 
أي الله تعالى أو الملك وقرأ الإخوان «قل» على الأمر كما قرأ فيما مر كذلك. 

وفي الدر المصون الفعلان في مصاحف الكوفة بغير ألف وبألف في مصاحف مكة والمدينة: والشام والبصرة» 
ونقل مثله عن ابن عطية» وفي الكشاف عكس ذلك وكأن الرسم بدون ألف يحتمل حذفها من الماضي على خلاف 
القياس وفي رسم المصحف من الغرائب ما لا يخفى فلا تغفل. 

إن لبشَمْي أي ما لبنعم إلا ليلا تصديق لهم في مقالتهم لو أنَكمْ كُنشم تَعْلَمُونَ4 أي تعلمون شيئاً أو 
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لو كنتم من أهل العلم؛ و إلو» شرطية وجوابها محذوف ثقة بدلالة الكلام عليه أي لو كنتم تعلمون لعلمتم يومكذ 
قصر أيام الدنيا كما علمتم اليوم ولعلمتم بموجب ذلك ولم يصدر منكم ما أوجب خلودكم في النار وقولنا لكم 
«اخسؤوا فيها ولا تكلمون4 وقيل المعنى لو كنتم تعلمون قلة لبتكم في الدنيا بالنسبة للآخرة ما اغتررتم بها 
وعصيتم؛ وكأن نفي العلم بذلك عنهم على هذا لعدم عملهم بموجبه ومن لم يعمل بعلمه فهو والجاهل سواء. 

وقدر أبو البقاء الجواب لما أجبتم بهذه المدة» ولعله يجعل العم السابق رداً عليهم لا تصديقاً وإلا لا يصح 
هذا التقدير» وجوز أن تكون إلو» للتمني فلا تحتاج لجواب» ولا ينبغي أن تجعل وصلية لأنها بدون الواو نادرة أو 
غير موجودة» هذا وقال غير واحد من المفسرين: المراد ا ل ل ب لسر ا كانوا يزعمون أنهم 
بعد الموت يصيرون تراباً ولا يقومون من قبورهم أبدا. 

وزعم ابن عطية أن هذا هو الأصوب وأن قوله سبحانه فيما بعد إوإنكم إلينا لا ترجعون4 يقتضيه وفيه منع 
ظاهرء ويؤيد ما ذهبنا إليه ما روي مرفوعاً «أن الله تعالى إذا أدخل أهل الجنة الجنة وأهل النار النار قال: يا أهل الجنة 
كم لبئم في الأرض عدد سنين قالوا لبثنا يوماً أو بعض يوم قال: لنعم ما أنجزتم في يوم أو بعض يوم رحمتي ورضواني 
وجنني امكثوا فيها خالدين مخلدين ثم يقول: يا أهل النار كم ليثدم في الأرض عدد سنين قالوا لثنا يوماً أو بعض يوم 
فيقول بكسما انجزتم في يوم أو بعض يوم ناري وسخطي امكثوا فيها خالدين مخلدين «أنَحسيُم نما خَلَفْتَاكُْ 
عدم أي ألم تعلموا شيئاً فحسبتم أنما خلقناكم بغير حكمة حتى أنكرتم البعث فعبثاً حال من نون العظمة أي عابثين 
أو مفعول له أي أفحسيتم أنما خلقناكم للعبث وهو ما خلا عن الفائدة مطلقاً أو عن الفائدة المعتد بها أو عما يقاوم 
الفعل كما ذكره الأصوليون. 

واستظهر الخفاجي إرادة المعنى الأول هنا واختار بعض المحققين الثاني لِوَأككُمْ ِلَينا لا تُوْجعُونَ# عطف 

وجوز أن يكون عطفاً على إعبثاً© والمعنى أفحسبتم أنما خلقناكم للعبث ولترككم غير مرجوعين أو عابثين 
ومقدرين أنكم إلينا لا ترجعون؛ وفي الآية توبيخ لهم على تغافلهم وإشارة إلى أن الحكمة تقتضي تكليفهم وبعثهم 
للجزاءء وقرأ الأخوان ورج جكُون» بفتح الناء من الرجوع (قتقالَى ال استعظام له تعالى ولشؤونه سبحانه التي يصرف 
عليها عباده جل وعلا من البدء والإعادة والإثابة والعقاب بموجب الحكمة البالغة أي ارتفع سبحانه بذاته وتنزه عن 
مماثلة المخلوقين في ذاته وصفاته وأفعاله وعن خلو أفعاله عن الحكم والمصالح الحميدة. 

«الملك الْحَقٌّ4 أي الحقيق بالمالكية على الإطلاق إيجاداً وإعداماً بدءاً وإعادة إحياء وإماتة عقاباً وإثابة وكل 
ما سواه مملوك له مقهور تحت ملكوتيته» وقيل: الحق أي الثابت الذي لا يزول ولا يزول ملكهء وهذا وإن كان أشهر 
إلا أن الأول أوفق بالمقام إلا إله إلا هو فإن كل ما عداه عبيده تعالى: ِرَبُ الْعَرْشُ الكريم4 وهو جرم عظيم 
وراء عالم الأجسام والأجرام وهو أعظمها وقد جاء في وصف عظمة ما يبهر العقول فيلزم من كونه تعالى ربه كونه 
سبحانه رب كل الأجسام والأجرام» ووصف بالكريم لشرفه وكل ما شرف في بابه وصف بالكرم كما في قوله تعالى: 
#وزروع ومقام كريم» [الدخان: “!] وقوله سبحانه: إوقل لهما قولاً كريما» [الإسراء: 577 إلى غير ذلك. 

وقد شرف بما أودع الله تعالى فيه من الأسرار» وأعظم شرف له تخصيصه باستوائه سبحانه عليه» وقيل إسناد 
الكرم إليه مجازي والمراد الكريم ربه أو المراد ذلك على سبيل الكناية» وقيل: هو على تشبيه العرش لنزول الرحمة 
والبركة منه بشخص كريم ولعل ما ذكرناه هو الأظهر. 
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وقرأ أبان بن تغلب وابن محيصن وأبو جعفر وإسماعيل عن ابن كثير «الكريم» بالرفع على أنه صفة الرب» وجوز 
أن يكون ضغة للعرش على المماح وقد يرجح بأنه أوفق بقراءة الجمهور فِإوَمَنْ يَدْعُ4 أي يعبد «مَعَ الله أي مع وجوده 
تعالى وتحققه سبحانه «إلهاً آخَرَب إفراداً أو إشراكاً أو من يعبد مع عبادة الله تعالى إلهاً آخر كذلكء ويتحقق هذا في 
الكافر إذا أفرد معبوده الباطل بالعبادة تارة وأشركه مع الله تعالى أخرى» وقد يقتصر على إرادة الإشراك في الوجهين 
ويعلم حال من عبد غير الله سبحانه افراداً 0 

وذكر «آخر» قيل إنه للتصريح بألوهيته تعالى وللدلالة على الشريك فيها وهو المقصود فليس ذكره تأكيداً لما 
تدل عليه المعية وإن جوز ذلك فتأمل. 


نعم قوله تعالى: (إلآ برْهَانَ لَهُ به صفة لازمة لإلهاً لا مقيدة جيء بها للتأكيد؛ وبناء الحكم المستفاد من جزاء 
الشرط من الوعيد بالجزاء على قدر ما يستحق تنبيهاً على أن التدين بما لا دليل عليه ممنوع فضلاً عما دل الدليل 
على خلافه» ويجوز أن يكون اعتراضاً ب بين الشرط والجزاء جيء به للتأكيد كما في قولك: من أحسن إلى زيد لا أحق 
منه بالإحسان فالله تعالى مثيبه. 


ومن الناس من زعم أنه جواب الشرط دون قوله تعالى: «إقائماً حسابه عند ربه© وجعله تفريعاً على الجملة 
وليس بصحيح لأنه يلزم عليه حذف الفاء في جواب الشرط ولا يجوز ذلك كما قال أبو حيان إلا ة في الشعر. 


والحساب كناية عن المجازاة كأنه قيل: من يعبد إلهاً مع الله تعالى فالله سبحانه مجاز له على قدر ما يستحقه 
«إنه لا يفلح الكافرُون4 أي إن الشأن لا يفلح إلخ. 

وقرأ الحسن وقتادة «أنه» بالفتح على التعليل أو جعل الحاصل من السباك خبر #إحسابه4 أي حسابه عدم 
الفلاح» وهذا على ما قال الخفاجي من باب. تحية بينهم ضرب وجيع. وبهذا مع عدم الاحتياج إلى التقدير رجح هذا 
الوجه على سابقه وتوافق القراءتين عليه في حاصل المعنى» ورجح الأول بأن التوافق عليه أتم» وأصل الكلام على 
الأخبار فإنما حسابه عند ربه أنه لا يفلح هو فوضع «الكافرون» موضع الضمير لأن #من يدع» في معنى الجمع 
وكذلك حسابه أنه لا يفلح في معنى حسابهم أنهم لا يفلحون. 

وقرأ الحسن «يَفْلَعُ) بفتح الياء واللام» وما ألطف افتتاح هذه السورة بتقدير فلاح المؤمنين وإيراد عدم فلاح 
الكافرين في اختتامهاء ولا يخفى ما في هذه الجمل من تسلية رسول الله عه وكأنه سبحانه بعد ما سلاه بذكر مآل 
من لا ينجع دعاؤه فيه أمره بما يرمز إلى متاركة مخالفيه فقال جل وعلا: (ِرَقُلٌ وَبُّ) وقراأً أبن محيصن 9رَبٌ) بالضم 
«اغفز وَارْحَمْ وَأَنْتَ خَير الراحمين© والظاهر أن طلب كل من المغفرة والرحمة على وجه العموم له عليه الصلاة 
والسلام ولمتبعيه وهو أيضاً أعم من طلب أصل الفعل والمداومة عليه فلا إشكال» ؛ وقد يقال في دفعه غير ذلك» وفي 
تخصيص هذا الدعاء بالذكر ما يدل على أهمية ما فيهء وقد علم 2َُهِ أبا بكر الصديق رضي الله تعالى عنه أن يقول 
نحوه في صلاته. 

فقد أخرج البخاري ومسلم والترمذي وابن ماجة وابن حبان وجماعة عن أبي بكر رضي الله تعالى عنه أنه قال: 
يا رسول الله علمني دعاء أدعو به في صلاني قال: قل اللهم إني ظلمت نفسي ظلماً كثيراً وأنه لا يغفر الذنوب إلا أنت 
فاغفر لي مغفرة من عندك وارحمني إنك أنت الغفور الرحيم. 
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ولقراءة هذه الآيات أعني قوله تعالى: #أفحسبتم» إلى آخر السورة على المصاب نفع عظيم وكذا المداومة 
على قراءة بعضها في السفر. 

أخرج الحكيم الترمذي وابن المنذر وأبو نعيم في الحلية وآخرون عن ابن مسعود رضي الله تعالى عنه أنه قرأ في 
أذن مصاب إأفحسبتم» حتى ختم السورة فبرأ فقال رسول الله مَله: «والذي نفسي بيده لو أن رجلا موقناً قرأ بها 
على جبل لزال». 

وأخرج ابن السني وابن منده وأبو نعيم في المعرفة بسند حسن من طريق محمد بن إبراهيم بن الحارث 
التميمي عن أبيه قال: «بعثنا رسول الله َي في سرية وأمرنا أن نقول إذا أمسينا وأصبحنا «إأفحسبتم إنما خلقناكم 
عبثاً وأنكم إلينا لا ترجعون» فترأناها فغنمنا وسلمناه هذا والله تعالى المسؤول لكل خير. 

ومن باب الإشارة في الآيات قيل: «إقد أفلح المؤمنون» أي وصلوا إلى المحل الأعلى والقربة والسعادة 
«الذين هم في صلاتهم خاشعون» ظاهراً وباطناًء والخشوع في الظاهر انتكاس الرأس والنظر إلى موضع السجود 
وإلى ما بين يديه وترك الالتفات والطمأنينة في الأركان ونحو ذلك؛ والخشوع في الباطن سكون النفس عن الخواطر 
والهواجس الدنيوية بالكلية أو ترك الاسترسال معها وحضور القلب لمعاني القراءة والأذكار ومراقبة السر بترك الالتفات 
إلى المكونات واستغراق الروح في بحر المحبة» والخشوع شرط لصحة الصلاة عند بعض الخواص نقل الغزالي عن 
د اع وج ا ار بعد السو لي بود الك 01 ولا 
خلاف في أنه لا ثواب في قول أو فعل من أقوال أ و أفعال الصلاة أدى مع الغفلة؛ وما أقبح مصل يقول «إالحمد لله رب 
العالمين» [الفاتحة: 7] وهو غافل عن الرب جل شأنه متوجه بشراشره إلى الدرهم والدينار ثم يقول: «إياك نعبد وإياك 
نستعين» [الفاتحة: ه] وليس في قلبه وفكره غيرهما؛ ونحو هذا كثير» ومن هنا قال الحسن: كل صلاة لا يحضر فيها 
القلب فهي إلى العقوبة أسرع. 

وقد ذكروا أن الصلاة معراج المؤمن افترى مثل صلاة هذا تصلح لذلك حاش لله تعالى من زعم ذلك فقد افترى 
«والذين هم عن اللغور معرضون4 قال بعضهم: اللغو كل ما يشغل عن الحق عز وجل. 

وقال أبو عثمان: كل شيء فيه للنفس حظ فهو لغوء وقال أبو بكر بن طاهر: كل ما سوى الله تعالى فهو لغو 
«والذين هم للزكاة فاعلون» هي تزكية النفس عن الأخلاق الذميمة إوالذين هم لفروجهم حافظون إلا على 
أزواجهم وما ملكت أيمانهم فإنهم غير ملومين» إشارة إلى استيلائهم على القوة الشهوية فلا يتجاوزون فيها ما حد 
لهم وقيل: الإشارة فيه إلى حفظ الأسرار أي والذين هم ساترون لما يقبح كشفه من الأسرار عن الأغيار إلا على 
أقرانهم ومن ازدوج معهم أو على مريديهم الذين هم كالعبيد لهم #والذين هم لأماناتهم4». 

قال محمد بن الفضل: سائر جوارحهم «#وعهدهم» الميثاق الأزلي «إراعون4 فهم حسنو الأفعال والأقوال 
والاعتقادات «إوالذين هم على صلاتهم يحافظون» فيؤدونها بشرائطها ولا يفعلون فيها وبعدها ما يضيعها كالرياء 
والعجب «إولقد خخلقنا الإنسان من سلالة من طين4 قيل المخلوق من ذلك هو الهيكل المحسوس وأما الروح فهي 
مخلوقة من نور إلهي يعز على العقول إدراك حقيقته» وفي قوله سبحانه: «إثم أنشأناه خلقاً آخر فتبارك الله أحسن 
الخالقين» إشارة إلى نفخ تلك الروح المخلوقة من ذلك النور وهي الحقيقة الآدمية المرادة في قوله علد وخلق الله 
تعالى آدم على صورته) أي على صفته سبحانه من كونه حياً عالماً مريداً قادراً إلى غير ذلك من الصفات «إولقد خلقنا 
فوقكم سبع طرائق وما كنا عن الخلق غافلين4 إشارة إلى مراتب النفس التي بعضها فوق بعض وكل مرتبة سفلى 
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منها تحجب العليا أو إشارة إلى حجب الحواس الخمس الظاهرة وحاستي الوهم والخيال» وقيل غير ذلك «إوأنزلنا 
من السماء» قيل أي سماء العناية إماء» أي ماء الرحمة #بقدر» أي بمقدار استعداد السالك إفأسكناه في 
الأرض» أي أرض وجوده «فأنشأنا لكم به جنات من نخيل» أي نخيل المعارف «وأعناب4 أي أعناب 
الكشوفء وقيل النخيل إشارة إلى علوم الشريعة والأعناب إشارة إلى علوم الطريقة (إلكم فيها فواكه كشيرة4 هي ما 
كان منها زائداً على الواجب «إومنها تأكلون4 إشارة إلى ما كان واجباً لا يدم قوام الشريعة والطريقة بدونه (إوشجرة 
تخرج من طور سيناء4 إشارة إلى النور الذي يشرق من طور القلب بواسطة ما حصل له من التجلي الإلهي «إتنبت 
بالدهن وصبغ للآكلين4 أي تنبت بالجامع لهذين الوصفين وهو الاستعداد, والآكلين إشارة إلى المتغذين بأطعمة 
المعارف إادفع بالتي هي أحسن السيئة4 فيه من الأمر بمكارم الأخلاق ما فيه. #وقل رب اغفر وارحم وأنت خير 
الراحمين4 فيه إشارة إلى أنه لا ينبغي الاغترار بالأعمال وإرشاد إلى التشبث برحمة الملك المتعال» نسأل الله تعالى أن 
يوفقنا لطاعته ويغفر لنا ما ارتكبناه من مخالفته ويتفضل علينا بأعظم مما نؤمله من رحمته كرامة لنبيه الكريم وحبيبه 
الذي هو بالمؤمنين رؤوف رحيم صلى الله تعالى عليه وعلى آله وصحبه وسلم وشرف وعظم وكرم. 
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مدنية كما أخرج ابن مردويه عن ابن عباس وابن الزبير رضي الله تعالى عنهمء وحكى أبو حيان الإجماع على 
مدنيتها ولم يستئن الكثير من آيها شيعا وعن القرطبي أن آية «فإيا أيها الذين آمنوا ليستأذنكم» [النور: هع الخ مكية» 
وهي اثنتان وستون آية» وقيل أربع وستون أية» ووجه اتصالها بسورة المؤمنين أنه سبحانه لما قال فيها #والذين هم 
لفروجهم حافظون» [المؤمنون: ]| ذكر في هذه أحكام من لم يحفظ فرجه من الزانية والزاني وما اتصل بذلك من 
شأن القذف وقصة الإفك والأمر بغض البصر الذي هو داعية الزنا والاستئذان الذي إنما جعل من أجل النظر وأمر فيها 
بالإنكاح حفظاً للفرج وأمر من لم يقدر على النكاح بالاستعفاف ونهى عن إكراه الفتيات على الزنا. 
وقال الطبرسي في ذلك: إنه تعالى لما ذكر فيما تقدم أنه لم يخلق الخلق للعبث بل للأمر والنهي ذكر جل 
وعلا هاهنا جملة من الأوامر والنواهي ولعل الأول أولى» وجاء عن مجاهد قال: «قال رسول الله عَلهُ: علموا رجالكم 
بشم الله الرُخمن الرّحيم 
5 > سو سال حو هه 21001 م 20-0 0 سس > جه ر د لدوءاده رد 2 20 ولا انه رط 
سورة أنزلتها وفرضتها وأنزلنا فآ ءلينت يت لعل درون (يي) لزي والرَن دجوأ كل وح ٍميمَ ع ْدق 
د لم ومسلا ال عع 1 ىر عل +20 ممكرس ‏ مجني محا احج ساح عر س بوص على ل مجو ع حر 
ولا تحدم يما رأف في دبن اله إن دم تؤمنون بألل وأليومٍ الآخر وَلِسْهَد عَدَاهُما طَبِفَهَ من ألْمُؤْمِيِينَ © 


يه ها --2- ل 2 ع وء سك رم 2 لغ م سم د مه الرء 2 2007 دد مءعوى. | لا بحاص روم لس 
ألزانى لا يكح إلا زانية أو مشركة وألرانية لا يتكحها إلا زان أو مشرلك وحرم ذلك على المؤمنين وي والَدبنَ 


و ألشخصكب ثم ل أوأ يسو شبئة وخر تكديب لد ول تلوأ كح بده أبدا وأتيك هم 
سُورَة4 خبر مبتدأ محذوف أي هذه سورة وأشير إليها بهذه تنزيلاً لها منزلة الحاضر المشاهدء وقوله تعالى: 
نااك مع ما عطف عليه صفات لها مؤكدة لما أفاده التتكير من الفخامة من حيث الذات بالفخامة من حيث 
الصفات على ما ذكره شيخ الإسلام؛ والقول بجواز أن تكون للتخصيص احترازاً عما هو قائم بذاته تعالى ليس بشيء 

أصلاً كما لا يخفى. 

وجوز أن تكون إسورة» مبتداً محذوف الخبر أي ما يتلى عليكم أو فيما أوحينا إليك سورة أنزلناها إلخ؛ 
وذكر بعضهم أنه قصد من هذه الجملة الامتنان والمدح والترغيب لا فائدة الخبر ولا لازمها وهو كون المخبر عالماً 
م8 روح المعاني مجلد 6 
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بالحكم للعلم بكل ذلك؛ والكلام فيما إذا قصد به مثل هذا إنشاء على ما اختاره في الكشف وهو ظاهر قول الإمام 
المرزوقي في قوله 


هذا الكلام تحزن وتفجع وليس بإخبار» واختار آخرون أن الجملة خبرية مراد بها معناها إلا أنها إنما أوردت 
لغرض سوى إفادة الحكم أو لازمه وإليه ذهب السالكوتي» وأول كلام المروزي بأن المراد بالإخبار فيه الإعلام؛ 
وتحقيق ذلك في موضعه؛ واعترض شيخ الإسلام هذا الوجه بما بحث فيه. 

وجوز ابن عطية أن تكون «إسورة» مبتدأ والخبر قوله تعالى: طالزانية والزاني4 إلخ وفيه من البعد ما فيه 
والوجه الوجيه هو الأول» وعندي في أمثال هذه الجمل أن الإثبات فيها متوجه إلى القيد» وقد ذكر ذلك الشيخ عبد 
القاهر وهو هنا إنزالها وفرضهاء وإنزال آيات بينات فيها لأجل أن يتذكر المخاطبون أو مرجواً تذكرهم فتأمل. 

وقرأ عمر بن عبد العزيز ومجاهد وعيسى بن عمر الثتقفي البصري وعيسى بن عمر الهمداني الكوفي وابن أبي 
عبلة وأبد حيوة ومحبوب عن أبي عمرو وأم الدرداء «سورة بالنصب على أنها مفعول فعل محذوف أي اتل» وقدر 

بعضهم اتلوا بضمير الجمع لأن الخطابات الآنية بعده كذلك وليس بلازم لأن الفعل متضمن معنى القول فيكون 

الكلام حيتئذ نظير قوله تعالى: قل أطيعوا الله» [آل عمران: ؟"] ولا شك في جوازه. 

ش وق الزمخشري أن تكون نصباً على الإغراء أي دونك سورة» ورده أبو حيان بأنه لا يجوز حذف أداة الإغراء 
لضعفها في العمل لما أن عملها بالحمل على الفعل» وكلام ابن مالك يقتضي جوازه وزعم أنه مذهب سيبويه وفيه 
ا ل ل ل ط في المنصوب على 
لافطال سخ لان على انلو وان عا مزتعت م ادا ط ذلك فغير ظاهر لأن «سورة» نكرة لا مسوغ لها فلا 
يجوز رفعها على الابتداء» ولعل من يشترط ذلك ويقول بالنصب على الاشتغال هنا يجعل النكرة موصوفة بما يدل عليه 
التنوين كأنه قيل: سورة عظيمة كما قيل: ‏ شر أهر ذا ناب -. 

وقال الفراء: نصب «سورة» على أنها حال من ضمير النصب في «إأنزلناها4 والحال من الضمير يجوز أن يتقدم 
عليه انتهى» ولعل الضمير على هذا للأحكام المفهومة من الكلام فكأنه قيل: أنزلنا الأحكام سورة أي في حال كونها 
سورة من سور القرآن وإلى هذا ذهب في البحرء وربما يقال: يجوز أن يكون الضمير للسورة الموجودة في العلم من 
غير ملاحظة تقييدها بوصفء و «سورة) المذكورة موصوفة بما يدل عليه تنوينها فكأنه قيل: أنزلنا السورة حال كونها 

رة عظيمة» ولا يخفى أن كل ذلك تكلف لا داعي إليه مع وجود الوجه الذي لا غبار عليه» وقوله تعالى: 

وفرضتاق4 إما على تقدير مضاف أي فرضنا أحكامها وإما على اعتبار المجاز في الإسناد حيث أسئد ما للمدلول 
للدال لملابسة بينهماء تشبه الظرفية» ويحتمل على بعد أن يكون في الكلام استخدام بأن يراد بسورة معناها الحقيقي 
وبضميرها معناها المجازي أعني الأحكام المدلول عليها بهاء والفرض في الأصل قطع الشيء الصلب والتأثير فيه 
والمراد به هنا الإيجاب على أتم وجه فكأنه قيل: أوجبنا ما فيها من الأحكام إيجاباً قطعياً وفي ذكر ذلك براعة 
استهلال على ما قيل. 

وقرأ عبد الله وعمر بن عبد العزيز ومجاهد وقتادة وأبو عمرو وابن كثير ووَفَيَضْتَامَاه بتشديد الراء لتأكيد 
الإيجاب» والإشارة إلى زيادة لزومه أو لتعدد الفرائض وكثرتها أو لكثرة المفروض عليهم من السلف والخلف»؛ وفي 
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الحواشي الشهابية قد فسر «إفرضناها» بفصلناها ويجري فيه ما ذكر أيضاً طوَأَنْرلنَا فيهًا4 أي في هذه السورة 
«آيات بَيّتات4 يحتمل أن يراد بها الآيات التي نيطت بها الأحكام المفروضة وأمر الظرفية عليه ظاهرء ومعنى كونها 
بينات وضوح دلالتها على أحكامها لا على معانيها مطلقاً لأنها أسوة لأكثر الآيات في ذلككء وتكرير «إأنزلنا/ مع 
استلزام إنزال السورة إنزالها إبراز كمال العناية بشأنهاء ويحتمل أن يراد بها جميع آيات السورة والظرفية حيتئذ باعتبار 
اشتمال الكل على كل واحد من أجزائه» ومعنى كونه بينات أنها لا إشكال فيها يحوج إلى تأويل كبعض الآيات» 
وتكرير إأنزلنا» مع ظهور أن إنزال جميع الآيات عين إنزال السورة لاستقلالها بعنوان رائق داع إلى تخصيص إنزالها 
بالذكر إبانة لخطرها ورفعاً لمحلها كقوله تعالى: «إونجيناهم من عذاب غليظ» [هود: 58 بعد قوله سبحانه: 
لإنجينا هوداً والذين آمنوا معه برحمة مناه [هود: 58] والاحتمال الأول أظهرء وقال الإمام: إنه تعالى ذكر في أول 
السورة أنواعاً من الأحكام والحدود وفي آخرها دلائل التوحيد فقوله تعالى: «إفرضناها» إشارة إلى الأحكام المينية 
أولأء وقوله سبحانه: إوأنزلنا فيها آيات بينات4 إشارة إلى ما بين من دلائل التوحيد ويؤيده قوله عز وجل: للَعَلّكمْ 
تذَكْرُونَ4فإن الأحكام لم تكن معلومة حتى يتذكرونها انتهى» وهو عندي وجه حسنء نعم قيل فيما ذكره من التأييد 
نظر إذ لمن ذهب إلى الاحتمال أن يقول: المراد من التذكر غايته وهو اتقاء المحارم بالعمل بموجب تلك الآيات» 
ولقائل أن يقول: إن هذا محوج إلى ارتكاب المجاز في التذكر دون ما ذكره الإمام فإن التذكر عليه على معناه المتبادر 
ويكفي هذا القدر في كونه مؤيداً وأصل «إتذكرون4» تتذكرون حذف إحدى التاءين وقرىء بإدغام الثانية منهما في 
الذال هالزَّانِيةُ والزاني4 شروع في تفصيل الأحكام التي أشير إليها أولأه ورفع «الزانية» على أنها خبر مبتدأ محذوف 
والكلام على حذف مضاف وإقامة المضاف إليه مقامه والأصل مما يتلى عليكم أو في الفرائض أي المشار إليها ني 
قوله تعالى: «إوفرضناها» حكم الزانية والزاني» والفاء في قوله تعالى: طفَاجُنُدوا كل وَاحد منْهُمَا مَالَةَ جَلْدَة4 سببية 
وقيل سيف خطيب» وذهب الفراء والمبرد والزجاج إلى أن الخبر جملة «فاجلدوا» إلخ والفاء في المشهور لتضمن 
المبتدأ معنى الشرط إذ اللام فيه وفيما عطف عليه موصولة أي التي زنت والذي زنى فاجلدوا الخ» وبعضهم يجوز 
دخول الفاء في الخبر إذا كان في المبتدأ معنى يستحق به أن يترتب عليه الخبر وإن لم يكن هناك موصول كما في 
قوله: «وقائلة خولان فانكح فتاتهم) فإن هذه القبيلة مشهورة بالشرف والحسن شهرة حاتم بالسخاء وعنترة بالشجاعة 
وذلك معنى يستحق به أن يترتب عليه الأمر بالنكاح وعلى هذا يقوى أمر دخول الفاء هنا كما لا يخفى» وقال العلامة 
القطب: جيء بالفاء لوقوع المبتداً بعد أما تقديراً أي أما الزانية والزاني فاجلدوا الخ» ونقل عن الأخفش أنها سيف 
خطيب» والداعي لسيبويه على ما ذهب إليه ما يفهم من الكتاب كما قيل من أن النهج المألوف في كلام العرب إذا 
أريد بيان معنى وتفصيله اعتناء بشأنه أن يذكر قبله ما هو عنوان وترجمة له وهذا لا يكون إلا بأن يينى على جملتين فما 
ذهب إليه في الآية أولى لذلك مما ذهب إليه غيره» وأيضاً هو سالم من وقوع الإنشاء خبراً والدغدغة التي فيه» وأمر 
الفاء عليه ظاهر لا يحتاج إلى تكلفء وقال أبو حيان: سبب الخلاف أن سيبويه والخليل يشترطان في دخول الفاء 
الخبر كون المبتدأ موصولاً لا بما يقبل مباشرة أداة الشرط وغيرهما لا يشترط ذلك. 


وقرأ عبد الله «والزان» بلا ياء تخفيفاًء وقرأ عيسى الثقفي ويحيى بن يعمر وعمرو بن قائد وأبو جعفر وشيبة وأبو 
السمال ورويس «الزانية والزاني» بنصبهما على إضمار فعل يفسره الظاهر والفاء على ما قال ابن جني لأن مآل المعنى 
إلى الشرط والأمر في الجواب يقترن بها فيجوز زيداً فأضربه لذلك ولا يجوز زيداً فضربته بالفاء لأنها لا تدخل في 
جواب الشرط إذا كان ماضياً. 
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والمراد هنا على ما في بعض شروح الكشاف إن أردتم معرفة حكم الزانية والزاني فاجلدوا الخ» وقيل: إن 
جلدتم الزانية والزاني فاجلدوا الخ وهو لا يدل على الوجوب المراد؛ وقيل دخخلت الفاء لأن حق المفسر أن يذكر 
عقب المفسر كالتفصيل بعد الإجمال في قوله تعالى: إفتوبوا إلى بارئكم فاقتلوا أنفسكم» [البقرة: 4 5] ويجوز أن 
تكون عاطفة والمراد جلد بعد جلد وذلك لا ينافي كونه مفسراً للمعطوف عليه لأنه باعتبار الاتحاد النوعي انتهى. 


وأنت تعلم أنه لم يعهد العطف بالفاء فيما اتحد فيه لفظ المفسر والمفسر وقد نصوا على عدم جواز زيداً 
فضربته بالاتفاق فلو ساغ العطف فيما ذكر لجاز هذا على معنى ضرب بعد ضربء على أن كون المراد فيما نحن 
فيه جلد بعد جلد مما لا يخفى ما فيه فالظاهر ما نقل عن ابن جنيء والمشهور أن سيبويه والخليل يفضلان قراءة 
النصب لمكان الأمرء وغيرهما من البصريين والكوفيين يفضلون الرفع لأنه كالإجماع في القراءة وهو أقوى في العربية 
لأن المعنى عليه من زنى فاجلدوه كذا قال الزجاجء وقال الخفاجي بعد نقله كلام سيبويه في هذا المقام: ليس في 
كلام سيبويه شيء مما يدل على التفضيل كما سمعت بل يفهم منه أن الرفع في نحو ذلك أفصح وأبلغ من النصب من 
جهة المعنى وأفصح من الرفع على أن الكلام جملة واحدة من جهة المعنى واللفظ معاً فليراجع وليتأمل والجلد ضرب 
الجلد وقد طرد صوغ فعل المفتوح العين الثلائي من أسماء الأعيان فيقال رأسه وظهره وبطنه إذا ضرب رأسه وظهره 
وبطنه» وجوز الراغب أن يكون معنى جلده ضربه بالجلد نحو عصاه ضربه بالعصاء والمراد هنا المعنى الأول فإن 
الأخبار قد دلت على أن الزانية والزاني يضربان بسوط لا عقدة عليه ولا فرع له» وقيل: إن كون الجلد بسوط كذلك 
كان في زمن عمر رضي الله تعالى عنه ياجماع الصحابة وأما قبله فكان تارة باليد وتارة بالنعل وتارة بالجريدة الرطبة 
وتارة بالعصاء ثم الظاهر من ضرب الجلد أعم من أن يكون بلا واسطة أو بواسطة» وزعم بعضهم وليس بشيء أن 
الظاهر أن يكون بلا واسطة وأنه ربما يستأنس به لما ذهب إليه أصحابنا وبه قال مالك من أنه ينزع عن الزاني عند 
الجلد ثيابه إلا الإزار فإنه لا ينزع لستر عورته به» وعن الشافعي» وأحمد أنه يترك عليه قميص أو قميصان» وروى عبد 
الرزاق بسنده عن علي كرم الله تعالى وجهه أنه أتي برجل في حد فضربه وعليه كساء قسطلاني» وعن ابن مسعود 
رضي الله تعالى عنه لا يحل في هذه الأمة تجريد ولا مدء وأما الامرأة فلا ينزع عنها ثيابها عندنا إلا الفرو والمحشو 
ووجهه ظاهر. 


وفي بعض الأخبار ما يدل على أن الرجل والمرأة في عدم نزع الثياب إلا الفرو والمحشو سواء»ء وكأن من لا 
يقول بنزع الثياب يقول: إن الجلد في العرف الضرب مطلقاً وليس خاصاً بضرب الجلد بلا واسطة» نعم ربما يقال: إن 
في اختياره على الضرب إشارة إلى أن المراد ضرب يؤلم الجلد وكأنه لهذا قيل ينزع الفرو والمحشو فإن الضرب في 
الأغلب لا يؤلم جلد من عليه واحد منهماء وينبغي أن لا يكون الضرب مبرحاً لأن الإهلاك غير مطلوب»؛ ومن هنا قالوا: 


على أعضاء المحدود لأن جمعه في عضو قد يفسده وربما يفضي إلى الهلاك؛ وينبغي أن يتقى الوجه والمذاكير لما 
روي موقوفاً على عل كرّم الله تعالى وجهه أنه أتي برجل سكران أو في حد فقال: اضرب واعط كل عضو حقه واتق 
الوجه والمذاكيرء وكذا الرأس لأنه مجمع الحواس الباطنة فربما يفسد وهو اهلاك معنى» وكان أبو يوسف يقول باتقائه 
ثم رجع وقال يضرب ضربة واحدة» وروي عنه أنه استثنى البطن والصدر وفيه نظر إلا أن يقال: كان الضرب في زمانه 
كالضرب الذي يفعله ظلمة زماننا وحيتئذ ينبغي أن يقول باستثناء الرأس قطعاء وعن مالك أنه حص الظهر وما يليه 
بالجلد لما صح من قوله عَكُهِ لهلال بن أمية: «البينة وإلا فحد في ظهرك) وأجيب بأن المراد بالظهر فيه نفسه أي فحد 
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ثابت عليك بدليل ما ثبت عن كبار الصحابة من عمر وعلي وابن مسعود رضي الله تعالى عنهم» وقوله عَزْه: «إذا 
ضرب أحدكم فليتق الوجه؛ فإنه في نحو الحد فما سواه داخل في الضربء ثم خص منه الفرج بدليل الإجماع» وعن 
محمد في التعزيز ضرب الظهر وفي الحدود ضرب الأعضا ثم هذا الضرب يكون للرجل قائماً غير ممدود وللمرأة 
قاعدة وجاء ذلك عن على كرم الله تعالى وجهه. وكأن وجهه أن مبني الحد على التشهير زجراً للعامة عن مثله والقيام 
أبلغ فيه» والمرأة مبني أمرها على الستر فيكتفى بتشهير الحد فقط من غير زيادة» وإن امتنع الرجل ولم يقف أو لم 
يصبر فلا بأس بربطه على أسطوانة أو إمساك أحد له والمراد من العدد المفروض في جلد كل واحد منهما أعني مائة 
جلدة ما يقال له مائة جلدة بوجه من الوجوه وإن لم تتعين الأولى والثانية والثالئة وهكذا إلى تمام المائة فلو ضربه مائة 
رجل بمائة سوط دفعة واحدة كفى في الحد بل قالوا: جاز أن تجمع الأسواط فيضرب مرة واحدة بحيث يصيبه كل 
واحد منها وروي عن علي كرم الله تعالى وجهه أنه ضرب في حد بسوط له طرفان أربعين ضربة فحسب كل ضربة 
بضربتين» وقدمت الزانية على الزاني مع أن العادة تقديم الزاني عليها لأنها هي الأصل إذ الباعثة فيها أقوى ولولا 
تمكينها لم يزن» واشتقاقهما من الزنا وهو مقصور في اللغة الفصحى وهي لغة أهل الحجاز وقد يمد في لغة أهل نجد 
وعليها قال الفرزدق. 


أبا طاهر من يزن يعرف زنلوه ومن يشرب الخرطوم يصبح مسكرا 


والزنا في عرف اللغة والشرع على ما قيل وطء الرجل المرأة في القبل في غير املك وشبهة الملك؛ وفيه أنه يرد عليه 
زنى المرأة فإنه زنى ولا يصدق عليه التعريف» وما قيل في الجواب عنه: إنه فعل الوطء أمر مشترك بين الرجل والمرأة فإذا 
وجد بينهما يتصف كل منهما به وتسمى هي واطئة ولذا سماها سبحانه وتعالى زانية لا يخفى ما فيه مع أن في التعريف, 
ما لا يصلحه هذا الجواب لو كان صحيحاً والحق أن زناها لغة تمكينها من زنى الرجل بها وأنه إذا أريد تعريف الزنا 
المراد في الآية بحيث يشمل زناها فلا بد من زيادة التمكين بالنسبة إليها بل زيادته بالنسبة إلى كل منهما وأن يقال: هو 
إدخال المكلف الطائع قدر حشفته قبل مشتهاة حالاً أو ماضياً بلا ملك أو شبهة أو تمكينه من ذلك أو تمكينها في دار 
الإسلام ليصدق على ما لو كان مستلقياً فقعدت على ذكره فتركها حتى أدخلته فإنهما يحدان في هذه الصورة وليس 
الموجود منه سوى التمكين؛ ويعلم من هذا التعريف أنه لا حد على الصبي والمجنون ومن أكرهه السلطان» ولا على 
من أولج في دبر أو في فرج صغير غير مشتهاة أو ميتة أو بهيمة بخلاف من أولج في فرج عجوزء ولا على من زنى في 
دار الحرب؛ ولا على من زنى مع شبهة؛ وفي بعض ما ذكر كلام يطلب من كتب الفقه؛ والحكم عام فيمن زنى وهو 
محصن وفي غيره لكن نسخ في حق المحصن قطعاً فإن الحكم في حقه الرجم» ويكفينا في تعيين الناسخ القطع بأمره 
َه بالرجم وفعله في زمانه عليه الصلاة والسلام مرات فيكون من نسخ الكتاب بالسنة القطعية. 

وقد أجمع الصحابة رضي الله تعالى عنهم ومن تقدم من السلف وعلماء الأمة وأئمة المسلمين على أن 
المحصن يرجم بالحجارة حتى يموت, وإنكار الخوارج ذلك باطل لأنهم إن أنكروا احجية إجماع الصحابة رضي الله 
تعالى عنهم فجهل مركبء وإن أنكروا وقوعه من رسول الله عَُْهِ لإنكارهم حجية خبر الواحد فهو بعد بطلانه بالدليل 
ليس ما نحن فيه لأن ثبوت الرجم منه عليه الصلاة والسلام متواتر المعنى كشجاعة علي كرم الله تعالى وجهه وجود 
حاتم؛ والآحاد في تفاصيل صوره وخصوصياته وهم كسائر المسلمين يوجبون العمل بالمتواتر معنى كالمتواتر لفظاً إلا 
أن انحرافهم عن الصحابة والمسلمين وترك التردد إلى علماء المسلمين والرواة أوقعهم.في جهالات كثيرة لخفاء 
السمع عنهم والشهرة» ولذا حين عابوا على عمر بن عبد العزيز في القول بالرجم من كونه ليس في كتاب الله تعالى 
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ألزمهم بأعداد الركعات ومقادير الزكوات فقالوا: ذلك من فعله َه والمسلمين فقال لهم: وهذا أيضاً كذلك» وقد 
كوشف بهم عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه وكاشف بهم حيث قال كما روى البخاري: خشيت أن يطول 
بالناس زمان حتى يقول قائل: لا نجد الرجم في كتاب الله تعالى عز وجل فيضلوا بترك فريضة أنزلها الله عز وجل ألا 
وإن الرجم حق على من زنى وقد أحصن إذا قامت البينة أو كان الحبل أو الاعتراف؛ وروى أبو داود أنه رضي الله تعالى 
عنه خطب وقال: إن الله عز وجل بعث محمداءَِ بالحق وأنزل عليه كتاباً فكان فيما أنزل عليه آية الرجم يعني بها 
قوله عا «الشيخ والشيخة إذا زنيا فارجموهما البتة نكالاً من الله والله عزيز حكيم؛ فقرأناها ووعيناها إلى أن قال: 
وإني خشيت أن يطول بالناس زمان فيقول قائل: «لا نجد الرجم» الحديث بطرقه؛ وقال: لولا أن يقال: إن عمر زاد في 
الكتاب لكبيتها على حاشية المصحف الشريف ومن الناس من ذهب إلى أن الناسخ الآية المنسوخة التي ذكرها عمر 
رضي الله تعالى عنه. 

وقال العلامة ابن الهمام: إن كون الناسخ السنة القطعية أولى من كون الناسخ ما ذكر من الآية لعدم القطع بثبوتها 
قرآنأء ثم نسخ تلاوتها وإن ذكرها عمر رضي الله تعالى عنه وسكت الناس فإن كون الإجماع السكوتي حجة مختلف 
فيه وبتقدير حجيته لا نقطع بأن جميع المجتهدين من الصحابة رضي الله تعالى عنهم كانوا إذ ذاك حضوراً ثم لا شك 
في أن الطريق في ذلك إلى عمر رضي الله تعالى عنه ظني ولهذا والله تعالى أعلم قال علي كرّم الله تعالى وجهه حين 
جلد شراحة ثم رجمها: جلدتها بكتاب الله تعالى ورجمتها بسنة رسول الله عه ولم يعلل الرجم بالقرآن المنسوخ 
التلاوة» ويعلم من قوله المذكور كرم الله تعالى وجهه أنه قائل بعدم نسخ عموم الآية فيكون رأيه أن الرجم حكم زائد 
في حق المحصن ثبت بالسنة وبذلك قال أهل الظاهر وهو رواية عن أحمد؛ واستدلوا على ذلك بما رواه أبو داود من 
قوله علاه: «الثيب بالثيب جلد ماثة ورمي الحجارة» وفي رواية غيره «ورجم بالحجارة) وعند الحنفية لا يجمع بين 
الرجم والجلد في المحصن وهو قول مالك والشافعي ورواية أخرى عن أحمد لأن الجلد يعري عن المقصود الذي 
شرع الحد له وهو الانزجار أو قصده إذا كان القتل لاحقاً له» والعمدة في استدلالهم على ذلك أنه يِه لم يجمع 
بينهما قطعاء فقد تظافرت الطرق أنه عله بعد سؤاله ماعزاً عن الإحصان وتلقينه الرجوع لم يزد على الأمر بالرجم 
فقال: اذهبوا به فارجموه؛ وقال أيضاً عليه الصلاة والسلام: «اغديا أنيس إلى امرأة هذا فإن اعترفت بذلك فارجمها» 
ولم يقل فاجلدها ثم ارجمهاء وجاء في باقي الحديث الشريف «فاعترفت فأمر بها عله فرجمت» وقد تكرر الرجم في 
ا 1 المي كون الخبر السابق منسوخاً وإن 
لم يعلم خصوص الناسخ» وأجيب عما فعل علي كرم الله تعالى وجهه من الجمع بأنه رأي لا يقاوم ما ذكر من القطع 
عن رك الله َيه وكذا لا يقاوم إجماع الصحابة رضي الله تعالى عنهم؛ ويحتمل أن يقال: إنه كرم الله تعالى وجهه 
لم يغبت عنده الإحصان إلا بعد الجلد وهو بعيد جداً كما يظهر من الرجوع إلى القصة والله تعالى أعلم» وإحصان 
الرجم يتحقق بأشياء نظمها بعضهم فقال: 


شروط0(0) إلحصان أتنت سستة فخذها عن النسص مستفهما 
بلوغ وعقل وحصرية ورابعها كونهمسلما 
وعقد صحيح ووطء مباح متقى اخحقل شرط فلن يرجما 


)١(‏ قوله: شروط إحصان كذا بالأصل وهو غير .متزن ولعله هكذا ‏ شروط حصان. 


! 
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وزاد غير واحد كون واحد من الزوجين مساوياً الآخر في شرائط الإحصان وقت الإصابة بحكم النكاح فلو تزوج 
الحر المسلم البالغ العاقل أمة أو صبية أو مجنونة أو كتابية ودخل بها لا يصير محصناً بهذا الدخول حتى لو زنى من 
بعد لا يرجم؛ وكذا لو تزوجت الحرة البالغة العاقلة المسلمة من عبد أو مجنون أو صبي ودخل بها لا تصير محصنة 
فلا ترجم لو زنت بعد. 

وذكر ابن الكمال شرطاً آخر وهو أن لا يبطل إحصانهما بالارتداد فلو ارتد والعياذ بالله تعالى ثم أسلما لم يعد 
إلا بالدخول بعده ولو بطل بجنون أو عته عاد بالإفاقة» وقيل بالوطء بعده. والشافعي لا يشترط المساواة في شرائط 
الإحصان وقت الإصابة فلا رجم عنده في المسألتين السابقتين» وكذا لا يشترط الإسلام فلو زنى الذمي الثيب الحر 
يجلد عندنا ويرجم عنده وهو رواية عن أبي يوسف وبه قال أحمدء وقول مالك كقولنا. 

واستدل المخالف بما في الصحيحين من حديث عبد الله بن عمر رضي الله تعالى عنهما أن اليهود جاؤوا إلى 
رسول الله عه فذكروا له أن امرأة منهم ورجلاً زنيا فقال رسول الله عَلُه: ما تجدون في التوراة في شأن الرجم؟ 
فقالوا: نفضحهم ويجلدون فقال عبد الله بن سلام: كذبتم فيما زعمتم أن فيها الرجم فأتوا بالتوراة فسردوها فوضع 
أحدهم يعني عبد الله بن صور يا يده على آية الرجم وقرأ ما قبلها وما بعدها فقال له عبد الله بن سلام: ارفع يدك فرفع 
يده فإذا آية الرجم فقالوا: صدق يأ محمد فأمر بهما النبي عله فرجما. 

ودليلنا ما رواه إسحاق بن رهوايه في مسنده قال: أخبرنا عبد العزيز بن محمد حدثنا عبيد الله عن نافع عن ابن 
عمر عن النبي عََْه قال: «من أشرك بالله فليس بمحصن؛ وقد رفع هذا الخبر كما قال اسحاق مرة ووقف أخرىء 
ورواه الدارقطني في سننه وقال: لم يرفعه غير راهويه بن راهويه» ويقال: إنه رجع عن ذلك والصواب أنه موقوف اه. 
وفي العناية أن لفظ إسحاق كما تراه ليس فيه رجوع وإنما ذكر عن الراوي أنه مرة رفعه ومرة أخرجه مخرج الفتوى ولم 
يرفعه ولا شك في أن مثله بعد صحة الطريق إليه محكوم برفعه على ما هو المختار في علم الحديث من أنه إذا تعارض 
الرفع والوقف حكم بالرفع وبعد ذلك إذا خرج من طرق فيها ضعف لا يضر. 

وأجاب بعض أجلة أصحابنا بأنه كان الرجم مشروعاً بدون اشتراط الإسلام حين رجم عَُهُ الرجل والمرأة 
اليهوديين وذلك بما أنزله الله تعالى إليه عليه الصلاة والسلام» وسؤاله عه اليهود عما يجدونه في التوراة في شأنه ليس 
لأن يعلم حكمه من ذلك. 

والقول بأنه عليه الصلاة والسلام كان أول ما قدم المدينة مأموراً بالحكم بما في التوراة ممنوع بل ليس ذلك 
إلا لييكتهم بترك الحكم بما أنزل الله تعالى عليهم فلما حصل الغرض حكم عَهُه برجمهما بشرعه الموافق لشرعهم 
وإذا علم أن الرجم كان ثابتاً في شرعنا حال رجمها بلا اشتراط الإسلام. وقد ثبت حديث ابن عمر رضي الله تعالى 
عنهما المفيد لاشتراط الإسلام وليس تاريخ يعرف به تقدم اشتراط الإسلام على عدم اشتراطه أو تأخره عنه حصل 
التعارض بين فعله عَم رجم اليهوديين وقوله المذكور فيطلب الترجيح؛ وقد قالوا: إذا تعارض القول والفعل ولم يعلم 
المتقدم من المتأخر يقدم القول على الفعل» وفيه وجه آخر وهو أن تقديم هذا القول موجب لدرء الحد وتقديم ذلك 
الفعل يوجب الاحتياط في إيجاب الحد والأولى في الحدود ترجيح الرافع عند التعارض. 

ولا يخفى أن كل مترجح فهو محكوم بتأخره اجتهاداً فيكون المعول عليه في الحكم حديث ابن عمر رضي 
الله تعالى عنهماء وقول المخالف: إن المراد بالمحصن فيه المحصن الذي يقتص له من المسلم خلاف الظاهر لان 
أكثر استعمال الإحصان في إحصان الرجم. 
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ورد بعضهم بالآية على القائلين: إن حد زنا البكر بالبكر جلد مائة وتغريب سنة وهم الإمام الشافعي والإمام 
أحمد والثوري والحسن بن صالحء ووجه الرد أن قوله تعالى: «الزانية والزاني» إلخ شروع في بيان حكم الزنا ما هو 
فكان المذكور تمام حكمه وإلا كان تجهيلاً لا بياناً وتفصيلاً إذ يفهم منه أنه تمام وليس بتمام في الواقع فكان مع 
الشروع في البيان أبعد من البيان» لأنه أوقع في الجهل المركب وقبله كان الجهل بسيطاً فيفهم بمقتضى ذلك أن حد 
الزانية والزاني ليس إلا الجلدء وأخصر من هذا أن المقام مقام البيان فالسكوت فيه يفيد الحصرء وقال المخالف: لو 
سلمنا الدلالة على الحصر وأن المذكور تمام الحكم ليكون المعنى أن حد كل ليس إلا الجلد فذلك منسوخ بما صح 
من رواية عبادة بن الصامت عنه عه «البكر بالبكر جلد مائة وتغريب عام؛ وأجيب بأنه بعد التسليم لا تصح دعوى 
النسخ بما ذكر لأنه خبر الواحد وعندنا لا يجوز نسخ الكتاب به؛ والقول بأن الخبر المذكور قد تلقته الأمة بالقبول لا 
يجدي نفعاً لأنه إن أريد بتلقيه بالقبول إجماعهم على العمل به فممنوع» فقد صح عن علي كرم الله تعالى وجهه أنه لا 
يقول بتغرييهما وقال: حسبهما من الفتنة أن ينفياء وفي رواية كفى بالنفي فتنة» وإن أريد إجماعهم على صحته بمعنى 
صحة منده فكثير من أخبار الآحاد كذلك ولم تخرج بذلك عن كونها آحاداً» على أنه ليس فيه أكثر من كون التغريب 
واجباً ولا يدل على أنه واجب بطريق الحد بل ما في صحيح البخاري من قول أبي هريرة: إن رسول الله عه قضى 
فيمن زنى ولم يحصن بنفي عام وإقامة الحد ظاهر في أن النفي ليس من الحد لعطفه عليه» وكونه استعمل الحد في 
جزء مسماه وعطف على الجزء الآخر بعيد فجاز كونه تعزيراً لمصلحة؛ وقد يغرب الإمام لمصلحة يراها في غير ما 
ذكر كما صح أن عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه غرب نصر بن حجاج إلى البصرة بسبب أنه ليجماله افتئن بعض 


النساء به فسمع قائلة يقال: إنها أم الحجاج الثقفي ولذا قال له عبد الملك يوماً يا ابن المتمنية .تقول: 
هل من سبيل إلى خمر فأشربها أو هل سبيل إلى نصر بن حجاج 
إلى فتى ماجد الأعراق© مقتبل سهل المحيا كريم غير ملجاج 


والقول بأنه لا يجتمع التعزير مع الحد لا يخفى ما فيه؛ و ادعى الفقيه المرغيناني أن الخبر المذكور منسوخ فإن 
شطره الثاني الدال على الجمع بين الجلد والرجم منسوخ كما علمتء وفيه أنه لا لزوم فيجوز أن تروى جمل نسخ 
بعضها وبعضها لم ينسخ» نعم ربما يكون نسخ أحد الشطرين مسهلاً لتطرق احتمال نسخ الشطر الآخر فيكون هذا 
الاحتمال قائماً فيما نحن فيه فيضعف عن درجة الآحاد التي لم يتطرق ذلك الاحتمال إليها فيكون أحرى أن لا ينسخ 
ما أفاده الكتاب من أن الحد هو الجلد لا غير على ما سمعت تقريره فتأمل. 

ثم إن التغريب ليس مخصوصاً بالرجل عند أولئك الأئمة فقد قالوا: تغرب المرأة مع محرم وأجرته عليها في قول 
وفي بيت المال في آخرء ولو امتنع ففي قول يجبره الإمام وفي آخر لاء ولو كانت الطريق آمنة ففي تغرييها بلا محرم 
قولان» وعند مالك والأوزاعي إنما ينفى الرجل ولا تنفى المرأة لقوله عليه الصلاة والسلام: «البكر بالبكر» الخ؛ وقال 
غيرهما ممن تقدم: إن الحديث يجب أن يشملها فإن أوله «خذوا عني قد جعل الله تعالى لهن سبيلاً البكر بالبكره إلخ 
وهو نص على أن النفي والجلد سبيل للنساء والبكر يقال: على الأنثى ألا ترى إلى قوله عليه الصلاة والسلام: «البكر 
تستأذن» ومع قطع النظر عن كل ذلك قد يقال: إن هذا من المواضع التي تثبت الأحكام فيه في النساء بالنصوص 
المفيدة إياها للرجال بتنقيح المناط» هذا ثم لا يخفى أن الظاهر من #الزانية والزاني» ما يشمل الرقيق وغيره فيكون 


)١(‏ هو الذي لم يظهر فيه أثر كبر انتهى منه. 
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مقدار الحد في الجميع واحداً لكن قوله تعالى: «إفعليهن نصف ما على المحصنات من العذاب4 [النساء: 9ع الأية 
أرجت الإماء فإن الآية نزلت فيهن؛ وكذا أخرجت العبيد إذ لا فرق بين الذكر والأنثى بتنقيح المناط فيرجع في ذلك 
إلى دلالة النص بناء على أنه لا يشترط في الدلالة أولوية المسكوت بالحكم من المذكور بل المساواة تكفي فيه وقيل 
تدخل العبيد بطريق التغليب عكس القاعدة وهي تغليب الذكور. 

ولا يشترط الإحصان في الرقيق لما روى مسلم وأبو داود والنسائي عن علي كرم الله تعالى وجهه قال: «قال 
رسول الله َبَْهِ: أقيموا الحدود على ما ملكت أيمانكم من أحصن ومن لم يحصن» وفيه دليل على أن الشرط أعني 
الإحصان في الآية الدالة على تنصيف الحد لا مفهوم له ونقل عن ابن عباس وطاوس أنه لا حد على الأمة حتى 
تحصن بزوج وفيه اعتبار المفهوم؛ ثم هذا الإحصان شرط للجلد لأن الرجم لا يتنصف, وللشافعي في تغريب العبد 
أقوال: يغرب سنة يغرب نصف سنة لا يغرب أصلاً والخطاب في قوله تعالى: إفاجلدوا4 لأئمة المسلمين ونوابهم. 

واختلف في إقامة المولى الحد على عبده فعندنا لا يقيمه إلا يإذن الإمام؛ والشافعي ومالك وأحمد يقيمه من 
غير إذن» وعن مالك إلا في الأمة المزوجة» واستثئنى تن الشائمي + من المولى 0 م والمرأة» وكذا اختلف في 
إقامة الخارجي المتغلب 00 فقيل يقيم وقيل لاء وأدلة الأقوال المذكورة وتحقيق ما هو الحق منها في محله 
والظاهر أن إقامة الحد المذكور بعد تحقق الزنا ياحدى الطرق المعلومة» 5-008 إذا وجد رجل وامرأة في ثوب 
واحد يجلد كل واحد متهما ماله جلدة وروي ذلك عن عمر وعلى رضي الله تغالى ,عنهما وقال عطاء والتوري ومالك 
وأحمد: يؤديان على مذاهبهم في الأدب طول تَأَحُذُكم بهمَا رَأَقَق» تلطف ومعاملة برفق وشفقة «إفي دين الله4 في 
طاعته وإقامة حده الذي شرعه عز وجلء والمراد النهي عن التخفيف في الجلد بأن يجلدوهما جلداً غير مؤلم أو 7 
يكون أقل من مائة جلدة. 

وقال أبو مجلز ومجاهد وعكرمة وعطاء: المراد النهي عن إسقاط الحد بنحو شفاعة كأنه قيل: أقيموا عليهما 
الحد ولا بد» وروي معنى ذلك عن عمر وابن جبير» وفي هذا دليل على أنه لا يجوز الشفاعة في إسقاط الحدء 
والظاهر أن المراد عدم جواز ذلك بعد ثبوت الحد عند الحاكم؛ وأما قبل الوصول إليه والثبوت فإن الشفاعة عند الرافع 
لمن اتصف بسبب الحد إلى الحاكم ليطلقه قبل الوصول وقبل الثبوت تجوزء ولم يخصوا ذلك بالزنا لما صح أنه 
عليه الصلاة والسلام أنكر على حبه أسامة بن زيد حين شفع في فاطمة بنت الأسود بن عبد الأسد المخزومية السارقة 
قطيفة وقيل حلياً فقال له: «أتشفع في حد من حدود الله تعالى؟ ثم قام فخطب فقال: أيها الناس إنما ضل من قبلكم 
أنهم كانوا إذا سرق فيهم الشريف تركوه وإذا سرق الضعيف أقاموا عليه الحد وايم الله تعالى لو أن فاطمة بنت محمد 
سرقت وحاشاها لقطعت يدها وكما تحرم الشفاعة يحرم قبولها فعن الزبير بن العوام رضي الله تعالى عنه أنه قال: إذا 
بلغ الحد إلى الإمام فلا عفا الله تعالى عنه إن عفاء و «إبهما» قيل متعلق بمحذوف على البيان أي أعني بهماء وقيل 
بترأفوا محذوفاً أي ولا ترأفوا بهماء ويفهم صنيع أبي البقاء اخيار تعلقه بتأخذ والباء للسببية أي ولا تأخذكم بسبيهما 
رأفة ولم يجوز تعلقه برأفة معللاً بأن المصدر لا يتقدم معموله عليه» وعندي هو متعلق بالمصدر ويتوسع في الظرف ما 
لا يتوسع في غيره. 

وقد حقق ذلك العلامة سعد الملة والدين في أول شرح التلخيص بما لا مزيد عليه و لإفي دين4 قيل متعلق 
بتأخذ وعليه أبو البقاءء وقيل متعلق بمحذوف وقع صفة لرأفة. وقرأ علي كرم الله تعالى وجهه والسلمي وابن مقسم 
وداود بن أبي هند عن مجاهد دولا يأخذكم؛ بالياء التحتية لأن تأنيث «إرأفة» مجازي وحسن ذلك الفصل وقرأ ابن 
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كثير راد بفتح الهمزة» وابن جريج «رآفة) بألف بعد الهمزة على وزن فعالة وروي ذلك عن عاصم وابن كثير» ونقل 
أبو البقاء أنه قرأ درافة» بقلب الهمزة الفا وهي في كل ذلك مصدر مسموع إلا أن الأشهر في الاستعمال ما وافق قراءة 
الجمهور: 

ظِإن كُنكُمْ تُؤْميُونَ بالله وَالْيَوْم الآخر» من باب التهييج والإلهاب كما يقال: إن كنت رجلاً فافعل كذا ولا 
شك في رجوليته وكذا المخاطبون هنا مقطوع يإيمانهم لكن قصد تهييجهم وتحريك حميتهم ليجدوا في طاعة الله 
تعالى ويجتهدوا في إجراء أحكامه على وجههاء وذكر إاليوم الآخر» لتذكير ما فيه من العقاب في مقابلة الرأفة بهما 
«وَلْيشْهَد عَذَابَهُمَا طائقَةَ مر من الْمُؤْمدِينَ أي ليحضره زيادة في التدكيل فإن التفضيح 3 قد ينكل أكثر من التعذيب أو 
لذلك وللعبرة والموعظة» وعن نصر بن علقمة أن ذلك ليدعى لهما بالتوبة والرحمة لا للتفضيح وهو في غاية البعد من 
السياق» والأمر هنا على ما يدل عليه كلام الفقهاء للندب. 

واختلف في هذه الطائفة فأخرج عبد بن حميد وغيره عن ابن عباس أنه قال: الطائفة الرجل فما فوقه وبه قال 
أحمد وقال عطاء وعكرمة وإسحاق بن راهويه: إثنان فصاعداً وهو القول المشهور لمالك وقال قتادة والزهري: ثلاثة 
فصاعداً» وقال الحسن: عشرة» وعن الشافعي وزيد: أربعة وهو قول لمالك قال الخفاجي: وتحقيق المقام أن الطائفة 
في الأصل اسم فاعل مؤنث من الطواف الدوران أو الإحاطة فهي إما صفة نفس أي نفس طائفة فتطلق على الواحد أو 
صفة جماعة أي جماعة طائفة فتطلق على ما فوقه فهي كالمشترك بين تلك المعاني فتحمل في كل مقام على ما 
ينأسبه. 

وذكر الراغب أنها إذا أريد بها الواحد يصح أن تكون جمعاً كني به عن الواحد» ويصح أن تكون مفرداً والتاء 
فيها كما في رواية» وفي حواشي العضد للهروي يصح أن يقال للواحد طائفة ويراد نفس طائفة فهي من الطواف بمعنى 
الدوران. 

وفي شرح البخاري حمل الشافعي الطائفة في مواضع من القرآن على أوجه مختلفة بحسب المواضع فهي في 
قوله تعالى: (ناولا فين كل قرلة مهم طالقة» [التوبة: ١77‏ واحد فأكثر واحتج به على قبول خبر الواحد وفي 
قوله تعالى: «إوليشهد عذابهما طائفة4 أربعة وفي قوله سبحانه: «إفلتقم طائفة منهم معك# [النساء: ]١٠١٠‏ ثلاثة» 
وفرقوا في هذه المواضع بحسب القرائن» أما في الأولى فلأن الإنذار يحصل به وأما في الثانية فلن التشنيع فيه أشده 
وأما في الثالثة فلضمير الجمع بعد في قوله تعالى: «إوليأخذوا أسلحتهم» [النساء: ]٠١”‏ وأقله ثلاثة» وكونها مشتقة 
من الطواف لا ينافيه لأنه يكون بمعنى الدوران أو هو الأصل وقد لا ينظر إليه بعد الغلبة فلذا قيل: إن تاءها للنقل انتهى 
ولا يخلو عن بحث. 

والحق أن المراد بالطائفة هنا جماعة يحصل بهم التشهير» والزجر وتختلف قلة وكثرة بحسب اختلاف الأماكن 
والأشخاص فرب شخص يحصل تشهيره وزجره بثلاثة وآخر لا يحصل تشهيره وزجره بعشرة وللقائل بالأربعة هنا وجه . 
وجيه كما لا يخفى. 

«الزّاني لآ ينكخ إلا رَانِية أَومُ مُشركَة) تقبيح لأمر الزاني أشد تقبيح ببيان أنه بعد أن رضي بالزنا لا يليق به 
أن ينكح العفيفة المؤمنة فبينهما كما بين سهيل والثريا فترى هذه شامية إذا ما استقلت وترى ذاك إذا ما استقل يمانياً 
وإنما يليق به أن يتكح زانية هي في ذلك طبقه ليوافق ‏ كما قيل شن طبقه أو مشركة هي أسوأ منه حالاً وأقبح أفعالاً 
دفلا يتكح) خبر مراد منه لا يليق به أن يتكح كما تقول: السلطان لا يكذب أي لا يليق به أن يكذب نزل فيه عدم لياقة 
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الفعل منزلة عدمه وهو كثير في الكلام» ثم المراد اللياقة وعدم اللياقة ة من حيث الزنا فيكون فيه من تقبيح الزنا ما فيه. 
ولا يشكل صحة نكاح الزاني المسلم الزانية المسلمة وكذا العفيفة المسلمة وعدم صحة نكاحه المشركة 
المذكورة في الآية إذا فسرت بالوثنية بالإجماع لأن ذلك ليس من اللياقة وعدم اللياقة من حيث الزنا بل من حيثية 
أخرى يعلمها الشارع كما لا يخفى» وعلى هذا الطرز قوله تعالى: وَالْانِيةٌ لا يَنكحُها إل زان أَوْ مُشْركُ) أي الزانية 
بعد أن رضيت بالزنا فولغ فيها كلب شهوة الزاني لا يليق أن ينكحها من حيث إنها كذلك إلا من هو مثلها وهو الزاني 
أو من هو أسوأ حالاً منها وهو المشرك؛ وأما المسلم العفيف فإن غيرته تأبى ورود جفرتها. 
تجتب الأسييوة ورود ماء إذا كان الكلاب يلفغن فيه 


ولا يشكل على هذا صحة نكاحه إياها وعدم صحة نكاح المشرك سواء فسر بالوثني أو بالكتابي ليحتاج إلى 
الجواب وهو ظاهر؛ والإشارة في قوله سبحانه: 9و خُرْمَ ذلك عَلَى المُؤْمنِين4 يحتمل أن تكون للزنا المفهوم مما 
تقدم والتحريم عليه على ظاهره وكذا المؤمنين» ولعل هذه الجملة وما قبلها متضمنة لتعليل ما تقدم من الأمر والنهي 
ولذا لم يعطف قوله سبحانه: «إالزاني لا ينكح» الخ عليه كما عطف قوله عز وجل الآني: «والذين يرمون 
المحصنات4 الخ وأمر إشعار ما تقدم بالتحريم سهل» وتخصيص المؤمنين بالتحريم عليهم على رأي من يقول: إن 
الكفار غير مكلفين بالفروع ظاهرء وأما على رأي من يقول بتكليفهم بها كالأصول وإن لم تصح منهم إلا بعد الإيمان 
فتخصيصهم بالذكر لشرفهم؛ ويحتمل أن تكون لنكاح الزانية وعليه فالمراد من التحريم المنع وبالمؤمنين ين المؤمنون 
الكاملون» ومعنى منعهم عن نكاح الزواني جعل نفوسهم أبية عن الميل إليه فلا يليق ذلك بهم, ولا يأبى حمل الآية 
على ما قرر فيها ما روي في سبب ننزولها مما أخرج أبو داود والترمذي وحسنه والحاكم وصححه والبيهقي وابن 
المنذر وغيرهم عن عمرو بن شعيب عن أبيه عن جده قال: «كان رجل يقال له مرئد يحمل الأسارى من مكة حتى 
يأتي بهم المدينة وكانت امرأة بغي بمكة يقال لها عناق وكانت صديقة له وأنه وعد رجلاً من أسارى مكة بحمله قال 
فجئت حتى انتهيت إلى ظل حائط من حوائط مكة في ليلة مقمرة فجاءت عناق فأبصرت سواد ظل تحت الحائط 
فلما انتهت إلى غرفتي فقالت: مرئد؟ فقلت: مرثد فقالت: مرحباً وأهلاً هلم فبت عندنا الليلة قلت: يا عناق حرم الله 
تعالى الزنا قالت: يا أهل الخيام هذا الرجل يحمل أسراكم قال فتبعني ثمانية وسلكت الخندمة فانتهيت إلى غار أو 
كهف فدخلت فجاؤوا حتى قاموا على رأسي فطل بولهم على رأسي وعماهم الله تعالى عني ثم رجعوا ورجعت إلى 
صاحبي فحماته حتى قدمت المدينة فأتيت رسول الله َيِه فقلت: يا رسول الله أنكح عناق؟ فأمسك فلم يرد على 
شيثاً حتى نزل «إالزاني لا ينكح إلا زانية أو مشركة» الآية فقال رسول الله عليه الصلاة والسلام: يا مرئد #الزاني 
لا يكح إلا زانية أو مشركة والزانية لا يبكحها إلا زان أو مشرك وحرم ذلك على المؤمنين» فلا تتكحها لأن 
تفريع النهي فيه عن نكاح تلك البغي مما لا شبهة في صحته على تقدير كون الآية المفرع عليها لتقبيح أمر الزاني 
والزانية فكأنه قيل: إذا علمت أمر الزانية وأنها بلغت في القبح إلى حيث لا يليق أن ينكحها إلا مثلها أو من هو أسواأ 
حالاً فلا تنكحها. 


نعم في هذا الخبر ما هو أوفق بجعل الإشارة فيما مر إلى نكاح الزانية ويعلم منه وجه تقديم 
«إالزاني»والأخبار عن الزانية بأنه لا ييكحها إلا زان أو مشرك على خلاف ما تقتضيه المقابلة» هذا وللعلماء في هذه 
الآية الجليلة كلام كثير لا بأس بنقل ما تيسر منه وإبداء بعض ما قيل فيه ثم انظر فيه وفيما قدمناه واختر لنفسك ما 
يحلو فأقول: نقل عن الضحاك والقفال» وقال النيسابوري: إنه أحسن الوجوه في الآية أن قوله سبحانه: 9الزاني لا 
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ينكح» الخ حكم مؤسس على الغالب المعتاد جيء به لزجر المؤمنين عن نكاح الزواني بعد زجرهم عن الزنا وذلك أن 
الفاسق الخبيث الذي من شأنه الزنا والتقحب لا يرغب غالباً في نكاح الصوالح من النساء اللاتي على خلاف صفته 
وإنما يرغب في فاسقة خبيثة من شكله أو في مشركة والفاسقة الخبيثة المسافحة كذلك لا يرغب في نكاحها 
الصلحاء من الرجال وينفرون عنها وإنما يرغب فيها من هو من شكلها من الفسقة والمشركين» ونظير هذا الكلام لا 
يفعل الخير إلا تقي فإنه جار مجرى الغالب؛ ومعنى التحريم على المؤمنين على هذا قيل التنزيه وعبر به عنه للتغليظ 
ووجه ذلك أن نكاح الزواني متضمن التشبه بالفساق والتعرض للتهمة والتسبب لسوء القالة والطعن في النسب إلى كثير 
من المفاسد» وقيل: التحريم على ظاهره وذلك الفعل يتضمن محرمات والحرمة ليست راجعة إلى نفس العقد ليكون 
العقد باطلاً وعلى القولين الآية محكمة: ولا يخفى أن حمل الزاني والزانية على من شأنهما الزنا والتقحب لا يخلو عن 
بعد لأنهما فيما تقدم لم يكونا بهذا المعنى والظاهر الموافقة» وأيضاً لا يكاد يسلم أن الغالب عدم رغبة من شأنه الزنا 
في نكاح العفائف ورغبته في الزواني أو المشركات فكثيراً ما شاهدنا كثيراً من الزناة يدحرون في النكاح أكثر من 
تحري غيرهم فلا يكاد أحدهم ينكح من في أقاربها شبهة زنا فضلاً عن أن تكون فيها وقليلاً ما سمعنا برغبة الزاني في 
نكاح زانية أو مشركة: وأيضاً في حمل التحريم على التنزيه نوع بعد وكذا حمله على ظاهره مع التزام أن الحرمة 
ليست راجعة إلى نفس العقد. 


وفي البحر روي عن ابن عمر وابن عباس وأصحابه أن الآية في قوم مخصوصين كانوا يزنون في جاهليتهم بيغايا 
مشهورات فلما جاء الإسلام وأسلموا لم يمكنهم الزنا فأرادوا لفقرهم زواج أولئك النسوة إذ كان من عادتهن الإنفاق 
على من تزوجهن فنزلت الآية لذلك» والإشارة بالزاني إلى أحد أولعك القوم أطلق عليه اسم الزنا الذي كان في 
الجاهلية للتوبيخ» ومعنى «إلا ينكح إلا زانية أو مشركة» لا يريد أن يتزوج إلا زانية أو مشركة أي لا تنزع نفسه إلا 
إلى هذه الخسائس لقلة انضباطهاء والإشارة ‏ بذلك ‏ إلى نكاح أولئك البغايا والتحريم على ظاهره؛ ويرد على هذا 
التأويل أن الإجماع على أن الزانية لا يجوز أن يتزوجها مشرك انتهى. 

وأنت تعلم أن هذا لا يرد بعد حمل نفي النكاح على نفي إرادة التزوج إذ يكون المعنى حيتئذ الزانية لا يريد أن 
يتزوجها إلا زان أو مشرك وليس في الإجماع ما يأباه» وفيه أيضاً كلام ستعلمه قربياً إن شاء الله تعالى» نعم كون 
«الزاني» إشارة إلى أحد أولئك القوم وهم من المهاجرين رضوان الله تعالى عليهم أجمعين كما جاء في آثار كثيرة 
وقد أسلموا وتابوا من الزنا محل تردد إذ يبعد كل البعد أن يسم الله عز وجل بالزنا صحابياً كان قد زنى قبل إسلامه ثم 
أسلم وتاب فخرج من ذنوبه كيوم ولدته أمه ويطلق سبحانه عليه هذا الوصف الشنيع الذي غفره تبارك وتعالى له 
بمجرد أنه مال إلى نكاح زانية بسبب ما به من الفقر قبل العلم بحظر ذلك مع أنهم كانوا نادين على فراق من 
ينكحونهن إذا وجدوا عنهن غنى. 

فقد أخرج ابن أبي حاتم عن مقاتل أنه قال: لما قدم المهاجرون المدينة قدموها وهم بجهد إلا قليل منهم 
والمدينة غالية السعر شديدة الجهد وفي السوق زوان متعالنات من أهل الكتاب وإماء لبعض الأنصار قد رفعت كل 
امرأة منهن على بابها علامة لتعرف أنها زانية وكن من أخصب أهل المدينة وأكثرهم خيراً فرغب أناس من مهاجري 
المسلمين فيما يكتسبن للذي فيهم من الجهد فأشار بعضهم على بعض لو تزوجنا بعض هؤلاء الزواني فنصيب من 
فضول ما يكتسين فقال بعضهم: نستأمر رسول الله عَْكَهِ فأنوه فقالوا: يا رسول الله قد شق علينا الجهد ولا نجد ما 
تأكل وفي السوق بغايا نساء أهل الكتاب وولائدهن وولائد الأنصار يكتسبن لأنفسهن فيصلح لنا أن نتزوج منهن 
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فنصيب من فضول ما يكتسين فإذا وجدنا عنهن غنى تركناهن فأنزل الله تعالى الآية» وأيضاً إطلاق الزاني عليه بهذا 
المعنى لا يوافق إطلاق الزانية على إحدى صاحبات الرايات» وكذا لا يوافق إطلاق الزاني على من أطلق عليه في قوله 
سبحانه: «إالزانية والزاني فاجلدوا» الخ. 

وقال أبو مسلم وأبو حيان وأخرجه أبو داود في ناسخه والبيهقي في سننه؛ و الضياء في المختارة وجماعة من 
طريق ابن جبير عن ابن عباس أن النكاح بمعنى الوطء أي الزنا و إذلك4 إشارة إليه؛ والمعنى الزاني لا يطأ في وقت 
زناه إلا زانية من المسلمين أو أخس منها وهي المشركة والزانية لا يطؤها حين زناها إلا زان من المسلمين أو أخس منه 
وهو المشرك وحرم الله تعالى الزنا على المؤمنين. 

وتعقب بأنه لا يعرف النكاح في كتاب الله تعالى إلا بمعنى التزويج وبأنه يؤدي إلى قولك الزاني لا يزني إلا 
بزانية والزانية لا تزني إلا بزان وهو غير مسلم إذ قد يزني الزاني بغير زانية يعلم أحدهما بالزنا والآخر جاهل به يظن 
الحل؛ وإذا ادعى أن ذلك خارج مخرج الغالب كان من الأخبار بالواضحات؛ وإن حمل النفي على النهي كان المعنى 
نهي الزاني عن الزنا إلا بزانية وبالعكس وهو ظاهر الفساد. 

وأجيب عن الأول بأن جل العلماء على أن النكاح في قوله تعالى: إحتى تنكح زوجاً غيره» [البقرة: ١؟]‏ 
بمعنى الوطء دون العقد وردوا على من فسره بالعقد وزعم أن المطلقة ثلاثاً تحل لزوجها الأول بعقد الثاني عليها دون 
وطء» وعن الثاني بأنه إخبار خارج مخرج الغالب أريد به تشنيع أمر الزنا ولذلك زيدت المشركة:؛ والاعتراض بالوضوح 
ليس يشي ءع. 

وللفاضل سري الدين المصري كلام طويل في ذلك؛ وما قيل: إنه حيتئذ يكون كقوله تعالى: «إالخبيئات 
للخبيثين» [النور: ]١5‏ الخ فيحصل التكرار ستعلم إن شاء الله تعالى أنه لا يتم إلا في قول» وقيل: النكاح بمعنى 
التزوج والنفي بمعنى النهي وعبر به عنه للمبالغة؛ وأيد بقراءة عمرو بن عبيد ولا ينكخ» بالجزم والتحريم على ظاهره. 

قال ابن المسيب: وكان الحكم عاماً في الزناة أن لا يتزوج أحدهم إلا زانية ثم جاءت الرخصة و نسخ ذلك 
بقوله تعالى: إوأنكحوا الأيامى منكم» [النور: 77] وقوله سبحانه: «إفانكحوا ما طاب لكم من النساء» [النساء: *] 
وروي القول بالنسخ عن مجاهد» وإلى ذلك ذهب الإمام الشافعي قال في الأم: اختلف أهل التفسير في قوله تعالى: 
«الزاني لا ينكح إلا زانية4 إلخ اختلافاً متبايناً» قيل: هي عامة ولكنها نسخت؛ أخبرنا سفيان عن يحيى عن سعيد 
بن المسيب أنه قال: هي منسوخة نسختها «إوأنكحوا الأيامى منكم» فهي أي الزانية من أيامي المسلمين كما قال ابن 
المسيب إن شاء الله تعالى» ولنا دلائل من الكتاب والسنة على فساد غير هذا القول وبسط الكلام» وقد نقل هذا عن 
الإمام الشافعي البقاعي ثم قال: إن الشافعي لم يرد أن هذا الحكم نسخ بآية الأيامى فقط بل مع ما انضم إليها من 
الإجماع وغيره من الآيات والأحاديث بحيث صير ذلك دلالتها على ما تناولته متيقناً كدلالة الخاص على ما تناوله فلا 
يقال: إنه خالف أصله في أن الخاص لا ينسخ بالعام بل العام المتأخر محمول على الخاص لأن ما تناوله الخاص 
متيقن وما تناوله العام مظنون اه. 

والجبائي يزعم أن النسخ بالإجماع ولعله أراد أنه كاشف عن ناسخ وإلا فالإجماع لا يكون ناسخاً كما بين في 
علم الأصولء نعم في تحقق الإجماع هنا كلام؛ واعترض هذا الوجه بأنه يلزم عليه حل نكاح المشرك للمسلمة» 
وأقول: إن نكاح الكافر للمسلمة كان حلالاً قبل الهجرة وبعدها إلى سنة الست وفيها بعد الحديبية نزلت آية التحريم 
كما صرح بذلك العلامة ابن حجر الهيدمي وغيره» وقد صح أن النبي َه زوج بنته زينب رضي الله تعالى عنها لأبي 


ان اماه او ل مول ال اج ا ا ام ما عا املد ولتكسورة التو الآيانت :ته 


العاص بن الربيع قبل البعئة وبعث عليه الصلاة والسلام ثم هاجر وهاجرت معه وهي في نكاح أبي العاص ولم يكن 
مؤمناً إذ ذاك واستمر الأمر على ذلك إلى سنة الست فلما نزلت آية التحريم لم يلبث إلا يسيراً حتى جاء وأظهر إسلامه 
رضي الله تعالى عنه فردها 0 له بتكاحه الأول. 

فيحتمل أن يكون النكاح المذكور حلالاً عند نزول الآية التي من فيها بأن يكون نزولها قبل سنة الست ثم 
نسخ» وفي هذه السورة آيات نصوا على أن نزولها كان قبل ذلك وهي قوله تعالى: «إإن الذين جاؤوا بالإفك4 [النور: 
١‏ إلخ قال: إنها نزلت عام غزوة بني المصطلق وكانت سنة خمس لليلتين خلتا من شعبان فلعل هذه الآية من هذا 
القبيل بل في أثر رواه ابن أبي شيبة عن ابن جبير وذكره العراقي وابن حجر ما ظاهره أن هذه الآية مكية فإذا انضم هذا 
إلى ما روي عن ابن المسيب وقال به الشافصي يكون فيها نسخان لكن لم أر من نيه على ذلك» وإذا صح كان هذا 
الوجه أقل من الأوجه السابقة مؤنة وكأني بك لا تفضل عليه غيره. 

وذهب قوم إلى أن حرمة التزوج بالزانية أو من الزاني إن لم تظهر التوبة من الزنا باقية إلى الآن» وعندهم أنه إن 
زنى أحد الزوجين يفسد النكاح بينهماء وقال بعضهم: لا ينفسخ إلا أن الرجل يؤمر بطلاق زوجته إذا زنت فإن أمسكها 
أثم» وعند بعض من العلماء أن الزنا عيب من العيوب التي يثبت يثبت بها الخبار فلو تزوجت برجل فبان لها أنه ممن يعرف 
بالزنا ثبت لها الخيار في البقاء معه أو فراقه» وعن 3 حرمة ة نكاح الزاني للعفيفة إنما هي فيما إذا كان يجلوداً 
وكذا حرمة نكاح العفيف للزانية إنما هي إذا كانت مجلودة فالمجلود عنده لا يتزوج إلا مجلودة والمجلودة لا 
يتزوجها إلا مجلود وهو موافق لما في بعض الأخبار. 

فقد أخرج أبو داود وابن المنذر وجماعة عن أبي هريرة قال: «قال رسول الله علا : لا ينكح الزاني المجلود إلا 
مثله) وأخرج سعيد بن منصور وابن المنذر «أن رجلا تزوج امرأة ثم إنه زنى فأقيم عليه الحد فاجاؤوا به إلى علي كرم 
الله تعالى وجهه ففرق بينه وبين امرأته وقال له: لا تتزوج إلا مجلودة مثلك؛ وعن ابن مسعود والبراء بن عازب أن من 
زنى بامرأة لا يجوز له أن يتزوجها أصلاء وأبو بكر الصديق وابن عمر وابن عباس وجابر وجماعة من التابعين والأثئمة 
على خلافه. 

واستدل على ذلك بما أخرجه الطبراني والدارقطني من حديث عائشة رضي الله تعالى عنها قالت: «سثل رسول 
الله عه عن رجل زنى بامرأة وأراد أن يتزوجها فقال: الحرام لا يحرم الحلال» هذا ومن أضعف ما قيل في الآية: إنه 
يجوز أن يكون معناها ما في الحديث من أن من زنى تزني امرأته ومن زنت يزني زوجها فتأمل جميع ذاك والله عز وجل 
يتولى سداك. 

وقرأ أبو اللرهسم :5239م بالبناء: للفاعل: وهو الله تعالي؛:وزيد ين علي رطي: الله تعالى عنهما ووحرم) :يفخ 
الحرم وضم الراء طَالذِينَ يَرْمُونَ الْمُحَصَئَات» شروع في بيان حكم من نسب الزنا إلى غيره بعد بيان حكم من 
فعله» والموصول على ما اختاره العلامة الثاني في التلويح منصوب بفعل محذوف يدل فعل الأمر بعد عليه أي اجلدوا 
الذين» ويجوز أن يكون في محل رفع على الابتداء ولا يخفى عليك خبره والآية نزلت في امرأة عويمر كما في 
صحيح البخاري» وعن سعيد بن جبير أنها نزلت بسبب قصة الإفك والرمي مجاز عن الشتم. 

وجرح اللسان كجرح اليد والمراد الرمي بالزنا كما يدل عليه إيراد ذلك عقيب الزواني مع جعل المفعول 
#المحصنات4 الدال على النزاهة عن الزنا وهذا كالشريج في ذلكء وربما يدعى أن اشتراط أربعة من الشهود 
يشهدون بتحقق ما رمي به كما يدل عليه قوله تعالى: دنع لع يَأنُوا بأزتعة شْهَدَاءَ فَاجلدُوهُمْ َمَانِينَ جَلدَة4 قرينة 
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على المراد بناء على العلم بأنه لا شيء يتوقف ثبوته بالشهادة على شهادة أربعة إلا الزناء والظاهر أن المراد النساء 
المحصنات وعليه يكون ثبوت وجوب جلد رامي المحصن بدلالة النص للقطع بإلغاء الفارق وهو صفة الأنوثة 
واستقلال دفع عار ما نسب إليه بالتأثير بحيث لا يتوقف فهمه على ثبوت أهلية الاجتهاد» وكذا ثبوت وجوب جلد 
رامية المحصن أو المحصنة بتلك الدلالة وإلا فالذين يرمون للجمع المذكرء وتخصيص الذكور في جانب الرامي 
والإناث في جانب المرمي لخصوص الواقعة» وقيل المراد الفروج المحصنات وفيه أن إسناد الرمي يأباه مع ما فيه من 
التوصيف بالمحصنات من مخالفة الظاهر. 

وقال ابن حزم وحكاه الزهراوي: المراد الأنفس المحصنات؛ واستدل له أبو حيان بقوله تعالى: «إوالمحصنات 
من النساء» [النساء: 4 1] فإنه لولا أن المحصنات صالح للعموم لم يقيد وتعقب بأن من النساء هناك قرينة على العموم 
ولا قرينة هنا وجعل كون حكم الرجال كذلك قرينة لا يخلو عن شيء فالأولى الاعتماد على ما تقدم؛ والإحصان هناء 
وجعل كون حكم الرجال كذلك قرينة لا يخلو عن شيء فالأولى الاعتماد على ما تقدم؛ والإحصان هنا لا يتحقق إلا 
بتحقق العفة عن الزنا وهو معناه المشهور وبالحرية والبلوغ والعقل والإسلام. 

قال أبو بكر الرازي: ولا نعلم خلافاً بين الفقهاء في ذلكء ولعل غيره علم كما ستعلم إن شاء الله تعالى» وثبوته 
بإقرار القاذف أو شهادة رجلين أو رجل وامرأنين خلافاً لزفره ووجه اعتبار العفة عن الزنا ظاهر لكن في شرح الطحاوي 
في الكلام على العفة عدم الاقتصار على كونها عن الزنا حيث قال فيها: بأن لم يكن وطىء امرأة بالزنا ولا بشبهة ولا 
بنكاح فاسد في عمره فإن كان فعل ذلك مرة يريد النكاح الفاسد تسقط عدالته ولا حد على قاذفه» وكذا لو وطىء في 
غير الملك كما إذا وطىء جارية مشتركة بينه وبين غيره سقطت عدالته؛ ولو وطىء في الملك إلا أنه محرم فإنه ينظر 
إن كانت الحرمة مؤقتة لا تسقط عدالته كما إذا وطىء امرأته في الحيض أو أمته المجوسية؛ وإن كانت مؤبدة سقطت 
عدالته كما إذا وطىء أمته وهي أخته من الرضاعة. 

ولو مس امرأة أو نظر إلى فرجها بشهوة ثم تزوج بنتها فدخل بها أو أمها لا يسقط إحصانه عند أبي حنيفة عليه 
الرحمة”'2 وعندهما يسقطء ولو وطىء امرأة بالنكاح ثم تزوج بها سقط إحصانه انتهى. 

والمذكور في غير كتاب أن أبا حنيفة يشترط في سقوط الحد عن قاذف الواطىء في الحرمة المؤبدة كون 
تلك الحرمة ثابتة بحديث مشهور كحرمة وطء المنكوحة بلا شهود الثابتة بقوله عليه الصلاة والسلام: دلا نكاح إلا 
بشهود» وهو حديث مشهور أو ثابتة بالإجماع كموطوءة أبيه بالتكاح أو بملك اليمين لو تزوجها الابن أو اشتراها 
فوطئهاء ومثل ذلك عنده وطء مزنيته فإنه لا يعتبر الخلاف عند ثبوت الحرمة بالنص وهنا قد ثبتت به لقوله تعالى: 
طإولا تتكحوا ما نكح آباؤكم من النساء» [النساء: 7؟] وإنما يعتبره إذا ثبتت بقياس أو احتياط كثبوتها بالنظر إلى 
الفرج والمس بشهوة فإن ثبوتها فيما ذكر لإقامة السبب مقام المسبب احتياطاً؛ ومن هذا يعلم حال فروع كثيرة 
فليحفظ؛ وما ذكر من سقوط إحصان من وطىء أمته وهي أخخته من الرضاع فيه خلاف الكرخي فإنه قال: لا يسقط 
الإحصان بوطئها وهو قول الشافعي ومالك وأحمد لقيام الملك فكان كوطء أمته المجوسية» وفيه أن الحرمة في وطء 
المجوسية يمكن ارتفاعها فتكون مؤقتة وحرمة الرضاع لا يمكن ارتفاعها فلم يكن المحل قابلاً للحل أصلاًء واشترط 
في الملك أن لا يظهر فساده بالاستحقاق فلو اشترى.جارية فوطئها ثم استحقت فقذفه إنسان لا يحد. وفي كافي 
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الحاكم والقهستاني والفتح أن الوطء في الشراء الفاسد يسقط الحد عن القاذف وحمله بعضهم على ما ذكرناء وقال 
بعض الأجلة: كما يشترط العفة عن الزنا يشترط السلامة عن تهمته ويحترز به عن قذف ذات ولد ليس له أب معروف 
فإنهم ذكروا أنه لا يحد قاذفها لمكان التهمة؛ وقد ذكر ذلك الحصكفي في باب اللعان من شرح تنوير الأبصار, ولا 
تقاس اللواطة على الزنا فلو قذف بها لا يحد القاذف خلافاً لأبي يوسف ومحمد وقد اختلفا في أحكام كثيرة ذكرها 
زين الدين في بحرهء وأما اعتبار الحرية فلأنها يطلق عليها اسم الإحصان قال الله تعالى: #فعليهن نصف ما على 
المحصنات من العذاب4 فإن المراد بالمحصنات فيه الحرائر فالرقيق ليس محصناً بهذا المعنى وكونه محصناً 
بمعنى آخر كالإسلام وغيره فيكون محصنأ من وجه دون وجه وذلك شبهة في إحصانه فوجب درء الحد عن قاذفه فلا 
يحد حتى يكون محصناً بجميع المفهومات التي يطلق عليها لفظ الإحصان إلا ما أجمع على عدم اعتباره في تحقق 
الإحصان وهو كون المقذوفة زوجة أو كون المقذوف زوجاً فإنه جاء بمعناه في قوله تعالى: لإوالمحصنات من 
النساء» [النساء: 4 ؟] أي المتزوجات ولا يعتبر في إحصان القذف بل في إحصان الرجم, ثم لا شك في أن الإحصان 
أطلق بمعنى الحرية كما سمعت وبمعنى الإسلام في قوله عز وجل: «إفإذا أحصن# [النساء: 5؟] قال ابن مسعود: 
أسلمن وهذا يكفي في إثبات اعتبار الإسلام في الإحصانء وعن داود عدم اشتراط الحرية وأنه يحد قاذف العبد؛ وأما 
اعتبار العقل والبلوغ ففيه إجماع إلا ما روي عن أحمد عليه الرحمة من أن الصبي الذي يجامع مثله محصن فيحد 
قاذفه» والأصح عنه موافقة الجماعة» وقول مالك في الصبية التي يجامع مثلها يحد قاذفها خصوصاً إذا كانت مراهقة 
فإن الحد لعلة إلحاق العار ومثلها يلحقه العار» وكذا قوله وقول الليث: إنه يحد قاذف المجنون لذلك؛ والجماعة 
يمنعون كون الصبي والمجنون يلحقهما العار بنسبتهما إلى الزنا بل ربما يضحك من ناسبهما إليه إما لعدم صحة 
قصده منهما وإما لعدم مخاطبتهما بالمحرمات وما أشبه ذلك؛ ولو فرضنا لحوق عار بالمراهق فليس ذلك على الكمال 
فيندرىء الحد» ومثل الصبي والمجنون في أنه ربما يضحك من نسبة الزنا إليهما الرتقاء والمجبوب بل هما أولى 
بذلك لعدم تصوره فيهما ولذا لا يحد بقذفهماء وإلا ما روي عن سعيد وابن أبي ليلى من أنه يحد بقذف الذمية إذا 
كان لها ولد مسلمء وكذا ما قيل: إنه يحد بقذفها إذا كانت تحت مسلم.ء ثم إن الإسلام والحرية إذا لم يكونا 
موجودين وقت الزنا المقذوف به بل كانا موجودين وقت القذف لا يفيدان شيئاً فلو قذف امرأة مسلمة زنت في 
نصرانيتها أو رجلاً مسلماً زنى في نصرانيته وقال: زنيت وأنت كافرة أو زنيت وأنت كافر أو قذف معتقاً زنى وهو عبد 
أو معتقة زنت وهي أمة وقال: زنيت أو زنيت وأنت عبد أو أنت أمة لا يحدء وكذا المكاتب والمكاتبة والكافر الحربي 
إذا زنى في دار الحرب ثم أسلم» ويفهم من كلامهم أن البلوغ والعقل كالإسلام والحرية في ذلك؛ فقد صرحوا فيما 
إذا قال: زنيت وأنت صغيرة أو زنيت وأنت مجنون بأنه لا يحدء وكان المدار في درء الحد الصدق في كل ذلك» 
ومن هنا قال في المبسوط: إن الموطوءة إذا كانت مكرهة يسقط إحصانها ولا يحد قاذفها كما يسقط إحصان المكره 
الواطىء ولا يحد قاذفه لأن الإكراه يسقط الإثم ولا يخرج الفعل به من أن يكون زنى» لكن ذكر فيه أن من قذف زانياً 
لا حد عليه سواء قذفه بذلك الزنا بعينه أو بزنى آخر من جنسه أو أبهم في حالة القذفء ووجه أن الله تعالى أوجب 
الحد على من رمى المتصف بالإحصان وبالزنا لا ييقى إحصان فلا يثبت الحد خلافاً لإبراهيم وابن أبي ليلى؛ نعم إذا 
كان القذف بزنا تاب عنه المقذوف يعزر القاذف: وهذا يقتضي أنه لا يحتاج سقوط الحد في المسائل السابقة إلى 
التقييد فليتأمل» ولو تزوج مجوسي بأمه أو بنته ثم أسلم ففسخ النكاح فقذفه مسلم في حال إسلامه يحد عند أبي 
حنيفة عليه الرحمة بناء على ما يراه من أن أنكحة المجوس لها حكم الصحة. 
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وقال الإمامان: لا يحد بناء على أن ليس لها حكم الصحة وهو قول الأئمة الثلاثة» ولا يعلم خلاف بين من يعتبر 
الحرية في الإحصان في أنه لا حد على من قذف مكاتباً مات وترك وفاء لدتمكن الشبهة في شرط الحد وهو الإحصان 
لاختلاف الصحابة رضي الله تعالى عنهم في أنه مات حراً أو عبداً وذلك يوجب درء الحد ولأنه يدرأ بالشبهة؛ لا يحد 
من قذف أخرس فإن هناك احتمال أن يصدقه لو نطق ولا يعول على إشارته هنا وإن قالوا: إنها تقوم مقام عبارته في 
بعض الأحكام لقيام الاحتمال فيهاء واشترطوا أيضاً أن يوجد الإحصان وقت الحد حتى لو ارتد المقذوف سقط الحد 
ولو أسلم بعد» وكذا لو زنى أو وطىء وطأ حراماً أو صار معتوهاً أو أخرس وبقي ذلك لم يحد كما في كافي الحاكم 
واشترطوا أيضاً أن لا يموت قبل أن يحد القاذف لأن الحد لا يورث» وأن لا يكون المقذوف ولد القاذف أو ولد ولده 
فلا يحد من قذف أحدهما إلى غير ذلك مما ستعلم بعضه إن شاء الله تعالى» ولم يصرح أكثر الفقهاء بشروط القاذف» 
ويفهم من كلامهم أنه يشترط فيه أن يكون ‏ يالغا ‏ فلا يحد الصبي إذا قذف ويعزر ‏ عاقلاً ‏ فلا يحد المجنون ولا 
لسكران إلا إذا سكر بمحرم ‏ ناطقاً - فلا يحد الأخرس لعدم التصريح بالزناء وصرح بهذا ابن الشلبي عن النهاية - 
طائعاً ‏ فلا يحد المكره ‏ قاذفاً ‏ في دار العدل . فلا يحد القاذف في دار الحرب أو البغي» وفي الآية إشارة إلى بعض 
ذلك» ويحتمل أن يعد من الشروط كونه عالماً بالحرمة حقيقة أو حكماً بأن يكون ناشعاً في دار الإسلام» لكن في 
كافي الحاكم حربي دخل دار الإسلام بأمان فقذف مسلماً يحد في قوله الأخير وهو قول صاحبيه» وظاهره أنه يحد 
ولو كان قذفه في فور دخوله» ولعل وجهه أن الزنا حرام في كل ملة فيحرم القذف به أيضاً فلا يصدق بالجهلء 
ويشترط أن يكون القذف بصريح الزنا بأي لسان كان كما صرح به جمع من الفقهاء وألحقوا به بعض ألفاظ ثبت الحد 
بها بالأثر والإجماع فيحد بقوله: زنيت أو زاني بياء ساكنة وكذا يا زانىء بهمزة مضمومة عند أبي حنيفة وأبي يوسف 
خلافاً لمحمد فلا يحد بذلك عنده لأنه حقيقة عنده في الصعود. وتعقب بأن ذلك إنما يفهم منه إذا ذكر مقروناً 
بمحل الصعود؛ على أنه ينبغي أن يكون المذهب أنه لو قيل مع ذكر محل الصعود في حالة الغضب والسباب يكون 
قذفاًء فقد جزم في المبسوط بالحد فيما إذا قال: زنأت في الجبل أو على الجبل في حالة الغضب ولو قال لامرأة: يا 
زاني حد اتفاقء وعلله في الجوهرة بأن الأصل في الكلام التذكير» ولو قال للرجل: يا زانية لا يحد عند الإمام وأبي 
يوسف لأنه أحال كلامه فوصف الرجل بصفة المرأة» وقال محمد: يحد لأن الهاء تدخل للمبالغة كما في علامة» 
وأجيب بأن كونها للمبالغة مجاز بل هي لما عهد لها من التأنيث ولو كانت في ذلك حقيقة فالحد لا يجب للشك» 
ويحد بقوله: أنت أزنى من فلان أو مني على ما في الظهيرية وهو الظاهر لكن في الفتح عن المبسوط أنه لا حد في 
أنت أزنى من فلان أو أزنى الناس» وعلله في الجوهرة بأن معناه أنت أقدر على الزناء وفي الفتح بأن أفعل في مثله 
يستعمل للترجيح في العلم فكأنه قال: أنت أعلم بالزناء ولا يخفى أن قصد ذلك في حالة السباب بعيد» وفي الخانية 
في أنت أزنى الناس أو أزنى من فلان الحد» وفي أنت أزنى مني لا حدء ولا يخفى أن التفرقة غير ظاهرة» وقد يقال: إن 
قوله: أنت أزنى من فلان فيه نسبة فلان إلى الزنا وتشريك المخاطب معه في ذلك بخلاف أنت أزنى مني لأن فيه نسبة 
نفسه إلى الزنا وذلك غير قذف فلا يكون قذفاً للمخاطب لأنه تشريك له فيما ليس بقذف» ويحد بلست لأبيك لما 
فيه من نسبة الزنا إلى الأم ولما جاء في الأثر عن ابن مسعود لا حد إلا في قذف محصنة أو نفي رجل من أبيه» وقيد 
بكونه في حالة الغضب إذ هو في حالة الرضا يراد به المعاتبة بنفي مشابهته له» وذكر أن مقتضى القياس أن لا حد به 
مطلقاً لجواز أن ينفى النسب من أبيه من غير أن تكون الأم زانية من كل وجه بأن تكون موطوءة بشبهة ولدت في عدة 
الواطىء لكن ترك ذلك للأثرء ولا حد بالتعريض كأن يقول ما أنا بزان أو ليست أمي زانية وبه قال الشافعي وسفيان 
الثوري وابن شبرمة والحسن بن صالح وهو الرواية المشهورة عن أحمدء وقال مالك وهو رواية عن أحمد: يحد 
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بالتعريض لما روى الزهري عن سالم عن ابن عمر قال: كان عمر رضي الله تعالى عنه يضرب الحد بالتعريض» وعن 
علي كرّم الله تعالى وجهه أنه جلد رجلا بالتعريض» ولأنه إذا عرف المراد بدليله من القرينة صار كالصريح؛ وللجماعة 
أن الشارع لم يعتبر مثله فإنه حرم صريح خخطبة المتوفى عنها زوجها في العدة وأباح التعريض فقال سبحانه: «إولا 
تواعدوهن سراً» [البقرة: 175] وقال تعالى: طإولا جناح عليكم فيما عرضتم به من خطبة النساء أو أكننتم» [البقرة: 
“ام فإذا ثبت من الشرع عدم اتحاد حكمهما في غير الحد لم يجز أن يعتبر مثله على وجه يوجب الحد المحتاط 
في درئه» وهو أولى من الاستدلال بأنه عه لم يلزم الحد للذي قال: يا رسول الله إن امرأني ولدت غلاماً أسود يعر 
بنفسه لأن إلزام حد القذف متوقف على الدعوى والمرأة لم تدع ذلك» ولا حد بوطئك فلان وطأ حراماً أو جامعك 
حراماً أو فجرت بفلانة أو يا حرام زاده أو اذهب فقل لفلان: إنك زان فذهب الرسول فقال له ذلك عنه بأن قال: فلان 
يقول إنك زان لا إذا قال له: إنك زان فإنه يحد الرسول حيتئذ» واستيفاء ما فيه حد وما لا حد فيه في كتب الفقه 
وقولنا في كذا حد على إرادة إذا تحقق الشرط المفهوم من قوله سبحانه: طإثم لم يأتوا4 الخ» واشترط الإتيان بأربعة 
شهداء تشديداً على القاذف» ويشترط كونهم رجالاً لما صرحوا به من أنه لا مدخل لشهادة النساء في الحدود؛ وظاهر 
إتيان التاء في العدد مشعر باشتراط كونهم كذلك» ولا يشترط فيهم العدالة ليلزم من عدم الإتيان بأربعة شهداء عدول 
الجلد لما صرح به في الملتقط من أنه لو أتى بأربعة فساق فشهدوا أن الأمر كما قال درىء الحد عن القاذف 
والمقذوف والشهود, ووجه ذلك أن في الفاسق نوع قصور وإن كان من أهل الأداء والتحمل ولذا لو قضى بشهادته 
نفذ عندنا فيثبت بشهادتهم شبهة الزنا فيسقط الحد عنهم وعن القاذف وكذا عن المقذوف لاشتراط العدالة في 
الثبوت» ولو كانوا عمياناً أو عبيداً أو محدودين في قذف فإنهم يحدون للقذف دون المشهود عليه لعدم أهلية الشهادة 
فيهم كما قيل. 

والظاهر أن القاذف يحد أيضاً لأن الشهود إذا حدوا مع أنهم إنما تكلموا على وجه الشهادة دون القذف فحد 
القاذف أولى» والظاهر أن المراد ثم لم يأنوا بأربعة شهداء يشهدون على من رمي بأنه زنى» والمتبادر أن يكون ذلك عن 
معاينة لكن قال في الفتح: لو شهد رجلان أو رجل وامرأتان على إقرار المقذوف بالزنا يدرأ عن القاذف الحد وكذا عن 
الثلائة أي الرجل والمرأنين لأن الثابت بالبينة كالثابت فكأنا سمعنا إقراره بالزنا انتهى. 

وأنت تعلم أن البينة على الإقرار لا تعتبر بالنسبة إلى حد المقذوف لأنه إن كان منكراً فقد رجع بالإنكار عن 
الإقرار وهو موجب لدرء الحد فتلغو البينة» وإن أقر بشرطه لا تسمع فإنها إنما تسمع مع الإقرار في سبعة مواضع ليس 
هذا الموضع منهاء ويشترط اجتماع شهود الزنا في مجلس الحاكم بأن يأنوا إليه مجتمعين أو فرادى ويجتمعوا فيه 
ويقوم منهم إلى الحاكم واحد بعد واحد فإن لم يأتوا كذلك بأن أتوا متفرقين أو اجتمعوا خارج مجلس الحاكم 
ودخلوا واحدا بعد واحد لم تعتبر شهادتهم وحدوا حد القذف. 

والظاهر أنه يجوز أن يكون أحد الشهود زوج المقذوفة لاندراجه في «أربعة شهداء» وبه قال أبو حنيفة وأصحابه 
وروي ذلك عن الحسن والشعبي وقال مالك والشافعي: يلاعن الزوج وتحد الثلاثة» وروي مثله عن ابن عباس رضي الله 
تعالى عنهماء وظاهر الآية أنه إذا لم يأت القاذف بتمام العدة بأن أتى باثئين أو ثلاثة منها جلد وحده ولا يجلد الشاهد إلا 
أن المأثور جلده فقد روي أنه شهد على المغيرة بالزنا شبل بن معبد البجلي وأبو بكرة وأخوه نافع وتوقف زياد فحد 
الثلائة عمر رضي الله تعالى عنه بمحضر من الصحابة رضي الله تعالى عنهم ولم ينكروا عليه وهم هم وفي كلمة «إثم» 
إشعار بجواز تأخير الإنيان بالشهود كما أن في كلمة لم4 إشارة إلى تحقق العجز عن الإتيان بهم وتقرره. 
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وفي غير كتاب من كتب الفروع لأصحابنا أن القاذف إذا عجز عن الشهود للحال واستأجل لإحضارهم زاعماً 
أنهم في المصر يؤجل مقدار قيام الحاكم من مجلسه فإن عجز حد ولا يكفل ليذهب لطلبهم بل يحبس ويقال: ابعث 
إليهم من يحضرهم عند الإمام» وأبي يوسف في أحد قوليه لأن سبب وجوب الحد ظهر عند الحاكم فلا يكون له أن 
يؤخر الحد لتضرر المقذوف بتأخير دفع العار عنه والتأخير مقدار قيامه من المجلس قليل لا يتضرر به؛ وفي قول أبي 
يوسف الآخر وهو قول محمد يكفل أي بالنفس إلى ثلاثة أيام. 

وكان أبو بكر الرازي يقول: مراد أبي حنيفة أن الحاكم لا يجبره على إعطاء الكفيل فأما إذا سمحت نفسه به 
فلا بأس لأن تسليم نفسه مستحق عليه والكفيل بالنفس إنما يطالب بهذا القدرء وذكر ابن رستم عن محمد أنه إذا لم 
يكن له من يأني بالشهود يبعث معه الحاكم واحداً ليرده عليه» والأمر في قوله سبحانه: إفاجلدوهم» لولاة الأمر 
ونوابهم. 

والظاهر وجوب الجلد إن لم يطالب المقذوف وبه قال ابن ليلى» وقال أبو حنيفة وأصحابه والأوزاعي 
والشافعي: لا يحد إلا بمطالبته. وقال مالك: كذلك إلا أن يكون الإمام سمعه يقذفه فيحده إن كان مع الإمام شهود 
عدول وإن لم يطالب المقذوف كذا قال أبو حيان وللمقذوف المطالبة وإن كان آمراً للقاذف بقذفه لأن بالأمر لا 
يسقط الحد كما نقل الحصكفي ذلك عن شرح التكملة ثم لا يخفى أن القول بأن القاذف لا يحد إلا بمطالبة 
المقذوف ظاهر في أن الحد حق العبد ويشهد لذلك أحكام كثيرة ذكرها أصحابنا. منها أنه لا تبطل الشهادة على ما 
يوجبه بالتقادم؛ ومنها أنه لا يدفعه الرجوع عن الإقرار بموجبه. ومنها أنه يقام على المستأمن وإنما يؤاخذ المستأمن بما 
هو من حقوق العباد» ومنها أنه يقدم استيفاؤه على استيفاء حد الزنا وحد السرقة وشرب الخمر ومنها أنه يقيمه القاضي 
بعلمه إذا علمه في أيام قضائه ولذا لو قذف بحضرته يحده. 

وعندنا أحكام تشهد بأنه حق الله عز وجل. منها أن استيفاءه إلى الإمام وهو إِنّما يتعين نائباً في استيفاء حق الله 
تعالى وأما حق العبد فاستيفاؤه إليه. ومنها أنه لا يحلفء القاذف إذا أنكر سببه وهو القذف ولم تقم عليه بينة. ومنها أنه 
لا ينقلب مالا عند السقوط. ومنها أنه يتصف بالرق كسائر العقوبات الواجبة حقاً له عز وجل وذكر ابن الهمام أنه لا 
خلاف في أن فيه حق الله تعالى وحق العبد إلا أن الشافعي مال إلى تغليب حق العبد باعتبار حاجته وغنى الحق 
سبحانه وتعالى ونحن صرنا إلى تغليب حق الله تعالى لأن ما للعبد من الحقوق يتولى استيفاءه مولاه فيصير حق العبد 
موجباً لتغليب حق الله تعالى لا مهدراً ولا كذلك عكسه أي لو غلب حت العبد لزم أن لا يستوفي حق الله عز وجل إلا 
بأن يجعل ولاية استيفائه إليه وذلك لا يجوز إلا بدليل ينصبه الشرع على إنابة العبد في الاستيفاء ولم يثبت ذلك بل 
الثابت هو استنابة الإمام حتى كان هو الذي يستوفيه كسائر الحدود التي هي حقه سبحانه وتعالى. ويتفرع على 
الخلاف أن من ثبت أنه قذف فمات قبل إقامة الحد على القاذف لا يورث عنه إقامة الحدّ عندنا إذ الإرث يجري في 
حقوق العباد بشرط كونها مالا أو ما يتصل بالمال7'؟ أو ما ينقلب إليه("؟ وتورث عنده؛ وأن الحد لا يسقط عندنا بعد 
ثبوته إلا أن يقول المقذوف: لم يقذفني أو كذب شهودي وحيتئذ يظهر أن القذف لم يقع موجباً للحد لا أنه وقع ثم 
سقط بقوله ذلك وهو كما إذا صدقه المقذوفء وقال زين الدين: إن المقذوف إذا عفا لم يكن للإمام استيفاء الحد 
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لعدم الطلب فإذا عاد وطلب يقيمه ويلغو العفو وعند الشافعي يصح العفو وعن أبي يوسف مثله» وكأن المراد أنه إذا 
عفا سقط الحد ولا ينفع العود إلى المطالبة وأنه لا يجوز الاعتياض عنه عندنا وبه قال مالك: وعنده يجوز وهو قول 
أحمد وأنه يجري فيه التداخل عندنا لا عنده وبقولنا قال مالك والثوري والشعبي والنخعي والزهري وقتادة وطاوس 
وحماد وأحمد في رواية حتى إذا حد إلا سوطاً فقذف آخر فإنه يدم الأول ولا شيء للثاني. 

وكذا إذا قذف واحداً مرات أو جماعة بكلمة مثل أندم زناة أو بكلمات مثل أنت يا زيد زان وأنت يا عمرو زان 
وأنت يا بشر زان في يوم أو أيام يحد حداً واحداً إذا لم يتخلل حد بين القذفين. 

ووافقنا الشافعي في الحد الواحد لقاذف جماعة بكلمة مرة واحدة» وفي الظهيرية من قذف إنساناً فحد ثم قذفه 
ثانياً لم يحدء والأصل فيه ما روي أن أبا بكرة لما شهد على المغيرة فحد لما سمعت كان يقول بعد ذلك في 
المحافل: أشهد إن المغيرة لزان فأراد عمر رضي الله تعالى عنه أن يحده ثانياً فمنعه علي كرم الله تعالى وجهه فرجع 
إلى قوله وصارت المسألة إجماعاً اهء والظاهر أن هذا فيما إذا قذفه ثانياً بالزنا الأول أو أطلق لحمل إطلاقه على الأول 
لأن المحدود بالقذف يكرر كلامه لإظهار صدقه فيما حد به كما فعل أبو بكرة فإنه لم يرد أن المغيرة لزان أنه زان غير 
الزنا الأول؛ أما إذا قذفه بعد الحد بزنا آخر فإنه يحد به كما في الفتح. 

وذكر صدر الإسلام أبو اليسر في مبسوطه الصحيح أن الغالب في هذا الحد حق العبد كما قال الشافعي لأن 
أكثر الأحكام تدل عليه والمعقول يشهد له وهو أن العبد ينتفع به على الخصوصء وقد نص محمد في الأصل على أن 
حد القذف كالقصاص حتق العبد. وتفويضه إلى الإمام لأن كل أحد لا يهتدي إلى إقامته ولأنه ربما يريد المقذوف 
موته لحنقه فيقع متلفأء وإنما لا يورث لأنه مجرد حق ليس مالا ولا بمنزلته فهو كخيار الشرط وحق الشفعة بخلاف 
القصاص فإنه ينقلب إلى المال» وأيضاً هو في معنى ملك العين لأن من له القصاص يملك إتلاف العين وملك الإتلاف 
ملك العين عند الناس فصار من عليه القصاص كالملك لمن له القصاص فيملكه الوارث في حق استيفاء القصاص» 
وإنما لا يصح عفوه لأنه متعنت فيه لأنه رضا بالعار والرضا بالعار عار ولا يخفى ما في ذلك من الأبحاث. 

والشافعي يستدل بالآية لعدم التدخل فإن مقتضاها ترتب الحكم على الوصف المشعر بالعلية فيتكرر بتكرره 
ويجاب بأن الإجماع لما كان على دفع الحدود بالشبهات كان مقيداً لما اقتضته الآية من التكرر عند التكرر بالتكرر 
الواقع من بعد الحد الأول بل هذا ضروري لظهور أن المخاطبين بالإقامة في قوله تعالى: إفاجلدوهم» هم الحكام 
ولا يتعلق بهم هذا الخطاب إلا بعد الثبوت عندهم فكان حاصل الآية إيجاب الحد إذا ثبت عندهم السبب وهو الرمي 
وهو أعم من كونه بوصف الكثرة أو القلة فإذا ثبت وقوعه منه كثيراً كان موجباً للجلد ثمانين ليس غير فإذا جلد ذلك 
وقع الامتثال» ثم هو عليه الرحمة ترك مقتضى التكرر بالتكرر فيما إذا قذف واحداً مرة ثم قذفه ثانياً بذلك الزنا فإنه لا 
يحد مرتين عنده أيضاًء وكذا في حد الزنا والشرب فإنه إذا زنى ألف مرة أو شرب كذلك لا يحد إلا مرة» فالحق أن 
استدلاله بالآية لا يخلص فإنه ملجىء إلى ترك منها من آية أخرى وهي آية حد الزنا فيعود إلى أن هذا حق آدمي بخلاف 
الزنا فكان المبني هو إثبات أنه حق الله عز وجل أو حق العبد» والنظر الدقيق يقتضي أن الغالب فيه حق الله سبحانه 
وتعالى فتدبر. 

ثم الظاهر أن الرمي المراد في الآية لا يتوقف على حضور المرمي وخطابه فقذف المحصن حاضراً أو غائباً له 
الحكم المذكور كما في التتار خانية نقلاً عن المضمرات واعتمده في الدرر» ويدل على أن الغيبة كالحضور حده 
ْلَه أهل الإفك مع أنه لم يشافه أحد منهم به من نزهها الله تعالى عنه» فما في حاوي الزاهدي سمع من أناس كثيرة أن 
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فلاناً يزني بفلانة فتكلم بما سمعه منهم مع آخر في غيبة فلان لا يجب حد القذف لأنه غيبة لا رمي وقذف بالزنا لأن 
الرمي والقذف به إنما يكون بالخطاب كقوله: يا زاني يا زانية ضعيف لايعول عليه. 

والظاهر أيضاً أنه لا فرق بين رمي الحي ورمي الميت فإذا قال: أبوك زان أو أمك زانية كان قاذفاً ويحد عند 
تحقق الشرط لا لو قال: جدك زان فإنه لا حد عليه لما في الظهيرية من أنه لا يدري أي جد هوء وفي الفتح لأن في 
أجداده من هو كافر فلا يكون قاذفاً ما لم يعين محصناً. ويطالب بحد القذف للميت من يقع القدح في نسبه بالقذف 
وهو الوالد وإن علا والولد وإن سفلء ولا يطالبان عن غائب خلافاً لابن أبي ليلى لعدم اليأس عن مطالبته ولأنه يجوز 
أن يصدق القاذفء وولد البنت كولد الابن في هذا الفصل خلافاً لما روي عن محمدء وتثبت المطالبة للمحروم عن 
الميراث بقتل أو رق أو كفرء نعم ليس للعبد أن يطالب مولاه بقذف أمه الحرة التي قذفها في حال موتهاء وعند زفر إذا 
كان الولد عبداً أو كافراً لا حق له فيها مطلقاً وتثبت للأبعد مع وجود الأقرب فيطالب ولد الولد مع وجود الولد خلافاً 
لزفر ولو عفا بعضهم كان لغيره المطالبة لأنها لدفع العار عن نفسه والأم كالأب تطالب بحد قذف ولدها لا أم الأم 
وأبوهاء ولا يطالب الابن أباه وجده وإن علا بقذف أمه وهو قول الشافعي وأحمد ورواية عن مالك» والمشهور عنه أن 
للابن أن يطالب الأب بقذف الأم فيقيم عليه الحد وهو قول أبي ثور وابن المنذر لعموم الآية أو إطلاقها ولأنه حد هو 
حق الله عز وجل ولا يمنع من إقامته قرابة الولاد. 


وأجيب بأن عموم قوله تعالى: إفلا تقل لهما أفٌ» [الإسراء: 7 7] مانع من إقامة الولد الحد على أبيه ولا فائدة 
للمطالبة سوى ذلك والمانع مقدم وقد صح أنه مََِْهُ قال: «لا يقاد الوالد بولده ولا السيد بعبده» وأجمعوا على أنه لا 
يقتص منه بقتل ولده ولا شك أن إهدار جنايته على نفس الولد توجب إهدارها في عرضه بطريق الأولى مع أن القصاص 
متيقن سببه والمغلب فيه حق العبد بخلاف حد القذف فيهماء ولا حق لأخي الميت وعمه وعمته وخاله وخالته في 
المطالبة بحد قذفه. 


وعند الشافعي ومالك عليهما الرحمة تثبت المطالبة لكل وارث وهو رواية غريبة عن محمد وللشافعية فيمن 
يرئه ثلاثة أوجه الأول جميع الورثة. والثاني غير الوارث بالزوجية. والثالث ذكور العصبات لا غير. والظاهر أن مطالبة 
من له المطالبة بالحد غير واجبة عليه بل في التتار خانية وحسن أن لا يرفع القاذف إلى القاضي ولا يطالب بالحد 
وحسن من الإمام أن يقول للمطالب أعرض عنه ودعه اه. 


وكأنه لا فرق في هذا بين أن يعلم الطالب صدق القاذف وأن يعلم كذبه وما نقل في القنية من أن المقذوف إذا 
كان غير عفيف في السر له مطالبة القاذف ديانة فيه نظر لا يخفى» وظاهر الآية أنه لا فرق بين أن يكون الرامي حراً وأن 
يكون عبداً فيجلد كل منهما إذا قذف وتحقق الشرط ثمانين جلدة» وبذلك قال عبد الله بن مسعود والأوزاعي وجمهور 
الأئمة على أن العبد ينصف له الحد لما علمت أول السورة وإذا أريد إقامة الحد على القاذف لا يجرد من ثيابه إلا في 
قول مالك لأن سببه هو النسبة إلى الزنا كذباً غير مقطوع به لجواز كونه صادقاً غير أنه عاجز عن البيان. 


نعم ينزع عنه الفرو والثوب المحشو لأنهما يمنعان من وصول الألم إليه كذا في عامة الكتب» ومقتضاه أنه لو 
مع القميص كالمحشو أو قريباً من ذلك ويمنع إيصال الألم وكيف لا والضرب هنا أخف من ضرب الزناء هذا وقرأ أبو 
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زرعة وعبد الله بن مسلم «بأربعةِ» بالتنوين فشهداء بدل أو صفة؛ وقيل حال أو تمييز وليس بذاك» وهي قراءة فصيحة 
ورجحها ابن جني على قراءة الجمهور بناء على إطلاق قولهم: إنه إذا اجتمع اسم العدد والصفة كان الإتباع أجود من 
الإضافة. 


وتعقب بأن ذاك إذا لم تجر الصفة مجرى الأسماء في مباشرتها تها العوامل وأما إذا جرت ذلك المجرى فحكمها 
حكمها في العدد وغيره غاية ما في الباب أنه يجوز فيها الإبدال بعد العدد نظراً إلى أنها غير متمحضة الاسمية و 
«إشهداء» من ذلك القبيل . فأربعة شهداء . بالإضافة أفصح من «أربعة شهداءة بالتنوين والاتباع. وقال ابن عطية 
وسيبويه يرى أن تنوين العدد وترك إضافته إنما يجوز في الشعر انتهى؛ وكأنه أراد الطعن في هذه القراءة على هذا القول» 
وفيه أن سيبويه إنما يرى ذلك في العدد الذي بعده اسم نحو ثلاثة رجال دون الذي بعده صفة فإنه على التفصيل الذي 
ذكر كما قال أبو حيان. 

وقوله سبحانه: «إوَلا تفبلُوا لَهُْ شَهَاَةَ تدأ أي مدة حياتهم كما هو الظاهر عطف على إاجلدوا» داخل 
في حكمه تثمة له كأنه قيل: فاجلدوهم وردوا شهادتهم أي فاجمعوا لهم الجلد والرد» ورد شهادتهم عند الإمام أبي 
حنيفة عليه الرحمة معلق باستيفاء الجلد فلو شهدوا قبل الجلد أو قبل تمام استيفائه قبلت شهادتهم؛ وقيل: ترد إذا 
ضربوا سوطاًء وقيل: ترد إذا أقيم عليهم الأكثر, ومن الغريب ما روى ابن الهمام عن مالك أنه مع قوله: إن للابن أن 
يطالب بحد والده إذا قذف أمه قال: إنه إذا حد الأب سقطت عدالة الابن لمباشرته سبب عقوبة أبيه أي وكذا عدالة 
الأب وهذا ظاهرء وقوله تعالى: لِوَأوْيكَ 1 هُمُ الْقَاسِقُونَ4 كلام مستأنف مبين لسوء حالهم في حكم الله عز وجل» 

في اسم الإشارة من معنى البعد للإيذان ببعد منزلتهم في الشر والفساد أي أولئك هم المحكوم عليهم بالفسق 
د والتجاوز عن الحدود الكاملون فيه كأنهم المستحقون لإطلاق اسم الفاسق عليهم لا غيرهم من 
الفسقة» ويعلم مما أشرنا إليه أنهم فسقة عند الشرع الحاكم بالظاهر لا أنهم كذلك في نفس الأمر وعند الله عز وجل 
العالم بالسرائر لاحتمال صدقهم مع عجزهم عن الإتيان بالشهداء كما لا يخفى» وصرح بهذا بعض المفسرين. 

وجوز أن يكون المراد الإخبار عن فسقهم عند الله تعالى وفي علمه؛ ووجهه إذا كانوا كاذبين ظاهرء وأما وجهه 
إذا كانوا صادقين فهو أنهم هتكوا ستر المؤمنين وأوقعوا السامع في الشلك من غير مصلحة دينية بذلك والعرض مما أمر 
الله تعالى بصونه إذا لم يتعلق بهتكه مصلحة فكانوا فسقة غير ممتثلين أمره عز وجل» ولا يخفى حسن حمل الآية على 
هذا المعنى وهو أوفق لما ذكره الحصكفي في شرح الملتقى نقلاً عن النجم الغزي من أن الرمي بالزنا من الكبائر وإن 
كان الرامي صادقاً ولا شهود له عليه ولو من الوالد لولده وإن لم يحد به بل يعزر ولو غير محصن؛ وشرط الفقهاء 
الإحصان إنما هو لوجوب الحد لا لكونه كبيرة» وقد روى الطبراني عن واثلة عن النبي َيه أنه قال: «من قذف ذمياً 
حد له يوم القيامة بسياط من نار وهذه مسألة مختلف فيهاء ففي شرح جمع الجوامع للعلامة المحلي قال الحليمي: 
قذف الصغيرة والمملوكة والحرة المتهتكة من الصغائر لأن الإيذاء في قذفهن دونه الحرة الكبيرة المستترة» وقال ابن 
عبد السلام: قذف المحصن في خلوة بحيث لا يسمعه إلا الله تعالى والحفظة ليس بكبيرة موجبة للحد لانتفاء 
المفسدة أما قذف الرجل زوجته إذا أنت بولد يعلم أنه ليس منه فمباح» وكذا جرح الراوي والشاهد بالزنا إذا علم بل 
هو واجب انتهى» وظاهر ما نقل عن ابن عبد السلام ففي إيجاب الحد لا نفي كونه كبيرة أيضاً لشيوع توجه النفي إلى 
القيد في مثله» وإن قلنا: إنه هنا لنفي القيد والمقيد فهو ظاهر كما قال الزركشي فيما إذا كان صادقاً لا فيما إذا كان 
كاذباً لجرأته على الله تعالى جل شأنه فهو كبيرة وإن كان ذ في الخلوة» ولعل ما ذكره من وجوب جرح الشاهد بالزنا 
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إذا علم مقيد بما إذا قدر على الإتيان بالشهودء والأولى عندي فيما إذا كان الضرر في قبول شهادته عليه يسيراً عدم 
الجرح بذلك وإن قدر على إثباته» وما ذكره في جرح الراوي لا يتم فيما أرى على رأي من يعتبر الجرج المجرد عن 
يزان السيي: ولا ييعد القول بأن الرمي منه ما هو كفر كرمي عائشة رضي الله تعالى عنها سواء كان جهراً أو سراً وسواء 
كان بخصوص الذي برأها الله تعالى منه أو بغيره وكذا رمي سائر أمهات المؤمنين رضي الله تعالى عنهن وكذا القول 
في مريم عليها السلام؛ ومنه ما هو كبيرة دون الكفر ومثاله ظاهر؛ ومنه ما هو صغيرة كرمي المملوكة والصغيرة» ومنه 
ما هو واجب كرمي شاهد على مسلم معصوم الدم بما يكون سسبباً لقتله لو قبلت شهادته وعلم كونها زوراً وتعين ذلك 
لرد شهادته وصيانة ذلك المسلم من القتل ولو كان رميه مع إقامة البينة عليه بالزنا موجباً لرجمه؛ ومنه ما هو سنة كرمي 
ترتبت عليه مصلحة دون مصلحة الرمي الواجبء وقوله تعالى: «إلاً الْذينَ تَابُو/4 أي رجعوا عما قالوا وندموا على ما 
تكلموا استثناء من الفاسقين كما صرح به أكثر الأصحابء وقال بعضهم: المستثتى منه في الحقيقة إأولتك» 
وسيأني إن شاء الله تعالى ما يتعلق بذلك؛ ومحل المستثنى النصب لأنه عن موجبء وقوله عز وجل: «من بغد ذلك 
لتهويل المتوب عنه أي من بعد ما اقترفوا ذلك الذنب العظيم الهائل؛ وقوله تعالى: ظوَأْضْلحُوا4 على معنى وأصلحوا 
أعمالهم بالاستحلال ممن رموه. وهذا ظاهر إن كان قد بقي حياً فإن كان قد مات فلعل الاستغفار له يقوم مقام 
الاستحلال منه كما قيل في نظير المسألة. فإن كانوا قد رموا أمواتاً فالظاهر أنهم يستحلون ممن خاصمهم وطلب 
إقامة الحد عليهم» ويحتمل أن يغني عنه الاستغفار لمن رموه. والجمع بين الاستحلال من أولئك المخاصمين 
والاستغفار للمرميين أولى ولم أر من تعرض لذلك. 

وكون الاستثناء من الجملة الأخيرة مذهب الحنفية فعندهم لا تقبل شهادة المحدود في قذف وإن تاب وأصلح 
لكن قالوا: إن حد الكافر ثم أسلم قبلت شهادته وإن لم تكن تقبل قبل على أهل الذمة» ووجهه أن النص موجب لرد 
شهادته الناشعة عن أهليته الثابتة له عند القذف ولذا قيل: إولا تقبلوا لهم شهادة» دون ولا تقبلوا شهادتهم أي ولا 
تقبلوا منهم شهادة من الشهادات حال كونها حاصلة لهم عند الرمي و الشهادة التي كانت حاصلة للكافر عند الرمي هي 
الشهادة على أبناء جنسه فتدخل تحت الرد» وأما الشهادة التي اعتبرت بعد الإسلام فغير تلك الشهادة ولهذا قبلت على 
أهل الإسلام وغيرهم فلم تدخل تحت الردء وهذا بخلاف العبد إذا حد في قذف ثم أعتق فإنه لا تقبل شهادته لأنه لم 
تكن له شهادة من قبل للرق فلزم كون تتميم حده بر شهادته التي تجددت له. وقد طلب الفرق بينه وبين من زنى في 
دار الحرب ثم خرج إلى دار الإسلام فإنه لا يحد حيث توقف حكم الموجب في العبد إلى أن أمكن ولم يتوقف في 
الزنا في دار الحرب إلى الإمكان بالخروج إلى دار الإسلام. 


وأجيب بأن الزنا في دار الحرب لم يقع موجباً أصلاً لعدم قدرة الإمام فلم يكن الإمام مخاطباً ياقامته أصلاً لأن 
القدرة شرط التكليف فلو حد بعد خروجه من غير سبب آخر كان بلا موجب وغير الموجب لا ينقلب موجباً بنفسه 
خصوصاً في الحد المطلوب درؤه؛ وأما قذف العبد فموجب حال صدوره للحد غير أنه لم يكن تمامه في الحال 
فتوقف تتميمه على حدوث ذلك بعد العتق كذا قيل» وقال في المبسوط في الفرق بين الكافر إذا أسلم بعد الحد 
والعبد إذا أعتق بعده: إن الكافر استفاد بالإسلام عدالة لم تكن موجودة له عند إقامة الحد وهذه العدالة لم تكن 
مجروحة بخلاف العبد فإنه بالعتق لا يستفيد عدالة لم تكن من قبل وقد صارت عدالته مجروحة إقامة الحد. ثم لا 
فرق في العبد بين أن يكون حد ثم أعتق وبين أن يكون أعتق ثم حد حيث لم تقبل شهادته في الصورتين» وأما الكافر 
فإنه لو قذف محصناً ثم أسلم ثم حد لا تقبل شهادته» ومقتضى الآية عدم قبول كل شهادة للمحدود حادثة كانت أو 
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قديمة لما أن إشهادة» نكرة وهي واقعة في حيز النهي فتفيد العموم كالنكرة الواقعة في حيز النفي» وهذا يعكر على 
ما مر من قبول شهادة الكافر المحدود إذا أسلم» وأجاب العلامة ابن الهمام بأن التكليف بما في الوسع وقد كلف 
الحكام برد شهادته فالامتثال إنما يتحقق برد شهادة قائمة فحيث ردت تحقق الامتثال وتم وقد حدثت أخرى فلو 
ردت كانت غير مقتضى إذ الموجب أخذ مقتضاه وللبحث فيه مجال» ومقتضى العموم أيضاً عدم قبول شهادة 
المحدود في الديانات غيرها وهي رواية المنتقى» وفي رواية أخرى أنها تقبل في الديانات وكأنهم اعتبروها رواية وخبراً 
لا شهادة ورب شخص ترد شهادته وتقبل روايته» وأورد على العموم أنهم اكتفوا في النكاح بشهادة المحدودين. 
وأجيب بأن الشهادة هناك بمعنى الحضور وإنما يكتفى به في انعقاد النكاح وقد صرحوا بأن للنكاح حكمين حكم 
الانعقاد وحكم الإظهار ولا يقبل في الثاني إلا شهادة من تقبل شهادته في سائر الأحكام كما في شرح الطحاوي 
والحاصل أن الآية تدل على وجوب رد شهادة المحدود على الحكام بمعنى أنه إذا شهد عندهم على حكم وجب 
عليهم رد شهادته ويندرج في ذلك شهادته في النكاح لأنه يشهد عندهم إذا وقع التجاحد فلا يعكر على العموم اعتبار 
حضوره مجلس النكاح في صحة انعقاده إذ ذلك أمر وراء ما نحن فيه كذا قيل فليتدبر» وذهب الشافعي إلى قبول 
شهادة المحدود إذا تاب» والمراد بتوبته أن يكذب نفسه في قذفه» ومبنى الخلاف على المشهور الخلاف فيما إذا 
جاء استثناء بعد جمل مقترنة بالواو هل ينصرف للجملة الأخيرة أو إلى الكل أو هناك تفصيل فالذي ذهب إليه أصحاب 
الشافعي انصرافه إلى الكل» والذي ذهب إليه أصحاب أبي حنيفة انصرافه للجملة الأخيرة» وقال القاضي عبد الجبار 
وأبو الحسين البصري وجماعة من المعتزلة إن كان الشروع في الجملة الثانية إضراباً عن الأولى ولا يضمر فيها شيء 
مما في الأولى فالاستثناء مختص بالجملة الأخيرة لأن الظاهر أنه لم ينتقل عن الجملة الأولى مع استقلالها بنفسها إلى 
غيرها إلا وقد تم مقصوده منها وذلك على أربعة أقسام, الأول أن تختلف الجملتان نوعاً كما لو قال: أكرم بني تميم 
والنحاة البصريون إلا البغاددة إذ الجملة الأولى أمر والثانية خبرء الثاني أن يتحدا نوعاً ويختلفا اسماً وحكماً كما لو 
قال: أكرم بني تميم واضرب ربيعة إلا الطوال إذ هما أمران, الثالث أن يتحدا نوعاً ويشتركا حكماً لا اسماً كما لو قال: 
سلم على بني تميم وسلم على بني ربيعة إلا الطوال» الرابع أن يتحدا نوعاً ويشتركا اسماً لا حكماً ولا يشترك 
الحكمان في غرض من الأغراض كما لو قال: سلم علي بني تميم واستأجر بني تميم إلا الطوال» وقوة اقتضاء 
اختصاص الاستثناء بالجملة الأخير ة في هذه الأقسام على هذا الترتيب وإن لم يكن الشروع في الجملة الثانية اضراباً 
. عن الأولى بأن كان بين الجملتين نوع تعلق فالاستثناء ينصرف إلى الكل وذلك على أربعة أقسامء الأول أن يتحد 
الجملتان نوعاً واسماً لا حكماً غير أن الحكمين قد اشتركا في غرض واحد كما لو قال: أكرم بني تميم وسلم على 
بني تميم إلا الطوال لاشتراكهما في غرض الإعظام, الثاني أن يتحد الجملتان نوعاً ويختلفا حكماً واسم الأولى مضمر 
في الثانية كما لو قال: أكرم بني تميم واستأجرهم إلا الطوال» الثالث بعكس ما قبله كما لو قال: أكرم بني تميم وربيعة 
إلا الطوال» الرابع أن يختلف نوع الجمل إلا أنه قد أضمر في الأخيرة ما تقدم أو كان غرض الأحكام المختلفة فيها 
واحدأء وجعل آية الرمي التي نحن فيها من ذلك حيث قيل: إن جملها مختلفة النوع من حيث إن قوله تعالى: 
«إفاجلدوهم ثمانين جلدة4 أمر وقوله سبحانه: «ولا تقبلوا لهم شهادة أبدأ4 نهي وقوله جل وعلا: إوأولئك هم 
الفاسقون# خبر وهي داخلة أيضاً تحت القسم الأول من هذه الأقسام الأربعة لاشتراك أحكام هذه الجمل في غرض 
الانتقام والإهانة وداخلة أيضاً تحت القسم الثاني من جهة إضمار الاسم المتقدم فيهاء وذهب الشريف المرتضى من 
الشيعة إلى القول بالاشتراك وذهب القاضي أبو بكر والغزالي وجماعة إلى الوقفء وقال الآمدي: المختار أنه مهما ظهر 
كون الواو للابتداء فالاستثناء يكون مختصاً بالجملة الأخيرة كما في القسم الأول من الأقسام الثمانية لعدم تعلق إحدى . 
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الجملتين بالأخرى وهو ظاهر وحيث أمكن أن تكون الواو للعطف أو للابتداء كما في باقي الأقسام السبعة فالواجب 
الوقف؛ وذكر حجج المذاهب بما لها وعليها في الأحكام؛ وفي التلويح وغيره أنه لا لاف في جواز رجوع الاستثناء 
إلى كل وإنما الخلاف في الأظهر وفيه نظر فإن بعض حجج القائلين برجوعه إلى الجملة الأخيرة قد استدل بما يدل 
على عدم جواز رجوعه للجميع؛ قال القلانسي: إن نصب ما بعد الاستثناء في الإثبات إنما كان بالفعل المتقدم ياعانة 
إلا على ما ذهب إليه أكابر البصريين فلو قيل برجوعه إلى الجميع لكان ما بعد إلا منتصباً بالأفعال المقدرة في كل 
جملة ويلزم منه اجتماع عاملين على معمول واحد وذلك لا يجوز لأنه بتقدير مضادة أحدهما للآخر في العمل يلزم أن 
يكون المعمول الواحد مرفوعاً منصوباً مع وهو محال ولأنه إن كان كل منهما مستقلاً في العمل لزم عدم استقلاله 
ضرورة أنه لا معنى لكون كل مستقلاً إلا أن الحكم ثبت به دون غيره وإن لم يكن كل منهما مستقلاً لزم خلاف 
المفروض؛ وإن كان المستقل البعض دون البعض نزم الترجيح بلا مرجح: ووجه دلالته وإن بحث فيه على عدم جواز 
رجوعه للجميع ظاهر وكما اختلف الأصوليون في ذلك اختلف النحاة فيه ففي شرح اللمع أنه يختص بالأخيرة وأن 
تعليقه بالجميع خطأ للزوم تعدد العامل في معمول واحد إلا على القول بأن العامل إلا أو تمام الكلام. 

وقال أبو حيان: لم أر من تكلم على هذه المسألة من النحاة غير المهاباذي وابن مالك فاختار ابن مالك عود 
الاستثناء إلى الجمل كلها كالشرط؛ واختار المهاباذي عوده إلى الجملة الأخيرة» وقال الولي بن العراقي: لم يطلق ابن 
مالك عوده إلى الجمل كلها بل استثنى من ذلك ما إذا اختلف العامل والمعمول كقولك: اكس الفقراء وأطعم أبناء 
السبيل إلا من كان مبتدعاً فقال في هذه الصورة: إنه يعود إلى الأخيرة خاصة؛ ونقل عن أبي علي الفارسي القول 
برجوعه إلى الأخيرة مطلقاً وهذا كقول الحنفية في المشهور, والحق أنهم إنما يقولون برجوعه إلى الأخيرة فقط إذا 
تجرد الكلام عن دليل رجوعه إلى الكل أما إذا وجد الدليل عمل به وذلك كما في قوله تعالى في المحاربين: «إأن 
يقتلوا أو يصلبوا» إلى قوله سبحانه: «إإلا الذين تابوا من قبل أن تقدروا عليهم» فإن قوله تعالى: إمن قبل أن تقدروا 
عليهم» [المائدة: 7*؛ 54] يقتضي رجوعه إلى الكل فإنه لو عاد إلى الأخيرة أعني قوله سبحانه: #ولهم عذاب 
عظيم» لم ببق للتقييد بذلك فائدة للعلم لأن التوبة تسقط العذاب فليس فائدة ومن قبل) الخ إلا سقوط الحد وعلى 
مثل ذلك ينبغي حمل قول الشافعية بأن يقال: إنهم أرادوا رجوع الاستثناء إلى الكل إذا لم يكن دليل يقتضي رجوعه 
إلى الأخيرة. 

وذكر بعض أجلة المحققين أن الحنفية إنما قالوا برجوع الاستثناء إلى الجملة الأخيرة هنا لأن الجملتين 
الأوليين وردتا جزاء لأنهما أخرجتا بلفظ الطلب مخاطباً بهما الأئمة ولا يضر اختلافهما أمراً ونهياً والجملة الأخيرة 
مستأئفة بصيغة الإخبار دفعاً لتوهم استبعاد كون القذف سبباً لوجوب العقوبة التي تندرىء بالشبهة وهي قائمة هنا لأن 
القذف خبر يحتمل الصدق وربما يكون حسبة» ووجه الدفع أنهم فسقوا بهتك ستر العفة بلا فائدة حيث عجزوا عن 
الإثيات فلذا استحقوا العقوبة وحيث كانت مستأنفة توجه الاستئناء إليها. 


ونقل عن الشافعي أنه جعل «إولا تقبلوا» استنافاً منقطعاً عن الجملة السابقة وأبى أن يكون من تتمة الحد لأنه 
لا مناسبة بين الجلد وعدم قبول الشهادة وجعل الاستثناء مصروفاً إليه بجعل من تاب مستثنى من ضمير لإلهم» ويكون 
قوله تعالى: «إوأولئتك هم الفاسقون» اعتراضاً جارياً مجرى التعليل لعدم قبول الشهادة غير منقطع عما قبله ولهذا 
جاز توسطه بين المستثتى والمستثنى منه ولا تعلق للاستثناء به» وآثر ذلك ابن الحاجب في أماليه حيث قال: إن 
الاستثناء لا يرجع إلى الكل أما الجلد فبالاتفاق» وأما قوله تعالى: «إوأولتك هم الفاسقون4 فلأنه إنما جيء به لتقرير 
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منع الشهادة فلم يبق إلا الجملة الثانية فيرجع إليهاء وتعقب بأن استئناف «إولا تقبلوا» الخ في غاية البعد والمراد من 
عدم قبول الشهادة ردها ومناسبته للجلد ظاهرة لأن كلاً منهما مؤلم زاجر عن ارتكاب جريمة الرمي وكم من شخص لا 
يتألم بالضرب كما يتألم برد شهادته» وربما يقال: إن رد الشهادة قطع للالة الخائنة معنى وهي اللسان فيكون كقطع 
اليد حقيقة في السرقة» ومن أنصف رأى مناسبته للجلد أتم من مناسبة التغريب له لأن التغريب ربما يكون سبباً لزيادة 
الوقوع في الزنا لقلة من يراقب ويستحي منه في الغربة وقد تضطر المرأة إذا غربت إلى ما يسد رمقها فتسلم نفسها 
لتحصيل ذلك؛ وأيضاً الجلد فعل يلزم على الإمام فعله و الرد المراد من عدم القبول كذلك وقد خوطب بكلتا 
الجملتين الإنشائيتين لفظاً ومعنى الأئمة وبهذا يقوى أمر المناسبة. 


واعترض الزيلعي على القول بأن جملة إوأولئك هم الفاسقون4 تعليل لرد الشهادة فقال: لا جائز أن يكون رد 
شهادته لفسقه لأن الثابت بالنص في خبر الفاسق هو التوقف لقوله تعالى: «إإن جاءكم فاسق بنبا فتبينوا» [الحجرات: 
1] لا الرد وعلة الرد هنا ليست إلا أنه حد انتهى» وفيه نظر ولم يجعل الشافعي على هذا النقل الجملة المذكورة مع 
كونها جارية مجرى التعليل لما قبلها معطوفة عليه لما قال غير واحد من أن العطف بالواو يمنع قصد التعليل لرد 
الشهادة بسبب الفسق لأن العلة لا تعطف على الحكم بالواو بل إنما تذكر بالفاءء وكذا ينبغي أن لا تكون معطوفة 
' على ما أشير إليه سابقاً من أنها علة لاستحقاق العقوبة إذ ذلك غير منطوق» وانتصر للشافعي عليه الرحمة فيما ذهب 
إليه من قبول شهادته إذا تاب بأنه إذا جعلت الجملة تعليلاً للرد يتم ذلك ولو سلم رجوع الاستئناء إلى الجملة الأخيرة 
من الجمل المتعاقبة بالواو وجوب زوال الحكم بزوال العلة» ولا أظنه يدفع إلا بالتزام أنها ليست للتعليل. 


وقال بعضهم: لا انقطاع بين الجمل عند الشافعي ومقتضى أصله المشهور رجوع الاستثناء إلى الجميع فيلزم 
حينئذ سقوط الجلد بالتوبة لكنه لا يقول بذلك لأن تحقيق مذهبه أن الرجوع إلى الكل قد يعدل عنه وذلك عند قيام 
الدليل وظهور المانع والمانع هنا من رجوعه إلى الجملة الأولى على ما قيل الإجماع على عدم سقوط الجلد بالتوبة 
لما فيه من حق العبد؛ وأولى منه ما أومأ إليه القاضي البيضاوي من أن الاستسلام للجلد من تتمة التوبة فكيف يعود 
إليه» ولا يمكن أن يقال: إن عدم قبول الشهادة. والتفسيق من تتمتها أيضاً كما لا يخفى» وقيل يجوز أن تخرج الآية 
على أصله المشهورء ولا مانع من رجوع الاستثناء إلى الجملة الأولى أيضاً لما أن المستئنى هو «الذين تابوا 
وأصلحوا» ومن جملة الإصلاح الاستحلال وطلب العفو من المقذوف وعند وقوع ذلك يسقط الجلد أيضاًء وفيه أن 
كون طلب العفو من الاصلاح غير نافع لأن الجلد لا يسقط بطلب العفو بل العفو وهو ليس من جملة هذا الإصلاح إذ 
العفو فعل المقذوف وهذا الإصلاح فعل القاذف فلم يصح صرف الاستثناء إلى الكل كما هو أصله المشهور. 


وقال الزمخشري: الذي يقتضيه ظاهر الآية ونظمها أن يكون الجمل الثلاث بمجموعهن جزاء الشرط» والمعنى 
من قذف فاجمعوا لهم بين الأجزئة الثلائة إلا الذين تابوا منهم فيعودون غير مجلودين ولا مردودي الشهادة ولا 
مفسقين» قال في الكشف: وهذا جار على أصل الشافعي من أن الاستثناء يرجع إلى الكل وانضم إليه هاهنا أن الجمل 
دخلت في حيز الشرط فصرن كالمفردات» وتعقب القول بدخول قوله تعالى: «إوأولئك هم الفاسقون» في حيز 
الجزاء بأن دليل عدم المشاركة في الشرط يقتضي عدم الدخول فإنه جملة خبرية غير مخاطب بها الأئمة لإفراد الكاف 
في «إأولئك4 فهو عطف على الجملة الاسنية أي الذين يرمون الخ أو مستأنف لحكاية حال الرامين عند الشرع» 
وأورد عليه أن عطف الخبر على الإنشاء وعكسه لاختلاف الأغراض شائعان في الكلام وأن إفراد كاف الخطاب مع 
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الإشارة جائز في خطاب الجماعة كقوله تعالى: #ثم عفونا عنكم من بعد [البقرة: 57] على أن التحقيق إإن الذين 
يرمون» منصوب بفعل محذوف أي اجلدوا الذين الخ فهو أيضاً جملة فعلية إنشائية مخاطب بها الأئمة فالمانع 
المذكور قائم هنا زيادة العدول عن الأقرب إلى الأبعد ولو سلم أن 9الذين» مبتداً فلا بد في الإنشائية الواقعة موقع 
الخبر من تأويل وصرف عن الإنشائية عند الأكثر وحيئئذ يصح عطف «أولتك هم الفاسقون» عليه» وقال 
الزمخشري: معنى طإأولئك هم الفاسقون» فسقوهم والإنصاف يحكم بعدم ظهور دخول الجملة الأخيرة في حيز 
الجزاء وجميع ما ذكروه إنما يفيد الصحة لا الظهور. 


ولعل الظاهر أنها استئناف تذييلي لبيان سوء حال الرامين في حكم الله تعالى وحيتئذ عود الاستئناف إليه ظاهرء 
لا يقال» إن ذلك ينفي الفائدة لأنه معلوم شرعاً أن التوبة تزيل الفسق من غير هذه الآية لأنا نقول: لا شبهة في أن العلم 
بذلك من طريق السمع وقد ذكر الدال عليه منه وكون آية أخرى تفيده لا يضر للقطع بأن طريق القرآن تكرار الدوال 
خصوصاً إذا كان التأكيد مطلوباًء هذا وإلى ما ذهب إليه أبو حنيفة من عدم قبول شهادة المحدود في القذف إذا تاب 
ذهب الحسن وابن سيرين وسعيد بن المسيب وسعيد بن جبير وقد روى ذلك عن كل الجلال السيوطي في الدر 
المنثور وإلى ما ذهب إليه الشافعي من قبول شهادته ذهب مالك وأحمدء وروي ذلك عن عمر بن عبد العزيز وطاوس 
ومجاهد والشعبي والزهري ومحارب وشريح ومعاوية بن قرة وعكرمة وسعيد بن جبير على ما ذكره الطيبي وعد ابن 
جبير من القائلين كقول الشافعي يخالفه ما سمعت آنفاًء وعد ابن الهمام شريحاً ممن قال كقول أبي حنيفة وعن ابن 
عباس روايتان» وفي صحيح البخاري جلد عمر رضي الله عنه أبا بكرة وشبل بن معبد ونافعاً بقذف المغيرة ثم استتابهم» 
وقال من تاب قبلت شهادته؛ ومن تتبع تحقق أن أكثر الفقهاء قائلون كقول الشافعي عليه الرحمة ودعوى إجماع فقهاء 
التابعين عليه غير صحيحة كما لا يخفى والله تعالى أعلم؛ ووجه التعليل المستفاد من قوله تعالى: طقَإِن اله غَفُورْ 
رُحيمٌ4 على القولين ظاهر لكن قيل إنه على قول أبي حنيفة أظهر وهو تعليل لما يفيده الاستثناء ولا محل من 
الإعراب» وجوز أبو البقاء كون «إالذين» مبتدأ وهذه الجملة خبره والرابط محذوف أي لهم. 

واختار الجمهور الاستئناف والاستثناء وهو على ما ذهب إليه أصحابنا منقطع: وبينه أبو زيد الدبوسي في التقويم 
بما حاصله أن المستثنى وإن دخل في الصدر لكن لم يقصد إخراجه من حكمه على ما هو معنى الاستثناء المتصل بل 
قصد إثبات حكم آخر له وهو أن التائب لا يبقى فاسقاًء وتعقبه العلامة الثاني بأنه إنما يتم إذا لم يكن معنى طإهم 
الفاسقون4 الثبات والدوام وإلا فلا تعذر للاتصال فلا وجه للانقطاع؛ وبينه فخر الإسلام بأن المستثنى غير داخل في 
صدر الكلام لأن التائب ليس بفاسق ضرورة إنه عبارة عمن قام به الفسق والتائب ليس كذلك لزوال الفسق بالتوبة» 
وهذا مبني على أنه يشترط في حقيقة اسم الفاعل بقاء معنى الفعل» وأما إذا لم يشترط ذلك فيتحقق التناول لكن لا 
يصح الإخراج لأن التائب ليس بمخرج ممن كان فاسقاً في الزمان الماضي. 

واعترض بأن المستثنى منه على تقدير اتصال الاستثناء ليس هو الفاسقين بل الذين حكم عليهم بذلك وهم 
الذين يرمون المشار إليه بقوله تعالى: «إوأولئنك4 ولا شك أن التائبين داخلون فيهم مخرجون عن حكمهم وهو الفسق 
كأنه قيل جميع القاذفين فاسقون إلا التائبين منهم كما يقال القوم منطلقون إلا زيداً استثناء متصلاً بناء على أن زيداً 
داخل في القوم مخرج عن حكم الانطلاق فيصح الاستثناء المتصل سواء جعل المستثنى منه بحسب اللفظ هو القوم أو 
الضمير المستتر في منطلقون بناء على أنه أقرب وأن عمل الصفة في المستثنى أظهرء وليس المراد أن المستثنى منه 
لفظأً هو لفظ القوم البتة وإذا جعل المستثنى منه ضمير منطلقون فمعنى الكلام إن زيداً داخل في الذوات المحكوم 


عليهم بالإطلاق مخرج عن حكم الإنطلاق كما في قولنا: انطلق القوم إلا زيداً وكذا الكلام في الآية. 

وأجيب بأن الفاسقين هاهنا إما أن يكون بمعنى الفاسق على قصد الدوام والثبات أو بمعنى من صدر عنه الفسق 
في الزمان الماضي أو من قام به الفسق في الجملة ماضياً كان أو حالاً فإن أريد الأول فالتائب ليس بفاسق ضرورة 
قضاء الشارع بأن التائب ليس بفاسق حقيقة» ومن شرط الاستثناء المتصل أن يكون الحكم متناولاً للمستثنى على 
تقدير السكوت عن الاستثناء وهذا مراد فخر الإسلام بعدم تناول الفاسقين للتائبين بخلاف منطلقون فإنه يدخل فيه زيد 
على تقدير عدم الاستثناء وإن أريد الثاني أو الثالث فلا صحة لإخراج التائب عن الفاسقين لأنه فاسق بمعنى صدور 
الفسق عنه في الجملة ضرورة أنه قاذف والقذف فسق. 

ولا يخفى أن منع عدم دخول التائبين في الفاسقين بالمعنى الذي ذكرنا ومنع عدم صحة إخراجهم عنهم 
بالمعنى الآخر غير موجه وأن الاستدلال على دخولهم بأنه قد حكم بالفسق على إأولئك» المشار به إلى (الذين 
يرمون4 وهو عام ليس بصحيح للإجماع القاطع على أنه لا فسق مع التوبة» وكفى به مخصصاً اه. وفيه أن الإجماع 
لا يكون مخصصاً فيما نحن فيه لكونه متراخياً عن النص ضرورة أنه لا إجماع إلابعد زمان النبي مَرلُهِ فالحكم بالفسق 
على إأولئنك4 المشار به إلى #الذين يرمون» وهو عام فيتم الاستدلال. 

وأجيب عن هذا بأن المراد بالتتخصيص قصر العام على بعض ما يتناوله اللفظ لا التتخصيص المصطلح وهو كما 
ترى وفي قوله: ومن شرط الاستثناء المتصل الخ بحث يعلم مما سيأتي إن شاء الله تعالى قريباًء وقال العلامة: الظاهر 
كون الاستثناء متصلاً أي أولئك الذين يرمون محكوم عليهم بالفسق إلا التائبين منهم فإنه غير محكوم عليهم بالفسق 
لأن التائب من الذنب كمن لا ذنب له وكأنه أراد أنهم غير محكوم عليهم بالفسق الدائم وهو المحكوم به عليهم في 
الصدر بقرينة الجملة الاسمية. 

وذكر بعض الأفاضل في توجيه كونه متصلاً أن دخول المستثنى في المستثنى منه إنما يكون باعتبار تناول 
المستثنى منه وشموله إياه لا بحسب ثبوته له في الواقع كيف ولو ثبت الحكم له صح استئناؤه فهاهنا #الذين يرمون» 
شامل للتائبين منهم فلا يضر في صحة الاستثناء أنهم ليسوا بفاسقين وأن التوبة تنافي ثبوت الفسق كما إذا لم يدخل 
زيد في الانطلاق فإنه يصح استغناؤه باعتبار دخوله في القوم مثل انطلق القوم إلا زيداً. 

والحاصل أنه يكفي في الاستثناء دخول المستثنى في حكم المستثتى منه بحسب دلالة اللفظ وإن لم يدخل 
فيه بحسب دليل خارج كما يقال: خلق الله تعالى كل شيء إلا ذاته سبحانه وصفاته العلى» قال العلامة: ويمكن 
الجواب عن هذا بأنه لا فائدة للاستثناء المتصل على هذا التقدير لأن خروج المستثنى من حكم المستثنى منه معلوم 
فيحمل على المنقطع المفيد لفائدة جديدة وهذا مراد فخر الإسلام بعدم دخول التائبين في صدر الكلام وبحث فيه 
بأن عدم التناول الشرعي مستفاد من الاستثناء المذكور في الآية والحديث أعني التائب من الذنب كمن لا ذنب له 
مبين له فلا .وجه لمنع وجود الفائدة وبأن كون خروج المستئنى من حكم المستثنى منه معلوماً هنا غير معلوم لمكان 
الخلاف في اشتراط بقاء الفعل وبأن الفائدة الجديدة في المنقطع التي يعرى عنها المتصل غير ظاهرة» وقال أيضاً: لا 
يقال لم لا يجوز أن يكون المستثنى منه هو الفاسقون ويكون الاستثناء لإخراج التائبين منهم في الحكم الذي هو 
الحمل على أولئك القاذفين والإثبات له فإن الاستثناء كما يجوز من المحكوم به يجوز من غيره كما يقال: كرام أهل 
بلدتنا أغنياؤهم إلا زيداً بمعنى أن زيداً وإن كان غنياً لكنه خارج عن الحمل على الكرام لأنا نقول: فحينئذ يازم أن 
يكون التائبون من الفاسقين ولا يكونوا من القاذفين والأمر بالعكس» وقد يقال: إن الاستنناء منقطع على معنى أنهم 
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إلا توبة 0 وقت ا ار مصدرياً لا إسنا مورلة لي عائداً على 
«أولئتك4 وبعد اللتيا والتي يكون الاستثناء مفرغاً متصلاً لا منقطعاً انتهى فتأمل. 
ادبن مون روجهم وَلَر يكل له شبك1ة إلا نشم فسَهدة ده أده َع سَبَداتٍ باه نّم لمن كمد بدقيت 


01 0 حت هه 


وَالَْئمِسَة ا ذبن لم ودْوَاعنها العذاب أن تشهد أرب شهدا أله ِنَم 


> ساصء > ري والْدئمسَة 3 هه و يه سس له 2 7 جص ددن مدعا ىام سس ل سح لطر 
لمن لكوي ري ولْقئمسة أن عضب أله ليآ إن كانم الصَْدِقِينَ ) ولولا فصل الله عذكر ورمثم 


2 ل وو 2 


لي ايا © م ء رسع و و ئ 01 بلَْ م و 
1111101017 0 هُرعَرٌ لَك يكل 
مْرِيٍ ينهم مَا أ كسم ب ين اليو اليد ولك كرو من و منهه لم عذَاب عظي )١(‏ لوك م ممعسموه ظَن امون 


| سر ل و سل سم سس 0 ارس سا 7 رو 


وَلْؤَْتُ نمم حرا وَهَا اذا رفك مين 0 للا آمو علي بأد موشيداء د لم يوأ َهِرَك 
َوِْكَ عِندَ أَهِ هم الْكَذبوْنَ () وَلَْا ْلُ أله عك؟ ل 


2 


فصر فيه عنَابُ عَظِيمُ (9)) إذ لبه اليك وتَفُولُونَ بأفوا كر مالس لكم يد علو وتحْسبوكم هد 
مط © كقأ تق يكال * 5 000 
َوظم كد أن روزا أ لمتلهء بدا إن كم موه 0 9 ديت وَاَلَّهُ علي حَكبِرٌ 
9 إِتَ أ لين حيُنَ أن مَفِيمَ لتَحِمَهُ فى لدت مثو د َنَابُ ألم في لديا وال 


ألا رو ار 
رع 0 5 _-ء- م 7-777 00 مع عا 
5 لا تعَلمونَ 9 وَوْلَا فَضِلُ الله ابحم ورحمسه وأن لله روف تَجيم 2 


طوالّذينَ يَرْمُونَ أَزْوَاجَهُمْ4 [النور: * . 0٠١‏ بيان لحكم الرامين لأزواجهم خاصة وهو ناسخ لعموم 
المحصنات وكانوا قبل نزول هذه الآية يفهمون من أية «والذين يرمون]» الخ أن حكم [النور: 5] هن رمى الاجنبية 
وحكم من رمى زوجته سواء فقد أخرج أبو داود وجماعة عن أبن عباس قال: لما نزلت و #الذين يرمون المحصنات» 
[النور: 4 الآية قال سعد بن عبادة وهو سيد الأنصار: أهكذا أنزلت يا رسول الله؟ فقال رسول الله عَِلهِ: ويا معشر 
الأنصار ألا تسمعون ما يقول سيدكم؟ قالوا: يا رسول الله لا تئمه فإنه رجل غيور والله ما تزوج امرأة قط إلا بكرا وما 
طلق امرأة فاجترأ رجل منا على أن يتزوجها من شدة غيرته فقال: سعد والله يا رسول الله إني لأعلم أنها حق وأنها من 
عند الله تعالى ولكني تعجبت أني لو وجدت لكاعاً قد تفخذها رجل لم يكن لي أن أهيجه ولا أحركه حتى آتي بأربعة 
شهداء فوالله لا آتي بهم حتى يقضي حاجته قال: فما لبثوا يسيراً حتى جاء هلال بن أمية وهو أحد الثلاثة الذين تيب 
عليهم فغدا على رسول الله عله فقال: يا رسول إني جكت أهلي(؟ عشاء فوجدت عندها رجلا0© فرأيت بعيني 


(؟) هو شريك بن سحماء كما في صحيح البخاري ١‏ ه منه. 


00 ايا ب00000 0 ا‎ ١ 


وسمعت بأذني فكره رسول الله مُه ما جاء به واشتد عليه واجدمعت الأنصار فقالوا: قد ابتلينا بما قال سعد بن عبادة 
الآن يضرب رسول الله عليه الصلاة والسلام هلال بن أمية وتبطل شهادته في المسلمين فقال هلال: والله إني لأرجو أن 
يجعل الله تعالى لي منها مخرجاً فقال: يا رسول الله إني قد أرى ما اشتد عليك مما جئت به والله تعالى يعلم إني 
لصادق فوالله إن رسول الله عه يريد أن يأمر بضربه إذ نزل على رسول الله عليه الصلاة والسلام الوحي وكان إذا نزل 
عليه عليه الصلاة والسلام الوحي عرفوا ذلك في تربد جلده فأمسكوا عنه حتى فرغ من الوحي فنزلت «والذين يرمون 
أزواجهم؟ الآية فسري عن رسول الله عَيَْهِ فقال أبشر يا هلال قد كنت أرجو ذلك من ربيء وقال عليه الصلاة والسلام 
أرسلوا إليها فجاءت فتلاها رسول الله مله عليهما وذكرهما وأخبرهما أن عذاب الآخرة 'أشد من عذاب الدنيا فقال: 
هلال والله يا رسول الله لقد صدقت عليها فقالت: كذب فقال: رسول الله مله ولاعنوا بينهما» الحديث؛ ومنه وكذا 
من رواية أخرى ذكرها البخاري في صحيحه والترمذي: وابن ماجة يعلم أن قصة هلال سبب نزول الآية» وقيل: نزلت 
في عاصم بن عديء وقيل: في عويمر بن نصر العجلاني؛ وفي صحيح البخاري ما يشهد له بل قال السهيلي إن هذا 
هو الصحيح ونسب غيره للخطأء والمشهور كما في البحر أن نازلة هلال قبل نازلة عويمرء وأخرج أبو يعلى. وابن 

مردويه عن أنس أنه قال: لأول لعان كان في الإسلام ما وقع بين هلال بن أمية وزوجته؛ ونقل الخفاجي هنا عن السبكي 
إشكالاً وأنه قال: إنه إشكال صعب وارد على آية اللعان والسرقة والزنا وهو أن ما تضمن الشرط نص في العلية مع الفاء 
ومحتمل لها بدونها ولتنزيله منزلة الشرط يكون ما تضمنه من الحدث مستقبلاً لا ماضياً فلا ينسحب حكمه على ما 
قبله ولا يشمل ما قبله من سبب النزول؛ وتعقبه بأنه لا صعوبة فيه بل هو أسهل من شرب الماء البارد في حر الصيف 
لأن هذا وأمثاله معناه إن أردتم معرفة هذا الحكم فهوكذا فالمستقبل معرفة حكمه وتنفيذه وهو مستقبل في سبب 
النزول وغيره» والقرينة على أن المراد هذا أنها نزلت في أمر ماض أريد بين حكمه ولذا قالوا: دول سبب النزول 
قطعي. 

ولا حاجة إلى القول بأن الشرط قد يدل على الماضي ولا أن ما تضمن الشرط لا يلزمه مساواته لصريحه من 
كل وجه ولا أن دخول ما ذكر بدلالة النص لفساده هنا انتهى؛ ثم إن المراد هنا نظير ما مر والذين يرمون بالزنا أزواجهم 
المدخول بهن وغير المدخول بهن وكذا المعتدات في طلاق رجعي وَل يَكْنْ لَهُمْ سْهَدَاءُ4 أربعة يشهدون بما 
رموهن به من الزنا. وقرىء «تكن» بالتاء الفوقية وقراءة الجمهور أفصح «إلا أنفُسْهُْ» بدل من «إشهداء» لأن الكلام 
غير موجب والمختار فيه الإبدال أو إلا بمعنى غير صفة لشهداء ظهر إعرابها على ما بعدها لكونها على صورة الحرف 
كما قالوا في أل الموصولة الداخلة على أسماء الفاعلين مثلأ» وفي جعلهم من جملة الشهداء إيذان كما قيل من أول 
الأمر بعدم 14 قولهم بالمرة ونظمه في سلك الشهادة وبذلك ازداد حسن إضافة الشهادة إليهم في قوله تعالى: 
(فْسَهَادَةٌ أعدم» أي شهادة كل واحد منهم وهو مبتداً وقوله سبحانه: «أَزتَعُ شَهَادَات# خبره أي فشهادتهم 
المشروعة أر بع شهادات «إبالله4 متعلق بشهادات» وجوز بعضهم تعلقه بشهادة. 

وتعقب بأنه يلزم حيكذ الفصل بين المصدر ومعموله بأجنبي وهو الخبرء وأنت تعلم أن في كون الخبر أجنبياً 
كلاماً وأن بعض النحويين أجاز الفصل مطلقاً وبعضهم أجازه فيما إذا كان المعمول ظرفاً كما هنا. 

وقرأً الأكثر «أربّع» بالنصب على المصدرية والعامل فيه «شهادة) وهي خبر مبتداً محذوف أي فالواجب شهادة 
أو مبتداً خبره محذوف أي فعليهم شهادة أو فشهادة أحدهم أربع شهادات بالله واجبة أو كافية» ولا خلاف في جواز 
تعلق الجار على هذه القراءة بكل من الشهادة والشهادات وإنما الخلاف في الأولى ظإِنّهُ لَّمنَ الصّادقينَ)4 أي فيما 
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رماها به من الزناء والأصل على أنه الخ فحذف الجار وكسرت إن وعلق العامل عنها باللام للتأكيد؛ ولا يختص التعليق 
بأفعال القلوب بل يكون فيما يجري مجراها ومنه الشهادة لإفادتها العلم» وجوز أن تكون الجملة جواباً للقسم بناء 
على أن الما هنا بمعنى القسم حتى قال الراغب. إنه يفهم منها ذلك وإن لم يذكر إبالله» وسياتي إن شاء الله 
تعالى تحقيق ذلك 392 الْحَامسَةُ أي والشهادة الخامسة للأربع المتقدمة أي الجاعلة لها خمساً بانضمامها اليهن؛» 
وإفرادها مع كوتها شهادة أيضاً لاستقلالها بالفحوى ووكادتها في إفادتها ما يقصده بالشهادة من تحقيق الخبر وإظهار 
الصدق» وهي مبتداً خبره قوله تعالى: جِأنّ لَعنَتَ ا عَلَيْه إن كان منّ ع الكاذبينَ» فيما رماها به من الزنا «وَيَدْرَؤًا4 
أي يدفع هعَنْهَا الْعَذَابَ» أي العذاب الدنيوي وهو الحبس عندنا والحد عند الشافعي؛ وسيأتي إن شاء الله تعالى 
تحقيق الكلام فيه هن تَشْهَدَ أَرْبعَ شَهَادَات بالله إِنه4 أي الزوج «لمن الكَاذبييَ» فيما رماها به من الزنا 
(وَالْحَامسَةم بالنصب عطفاً على #أربع شهادات4 وقوله تعالى: جِأنّ عَضَّب الله عَلَيِهَا إن كَانَ» أي الزوج لمن 
الصّادقينَ4 فيما رماها به من الزنا بتقدير حرف الجر أي بأن غضب الخء وجوز أن تكون «إان» وما بندها بدلا مرخ 
#الخامسة» وتخصيص الغضب بجانب المرأة للتغليظ عليها لما أنها مادة الفجور ولأن النساء كثيراً ما يستعملن 
اللعن فربما يتجرين على التفوه به لسقوط وقعه عن قلوبهن بخلاف غضبه جل جلاله. 

وقرأ طلحة والحسن والأعمش وخالد بن اياس بنصب 9الخامسة#4 في الموضعين وقد علمت وجه النصب 
في الثاني» وأما وجه النصب في الأول فهو عطف «الخامسة» على 0 شهادات» على قراءة من نصب 
«أربع» وجعلها مفعولاً لفعل محذوف يدل عليه المعنى على قراءة من رفع #أربع4 أي ويشهد الخامسة» والكلام 
في أن لعنة» الخ كما سمعت في طإأن غضب4 الخ. وقرأ نافع (إأن لعنة4 بتخفيف «أن» ورفع «إلعنة» و «إأن 
غضب4» بتخفيف أن وغضب فعل ماض والجلالة بعد مرفوعة» و «إأن4 في الموضعين مخففة من الثقيلة واسمها 
ضمير الشأن؛ ولم يؤت بأحد الفواصل بين قد والسين ولا بينها وبين الفعل في الموضع الثاني لكون الفعل في معنى 
الدعاء فما هناك نظير قوله تعالى: «إأن بورك من في النار» [الدمل: 8] فلا غرابة في هذه القراءة خلافاً لما يوهمه كلام 
ابن عطية. 


وقرأ الحسن وأبو رجاء وقتادة وعيسى وسلام وعمرو بن ميمون والأعرج ويعقوب بخلاف عنهما «أن لعنة) 
كقراءة نافع و «أن غضب» بتخفيف لأن» و «غضب» مصدر مرفوعء هذا ظاهر قوله تعالى: والذين يرمون 
أزواجهم4 العموم والمذكور في كتب الأصحاب أنه يشترط في القاذف وزوجته التي قذفها أن يكون لهما أهلية أداء 
الشهادة على المسلم فلا يجري اللعان بين الكافرين والمملوكين ولا إذا كان أحدهما مملوكاً أو صبياً أو مجئوناً أو 
محدوداً في قذفء ويشترط في الزوجة كونها مع ذلك عفيفة عن الزنا وتهمته بأن لم توطأ حراماً لعينه ولو مرة بشبهة 
أو بنكاح فاسد ولم يكن لها ولد بلا أب معروف في بلد القذفء واشتراط هذا لأن اللعان قائم مقام حد القذف في 
حق الزوج كما يشير إليه ما قدمناه من الخبر لكن بالنسبة إلى كل زوجة على حدة لا مطلقا ألا ترى أنه لو قذف بكلمة 
أو كلمات أربع وزوجات له بالزنا لا يجزيه لعان واحد لهن بل لا بد أن يلاعن كلاً منهن؛ ولو قذف أربع أجنبيات 
كذلك حد حداً واحداً بهن» فمتى لم تكن الزوجة ممن يحد قاذفها كما إذا لم تكن عفيفة لم يتحقق في قذفها ما 
يوجب الحد ليقام اللعان مقامه, وأما اشتراط كونهما ممن له أهلية أداء الشهادة فلأن اللعان شهادات مؤكدات 
بالأيمان عندنا خلافاً للشافعي فإنه عنده أيمان مؤكدة وهو الظاهر من قول مالك وأحمد فيقع ممن كان أهلاً لليمين 
وهو ممن يملك الطلاق فكل من يملكه فهو أهل اللعان عنده فيكون من كل زوج عاقل وإن كان كافراً أو عبداً. 


0 ا 1 1 1 ل 0 


واستدل على أن اللعان أيمان مؤكدة بقوله سبحانه: إفشهادة أحدهم أربع شهادات بالله4 وذلك أن قوله 
تعالى: طبالله4 محكم في اليمين والشهادة محتملة لليمين ألا يرى أنه لو قال: أشهد ينوي به اليمين كان يميناً 
فيحمل المحتمل على المحكم لأن حمله على حقيقته متعذر لأن المعهود في الشرع عدم قبول شهادة الإنسان 
لنفسه بخلاف يمينه» وكذا المعهود شرعاً عدم تكرر الشهادة في موضع بخلاف اليمين فإن تكرره معهود في القسامةء 
ولأن الشهادة محلها الإثبات واليمين للنفي فلا يتصور تعلق حقيقتهما بأمر واحد فوجب العمل بحقيقة أحدهما ومجاز 
الآخر فليكن المجاز لفظ الشهادة لما سمعت من الموجبين. 

واستدل أصحابنا على أنه شهادات مؤكدة بأيمان بالآية أيضاً لأن الحمل على الحقيقة يجب عند الإمكان 
وقوله سبحانه وتعالى: «إولم يكن لهم شهداء إلا أنفسهم» أثبت أنهم شهداء لأن الاستشناء من النفي إثبات وجعل 
الشهداء مجازاً عن الحالفين يصير المعنى ولم يكن لهم حالفون إلا أنفسهم وهو غير مستقيم لأنه يفيد أنه إذا لم يكن 
للذين يرمون أزواجهم من يحلف لهم يحلفون لأنفسهم وهذا فرع تصور حلف الإنسان لغيره ولا وجود له أصلاً فلو 
كان معنى اليمين حقيقياً للفظ الشهادة كان هذا صارفاً عنه إلى مجازه كيف وهو مجازي لها ولو لم يكن هذا كان 
إمكان العمل بالحقيقة موجباً لعدم الحمل على اليمين فكيف وهذا صارف عن المجاز وما توهم كونه صارفاً مما 
ذكر غير لازم قوله قبول الشهادة لنفسه وتكرر الأداء لا عهد بهما قلنا: وكل من الحلف لغيره والحلف لإيجاب الحكم 
لا عهد به بل اليمين لرفع الحكم فإن جاز شرعية هذين الأمرين في محل بعينه ابتداء جاز أيضاً شرعية ذلك ابتداء بل 
هي أقرب لعقلية كون التعدد في ذلك أربعاً بدلاً عما عجز عنه من إقامة شهود الزنا وهم أربع وعدم قبول الشهادة له عند 
التهمة ولذا تثبت عند عدمها أعظم ثبوت قال الله عز وجل: إشهد الله أنه لا إله إلا هو [آل عمران: ]١8‏ فغير بعيد أن 
تشرع عند ضعفها بواسطة تأكيدها باليمين وإلزام اللعنة والغضب إن كان كاذباً مع عدم ترتب موجبها في حق كل من 
الشاهدين إذ موجب شهادة كل إقامة حد على الآخر وليس ذلك بثابت هنا بل الثابت عند الشهادتين هو الثابت 
بالأيمان وهو اندفاع موجب دعوى كل عن الآخرء وإنما قيل عندهما ولم يقل بهما لأن هذا الاندفاع ليس موجب 
الشهادتين بل هو موجب تعارضهماء وأما قوله: واليمين للنفي الخ فمحله ما إذا وقعت في إنكار دعوى مدع وإلا فقد 
يحلف على إخبار بأمر نفي أو إثبات وهنا كذلك فإنها على صدقه في الشهادة» والحق أنها على ما وقعت الشهادة به 
وهو كونه من الصادقين فيما رماها به كما إذا جمع أيماناً على أمر واحد يخبر به فإن هذا هو حقيقة كونها مؤكدة 
للشهادة إذ لو اختلف متعلقهما لم يكن أحدهما مؤكداً للآخر. 


وأورد على اشتراط الأهلية لأداء الشهادة أنهم قالوا: إن اللعان يجري بين الأعميين والفاسقين مع أنه لا أهلية 
لهما لذلك. ودفع بأنهما من أهل الأداء إلا أنه لا يقبل للفسق ولعدم تمييز الأعمى بين المشهود له وعليه وهنا هو قادر 
على أن يفصل بين نفسه وزوجته فيكون أهلاً لهذه الشهادة دون غيرهاء وروى ابن المبارك عن أبي حنيفة أن الأعمى 
لا يلاعن وعمم القهستاني الأهلية فقال: ولو بحكم القاضي والفاسق يصح القضاء بشهادته وكذا الأعمى على القول 
بصحتها فيما يثبت بالتسامع كالموت والنكاح والنسب وهذا بخلاف المحدود بالقذف فإنه لا يصح القضاء 
بشهادته» ولعل مراد ابن كمال باشا بقوله: لو قضى بشهادة المحدود بالقذف نفذ نفاذ الحكم بصحتها ممن يراها 
كشافعي على ما قيل وهو خلاف ظاهر كلامه كما لا يخفى على من رجع إليه» ويشترط كون القذف في دار الإسلام 
وكونه بصريح الزنا فلا لعان بالقذف باللواط عند الإمام وعندهما فيه لعان ولا لعان بالقذف كناية وتعريضاً والقذف 
بصريحه نحو أن يقال: أنت زانية أو يا زانية أو رأيتنك تزنين» والمشهور عن مالك أن القذف بالأولين يوجب الحد 
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والذي يوجب اللعان القذف بالأخير وهو قول الليث وعثمان ويحبى بن سعيد» وضعف بأن الكل رمي بالزنا وهو 
السبب كما تدل عليه الآية فلا فرق» وبمنزلة القذف بالصريح نفي نسب ولدها منه أو من غيره. 


وفي المحيط والمبتغى إذا نفى الولد فقال: ليس هذا بابني ولم يقذفها بالزنا لا لعان بينهما لأن النفي ليس 
بقذف لها بالزنا يقيناً لاحدمال أن يكون الولد من غيره بوطء شبهة وهو احتمال ساقط لا ياتفت إليه كما حققه زين 
في البحرء ويشترط في وجوب اللعان طلب الزوجة في مجلس القاضي كما في البدائع إذا كان القذف بصريح الزنا 
لأن اللعان حقها فإنه لدفع العار عنها وبذلك قالت الأثمة الثلاثة أيضاء وإذا كان القذف بنفي الولد فيشترط طلب 
القاذف لأنه حقه أيضاً لاحتياجه إلى نفي من ليس ولده عنه ويجب عليه هذا النفي إذا تيقن أن الولد ليس منه لما في 
السكوت أو الإقرار من استلحاق نسب من ليس منه وهو حرام كنفي نسب من هو منه فقد روى أبو داود والنسائي أنه 
عليه الصلاة والسلام قال حين نزلت آية الملاعنة: «أيما امرأة أدخلت على قوم من ليس منهم فليست من الله تعالى في 
شيء ولن يدخلها الله تعالى جنته وأيما رجل جحد ولده وهو ينظر إليه احتجب الله عز وجل عنه يوم القيامة وفضحه 
على رؤوس الأولين والآخرين» وإن احتمل أن يكون الولد منه فلا يجب بل قد يباح وقد يكون خلاف الأولى بحسب 
قوة الاحتمال وضعفه, وقد يضعف الاحتمال إلى حد لا يباح معه النفي كأن أتت امرأته المعروفة بالعفاف بولد لا 
يشبهه فعن أبي هريرة «أن رجلاً قال للنبي عَُْهِ إن امرأتي ولدت غلاماً أسود فقال: هل لك من إبل؟ قال: نعم قال ما 
ألوانها؟ قال: حمر قال: فهل فيها أورق؟ قال: نعم قال: فكيف ذلك؟ قال: نزعه عرق.قال: فلعل هذا نزعه عرق» وذكروا 
فيما إذا كانت متهمة برجل فأنت بولد يشبهه وجهين إباحة النفي وعدمهاء وأما القذف بصريح الزنا فمع التحقق يباح 
ويجوز أن يستر عليها ويمسكها لظاهر ما روي من «أن رجلاً قال: يا رسول الله إن امرأتي لا ترد يد لامس قال طلقها 
قال: إني أحبها قال فأمسكها» وفيه احتمال آخر ذكره شراح الحديث مع عدم التحقق لا يباح ذلك» والأفضل للزوجة 
أن لا تطالب باللعان وتستر الأمر وللحاكم أن يأمرها وإذا طلبت وقد أقر الزوج بقذفها أو ثبت بالبيئة وهي رجلان لا 
رجل وامرأتان إذ لا شهادة للنساء في الحدود, وما في النهر والدر المنتقى من جواز ذلك سبق قلم لاعن إن كان مصراً 
وعجز عن البينة على زناها أو على إقرارها به أو على تصديقها له أو أقام البينة على ذلك ثم عمي الشاهدان أو فسقا أو 
ارتدا وهذا بخلاف ما إذا ماتا أو غابا بعدما عدلا فإنه حيثذ لا يقضى باللعان فإن امتنع حد حد القذف وكذا إذا لاعن 
فامتنعت تحد عنده حد الزنا وعندنا تحبس حتى تلاعن أو تصدقه فيرتفع سبب وجوب لعانهما وهو التكاذب على 
ماقيل؛ والأوجه كون السبب القذف والتكاذب شرطه: وكما لا لعان مع التصديق إذا كان بلفظ صدقت لا حد عليها 
ولو أعادت ذلك أربع مرات في مجالس متفرقة لأن التصديق المذكور ليس يإقرار قصداً وبالذات فلا يعتبر في وجوب 
الحد بل في درئه فيندفع به اللعان ولا يجب به الحد وكذا يندفع بذلك كما في كافي الحاكم الحد عن قاذفها بعد 
ولو صدقته في نفي الولد فلا حد ولا لعان أيضاً وهو ولدهما لأن النسب إنما ينقطع بحكم اللعان ولم يوجد وهو حق 
الولد فلا يصدقان في إبطاله وما في شرحي الوقاية والنقاية من أنها إذا صدقته ينتفي غير صحيح كما نبه عليه في شرح 
الدرر والغرر. 


ووجه قول الشافعي بالحد عند الامتناع أن الواجب بالقذف مطلقاً الحد لعموم قوله سبحانه: «إوالذين يرمون 
المحصنات4 إلخ إلا أنه يتمكن من دفعه فيما إذا كانت المقذوفة زوجة باللعان تخفيفاً عليه فإذا لم يدفعه به يحد 
وكذا المرأة تلاعن بعدما أوجب الزوج عليها اللعان بلعانه فإذا امتنعت حدت للزنا ويشير إليه قوله سبحانه وتعالى: 
«ويدراً عنها العذاب» ووجه قولنا إن قوله تعالى: «إوالذين يرمون أزواجهم» إلى قوله تعالى: إفشهادة أحدهم» 
م ٠٠‏ روح المعاني مجلد 8 


ا ا ااا ااا اا 0 


إلخ يفهم منه كيفما كانت القراءة أن الواجب في قذف الزوجات اللعان ولا ينكر ذلك إلا مكابر فإما أن يكون ناسخاً أو 
مخصصاً لعموم ذلك العام والظاهر عندنا كونه ناسخاً لتراخي نزوله كما تشهد له الأخبار الصحيحة والمخصص لا 
يكون متراخي النزول وعلى التقديرين يلزم كون الحكم الثابت في قذف الزوجات إنما هو ما تضمنته الآية من اللعان 
حال قيام الزوجية كما هو الظاهر فلا يجب غيره عند الامتناع عن إيفائه بل يحبس لإيفائه كما في كل حق امتنع من 
هو عليه عن إيفائه ولم يتعين كون المراد من العذاب في الآية الحد لجواز كونه الحبس وإذا قام الدليل على أن اللعان 
هو الواجب وجب حمله عليه. 

قيل: والعجب من الشافعي عليه الرحمة لا يقبل شهادة الزوج عليها بالزنا مع ثلاثئة عدول ثم يوجب الحد عليها 
بقوله وحده وإن كان عبداً فاسقاًء وأعجب منه أن اللعان يمين عنده وهو لا يصلح لإيجاب المال ولا لإسقاطه بعد 
الوجوب وأسقط به كل من الرجل والمرأة الحد عن نفسه وأوجب به الرجم الذي هو أغلظ الحدود على المرأة» فإن 
قال: إنما يوجب عليها لنكولها بامتناعها عن اللعان قلنا: هو أيضاً من ذلك العجب فإن كون النكول إقراراً فيه شبهة 
والحد مما يندفع بها مع أنه غاية ما يكون بمنزلة إقراره مرة» ثم إن هذه الشبهة أثرت عنده في منع إيجاب المال مع أنه 
يثبت مع الشبهة فكيف يوجب الرجم به وهو أغلظ الحدود وأصعبها إثباتاً وأكثرها شروطاً انتهى» وليراجع في ذلك 
كتب الشافعية. وفي النهر نقلاً عن الأسبيجابي أنهما يحبسان إذا امتنعا عن اللعان بعد الثبوتء ثم قال: وينبغي حمله 
على ماذا لم تعف المرأة كما في البحرء وعندي في حبسها بعد امتناعه نوع إشكال لأن اللعان لا يجب عليها إلا بعد 
لعانه فقبله ليس امتناعاً لحق وجب عليها انتهى. 

وأجاب الطحاوي بأنه بعد الترافع منهما صار إمضاء اللعان حق الشرع فإذا لم تعف وأظهرت الامتناع تحبس 
بخلاف ما إذا أبى هو فقط فلا تحبس انتهى. 

وقيل: ليس المراد امتناعهما في أن واحد بل المراد امتناعه بعد المطالبة به وامتناعها بعد لعانه فتأمل. 

والمتبادر من الشهادة ما كان قولاً حقيقة» ولذا قالوا: لا لعان لو كانا أخرسين أو أحدهما لفقد الركن وهو لفظ 
أشهدء وعلل أيضاً بأن هناك شبهة احتمال تصديق أحدهما للآخر لو كان ناطقاً والحد يدرأ بالشبهة وكتابة الأخرس في 
هذا الفصل كإشارته لا يعول عليهاء وذكروا لو طرأ الخرس بعد اللعان قبل التفريق فلا تفريق ولا حد» ويشعر ظاهر الآية 
بتقديم لعان الزوج وهو المأثور في السنة فلو بدأ القاضي بأمرها فلاعنت قبله فقد أخطأ السنة ولا يجب كما في الغاية 
أن تعيد لعانها بعد وبه قال مالك. 

وفي البدائع ينبغي أن تعيد لأن اللعان شهادة المرأة وشهادتها تقدح في شهادة الزوج فلا تصح إلا بعد وجود 
شهادته ولهذا يبدأ بشهادة المدعي في باب الدعوى ثم بشهادة المدعى عليه بطريق الدفع له» ونقل ذلك عن الشافعي 
وأحمد عليهما الرحمة وأشهب من المالكية» والوجه ما تقدم فقد أعقب في الآية الرمي بشهادة أحدهم وشهادتها 
الدارئة عنها العذاب فيكون هذا المجموع بعد الرمي» وليس في الآية ما يدل على الترتيب بين أجزاء المجموع؛ وهذا 
نظير ما قرره بعض أجلّة الأصحاب في قوله تعالى: «إإذا قمتم إلى الصلاة فاغسلوا وجوهكم وأيديكم إلى المرافق» 
[المائدة: ]١‏ الآية في بيان أنه لا يدل على فرضية الترتيب كما يقوله الشافعية» وظاهر الآية أنه لا يجب في لعانه أن 
يأني بضمير المخاطبة ولا في لعانها أن تأتي بضمير المخاطب» ففي الهداية صفة للعان أن يبتدىء به القاضي فيشهد 
أربع مرات يقول في كل مرة: أشهد بالله إني لمن الصادقين فيما رميتها به من الزنا ويقول في الخامسة: لعنة الله عليه 
إن كان من الكاذبين فيما رميتها به من الزنا يشير في جميع ذلك ثم تشهد المرأة أربع مرات تقول في كل مرة أشهد 
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بالله إنه لمن الكاذبين فيما رماني به من الزنا وتقول في الخامسة: غضب الله عليها إن كان من الصادقين فيما رماني 
به من الزنا والأصل فيه الآية» وروى الحسن عن أبي حنيفة أنه يأني بلفظة المواجهة ويقول فيما رميتك به من الزنا أي 
وتأني هي بذلك أيضاً و تقول: إنك لمن الكاذبين فيما فيما رميتني به من الزنا لأنه أقطع للاحتمال وهو احتمال إضمار 
لخ ا ا ووجه الأول أن لفظة المغايبة إذا انضمت إليها الإشارة انة م الاحتمال» وعن الليث 
أنه يكتفى في اللعان بالكيفية المذكورة في الآية ويأني الملاعن مكان ضمير الغائب بضمير المتكلم في شهادته مطلقاً 
وتأتي الملاعنة بذلك في شهادتها الخامسة فتدخل على «إعلي» ياء الضمير؛ والمراد من الاكتفاء بالكيفية 
المذكورة أنه لا يحتاج إلى زيادة فيما رميتها به من الزنا في شهادته وإلى زيادة فيما رماني به من الزنا في شهادتهاء 
وماذكر من الإتيان بضمير المتكلم هو الظاهر ولم يؤت به في النظم الكريم لتدسق الضمائر وتكون في جميع الآية 
على طرز واحد مع ما في ذلك من نكتة رعاية التالي على ما قيل؛ وليس في الآية التفات أصلاً كما توهم بعض من 
أدركناه من فضلاء العصرء وأما ما أشير من عدم الاحتياج إلى زيادة ما تقدم فالظاهر أن الأحوط خلافه وقد جاءت تلك 
الزيادة فيما وقع في زمانه مَرْه من اللعان بين هلال وزوجته على ما في بعض الروايات» وذكر الأصحاب أنه يزيد في 
صورة اللعان بالقذف بنفي الولد بعد قوله: لمن الصادقين قوله فيما رميتك به من نفي الولد وأنها تزيد بعد لمن 
الكاذبين قولها: فيما رميتني به من نفي الولد: ولو كان القذف بالزنا ونفي الولد ذكر في اللعان الأمران» ونقل أبو حيان 
عن مالك أن الملاعن يقول: أشهد بالله إني رأيتها تزني والملاعنة تقول أشهد بالله ما رآني أزني وعن الشافعي أن 
الزوج يقول: أشهد بالله إني لصادق فيما رميت به زوجتي فلانة بنت فلان ويشير إليها إن كانت حاضرة أربع مرات ثم 
يقعده الإمام ويذكره الله تعالى فإن رآه يريد أن يمضي أمر من يضع يده على فيه فإن لم يمتنع تركه وحيتئذ يقول 
الخامسة ويأتي بياء الضمير مع إعلى4 وإن كان قد قذفها بأحد يسميه بعينه واحداً أو اثنين في كل شهادة» وإن نفى 
ولدها زاد وإن هذا الولد ولد زنا ما هو منيء والتخويف بالله عز وجل مشروع في حتق المتلاعنين» فقد صح في قصة 
هلال أنه لما كان الخامسة قيل له: اتق الله تعالى واحذر عقابه فإن عذاب الدنيا أسهل من عذاب الآخرة وإن هذه هي 
الموجبة التي توجب عليك العقاب» وقيل: نحو ذلك لامرأته عند الخامسة أيضاً. 


وفي ظاهر الآية رد على الشافعي عليه الرحمة حيث قال إنه بمجرد لعان الزوج تثبت الفرقة بينهما وذلك لأن 
المتبادر أنها تشهد الشهادات وهي زوجة ومتى كانت الفرقة بلعان الزوج لم تبق زوجة عند لعانهاء والذي ذهب إليه أبو 
حنيفة عليه الرحمة أنه إذا وقع التلاعن تثبت حرمة الوطء ودواعيه عن الملاعن فإن طلقها فذاك وإن لم يطلقها بانت 
بتفريق الحاكم وإن لم يرضيا بالفرقة» ولو فرق خطأ بعد وجود الأكثر من كل منهما صح, ويشترط كون التفريق 
بحضورهما وحضور الوكيل كحضور الأصيل ويتوارثان قبله» ولو زالت أهلية اللعان بعده فإن كان بما يرجى زواله 
كجنون فرق وإلاً لاء وقال زفر: 7 تقع الفرقة 100 ود ل و 
تزوجها عند أبي حنيفة ومحمد وقال أنو يوسن إذا افترق المتلاعنان فلا يجتمعان أبداً وتثبت بينهما حرمة كحرمة 
الرضاع وبه قالت الأئمة الثلاثة» وأدلة هذه الأقوال وما لها وما عليها تطلب من كتب الفقه المبسوطة» واستدل 
بمشروعية اللعان على جواز الدعاء باللعن على كاذب معين فإن قوله: لعنة الله عليه إن كان من الكاذبين» دعاء 
على نفسه باللعن على تقدير كذبه وتعليقه على ذلك لا يخرجه عن التعيين؛ نعم يقال إن مشروعيته إن كان صادقاً فلو 
كان كاذباً فلايحل له واستدل الخوارج على أن الكذب كفر لاستحقاق من يتصف به اللعن وكذا الزنا كفر 
لاستحقاق فاعله الغضب فإن كلا من اللعن والغضب لا يستحقه إلا الكافر لأن اللعن الطرد عن الرحمة وهو لا يكون 


ا ا اا ييا ا 0001211111 0 ا اا 


بمعنى الإسقاط عن درجة الأبرار وقد يقصد به إظهار خساسة الملعون» وكذا لا يسلم اختصاص الغضب بالكافر وإن 
كان أشد من اللعن والله تعالى أعلم. 

وَلَؤْلا قَصْلُ لل عَلَيكُمْ وَرَحْمَمُهُ وَأنّ لله تَوَابَ حكيمٌ» التفات إلى خطاب الرامين والمرميات بطريق 
التغليب لتوفية مقام الامتنان حقه» وجواب «إلولا# محذوف لتهويله حتى كأنه لا توجد عبارة تحيط ببيانه» وهذا 
الحذف شائع في كلامهم. 

قال جرير: 

كذب العواذل لو رأين مناخحنا بحزيز رامة والمطي سوام 


ومن أمثالهم لو ذات سوار لطمتني فكأنه قيل: لولا تفضله تعالى عليكم ورحمته سبحانه وأنه تعالى مبالغ في 
قبول التوبة حكيم في جميع أفعاله وأحكامه التي من جملتها ما شرع لكم من حكم اللعان لكان مما لا يحيط به نطاق 
البيان» ومن جملته أنه تعالى لو لم يشرع لهم ذلك لوجب على الزوج حد القذف مع أن الظاهر صدقه لأنه أعرف بحال 
زوجته وأنه لا يفتري عليها لاشتراكهما في الفضاحة» وبعد ما شرع لهم لو جعل شهاداته موجبة لحد الزنا عليها لفات 
النظر إليهاء ولو جعل شهاداته موجبة لحد القذف عليه لفات النظر له ولا ريب في خروج الكل عن سنن الحكمة 
والفضل والرحمة؛ فجعل شهادات كل منهما مع الجزم بكذب أحدهما حتماً دارئة لما توجه إليه من الغائلة الدنيوية» 
وقد ابتلي الكاذب منهما في تضاعيف شهاداته من العذاب بما هو أتم مما درأته عنه وأطم وفي ذلك من أحكام 
الحكم البالغة وآثار التفضل والرحمة ما لا يخفى أما على الصادق فظاهر؛ وأما على الكاذب فهو إمهاله والستر عليه في 
الدنيا ودرء الحد عنه وتعريضه للتوبة حسبما ينبىء عنه التعرض لعنوان توابيته تعالى فسبحانه ما أعظم شأنه وأوسع 
رحمته وأدق حكمته قاله شيخ الإسلام» وعن ابن سلام تفسير الفضل بالإسلام ولا يخفى أنه مما لا يقتضيه المقام» 
وعن أبي مسلم أنه أدخحل في الفضل النهي عن الزنا ويحسن ذلك لو جعلت الجملة تذييلاً لجميع ما تقدم من الآيات 
وفيه من البعد ما فيه «إإنَّ الّذينَ جَاؤُوا بالإفك4 أي بأبلغ ما يكون من الكذب والافتراء وكثيراً ما يفسر بالكذب 
مطلقاًء وقيل: هو البهتان لا تشعر به حتى يفجأك, وجوز فيه فتح الهمزة والفاء وأصله من الأفك بفتح فسكون وهو 
القلب والصرف لأن الكذب مصروف عن الوجه الذي يحق, والمراد به ما افك به الصديقة أم المؤمنين رضي الله تعالى 
عنها على أن اللام فيه للعهد. وجوز حمله على الجنس قيل فيفيد القصر كأنه لا إفك إلا ذلك الإفك» وفي لفظ 
المجيء إشارة إلى أنهم أظهروه من عند أنفسهم من غير أن يكون له أصل؛ وتفصيل القصة ما أخرجه البخاري وغيره 
عن عروة عن عائشة رضي الله تعالى عنها قالت: «كان رسول الله عله إذا أراد أن يخرج أقرع بين أزواجه فأيتهن خرج 
سهمها خرج بها رسول الله عَم معه . قالت عائشة . فأقرع بيننا في غزوة("2 غزاها فخرج سهمي فخرجت مع رسول 
الله مله بعد ما نزل الحجاب فأنا أحمل في هودجي وأنزل فيه فسرنا حتى إذا فرغ رسول الله مُه من تلك وقفل 
ودنونا من المدينة قافلين آذن ليلة بالرحيل فمشيت حتى جاوزت الجيش فلما قضيت شأني أقبلت إلى رحلي فإذا 
عقد لي من جزع ظفار قد انقطع فالدمست عقدي وحبسني ابتغاؤه وأقبل الرهط الذين كانوا يرحلون لي فاحتملوا 
هودجي فرحلوه على بعيري الذي كنت ركبت وهم يحسبون أني فيه وكان النساء إذ ذاك خفافا لم يثقلهن اللحم إنما 


)١(‏ هي غزوة بني المصطلق وكانت في سنة ست 1 ه منه. 
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نأكل العلقة من الطعام فلم يستنكر القوم خفة الهودج حين رفعوه وكنت جارية حديثة السن فبعفوا الجمل وساروا 
فوجدت عقدي بعدما استمر الجيش فجت منازلهم وليس بها داع ولا مجيب فأممت منزلي الذي كنت به وظننت 
أنهم سيفقدوني فيرجعون إلى فبينا أنا جالسة في منزلي غلبتني عيني فدنمت وكان صفوان بن المعطل السلمي ثم 
الذكواني من وراء الجيش فأدلج فأصبح عند منزلي فرأى سواد إنسان نائم فأتاني فعرفني وكان يراني قبل الحجاب 
فاستيقظت باسترجاعه حين عرفني فخمرت وجهي بجالبابي والله ما كلمني كلمة ولا سمعت منه كلمة غير استرجاعه 
حين أناخ راحلته فوطىء على يديها فركبتها فانطلق يقود بي الراحلة حتى أتينا الجيش بعدما نزلوا موغرين في نحر 
الظهيرة فهلك فئ من هلك وكان الذي تولى الإفك عبد الله بن أبئ ابن سلول فقدمنا المدينة فاشتكيت حين قدمت 
شهراً والناس يفيضون في قول أصحاب الإفك لا أشعر بشيء من ذلك وهو يريبني في وجعي أني لا أعرف من رسول 
الله عله اللطف الذي كنت أرى منه حين أشتكي إنما يدخل علي رسول الله عله فيسلم ثم يقول: كيف تيكم؟ ثم 
ينصرف فذاك الذي يربيني ولا أشعر بالشر حتى خرجت بعدما نقهت فخرجت معي أم مسطح قبل المناصع وهو 
متبرزنا وكنا لا نخرج إلا ليلاً إلى ليل» وذلك قبل أن ننتخذ الكنف قريباً من بيوتنا وأمرنا أمر العرب الأول في التبرز قبل 
الغائط فكنا نتأذى بالكنف أن نتخذها عند بيوتنا فانطلقت أنا وأم مسطح وهي ابنة أبي رهم بن عبد مناف وأمها بنت 
صخر بن عامر خالة أبي بكر الصديق وابنها مسطح بن أثاثة فأقبلت أنا وأم مسطح قبل بيتي قد فرغنا من شأننا فعثرت أم 
مسطح في مرطها فقالت: تعس مسطح فقلت لها: بكس ما قلت أتسبين رجلاً شهد بدراً؟ قالت: أي هنتاه أولم تسمعي 
ما قال؟ قالت: قلت وما قال؟ فأخبرتني بقول أهل الإفك فازددت مرضاً على مرضي فلما رجعت إلى بيتي ودخل على 
رسول الله عه ثم قال: كيف تيكم؟ فقلت: أتأذن لي أن آني أبوي؟ قالت: وأنا حيتئذ أريد أن أستيقن الخبر من قبلهما 
قالت: فأذن لي رسول الله عله فجعت أبوي فقلت لأمي(©: يا أمتاه ما يتحدث الناس؟ قالت: يا بئية هوني عليك 
فوالله لقلما كانت امرأة قط وضيئة عند رجل ولها ضرائر إلا كثرن عليها قالت: فقلت سبحان الله ولقد تحدث الناس 
بهذا قالت: فبكيت تلك الليلة حتى أصبحت لا يرقأ لي دمع ولا أكتحل بنوم حتى أصبحت أبكي فدعا رسول الله 
عه علي بن أبي طالب وأسامة بن زيد حين استلبث الوحي يستأمرهما في فراق أهله قالت: فأما أسامة بن زيد فأشار 
على رسول الله عه بالذي يعلم من براءة أهله وبالذي يعلم لهم في نفسه من الود فقال: يا رسول الله أهلك وما نعلم 
إلا خيراً وأما علي بن أبي طالب فقال: يا رسول الله لم يضيق الله عليك والنساء سواها كثير وإن تسأل الجارية تصدقك 
قالت: فدعا رسول الله عَ بريرة فقال: أي بريرة هل رأيت من شيء يريبك؟ قالت بريرة: لا والذي بعك بالحق إن 
رأيت عليها أمراً أغمصه عليها أكثر من أنها جارية حديثة السن تنام عن عجين أهلها فتأتي الداجن فتأكله فقام رسول الله 
َه فاستعذر يومئذ من عبد الله بن أبي ابن سلول قالت: فقال رسول الله عله وهو على المنبر: يا معشر المسلمين من 
يعذرني من رجل قد بلغني أذاه في أهل بيتي؟ فوالله ما علمت على أهلي إلا خيراً ولقد ذكروا رجلاً ما علمت عليه إلا 
خيراً وما كان يدخل على أهلي إلا معي فقام سعد بن معاذ الأنصاري فقال: يا رسول الله أنا أعذرك منه إن كان من 
الأوس ضربت عنقه وإن كان من إخواننا من الخزرج أمرتنا ففعلنا أمرك قالت: فقام سعد بن عبادة وهو سيد الخزرج 
وكان قبل ذلك رجلا صالحاً ولكن احتملته الحمية فقال لسعد: كذبت لعمر الله لا تقتله ولا تقدر على قتله فقام أسيد 
بن حضير وهو ابن عم سعد فقال لسعد بن عبادة: كذبت لعمر الله لنقتلنه فإنك منافق تجادل عن المنافقين فثار الحيان 


)1( هي أم رومان زينب بنت دهمان ١ه‏ منه. 
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من الأوس والخزرج حتى هموا أن يقتتلوا ورسول الله عه قائم على المنبر فلم يزل رسول الله َه يخفضهم حتى 
سكتوا وسككت قالت: فمكثت يومي ذلك لا يرقأ لي دمع ولا أكتحل بنوم قالت: فأصبح أبواي عندي قد وبكيت 
ليلتين ويوماً لا أكتحل بنوم ولا يرقأ لي دمع يظناني أن البكاء فالق كبدي قالت: فبينما هما جالسان عندي وأنا أبكي 
فاستأذنت علي امرأة من الأنصار فأذنت لها فجلست تبكي معي قالت: فبينا نحن على ذلك دخل علينا رسول الله 
َيه فسلم ثم جلس قالت: ولم يجلس عندي منذ قيل في ما قيل قبلها وقد لبث شهراً لا يوحى إليه في شأني قالت: 
فتشهد رسول الله عه حين جلس ثم قال: أما بعد يا عائشة فإنه قد بلغني عنك كذا وكذا فإن كنت بريكة فسيبرئك الله 
وإن كنت ألممت بذنب فاستغفري الله وتوبي إليه فإن العبد إذا اعترف بذنبه ثم تاب إلى الله تاب الله عليه قالت: فلما 
قضى رسول الله مُه مقالته قلص دمعي حتى ما أحس منه قطرة فقلت لأبي: أجب رسول الله مُه فيما قال قال: والله 
ما أدري ما أقول لرسول الله فقلت لأمي: أجيبي رسول الله قالت: ما أدري ما أقول لرسول الله عَره قالت: فقلت وأنا 
جارية حديثة السن لا أقرأ كثيراً من القرآن: إني والله لقد علمت أنكم سمعتم هذا الحديث حتى استقر في أنفسكم 
وصدقتم به فلئن قلت لكم: إني برية والله يعلم أني برية لا تصدقوني ولئن اعترفت لكم بأمر والله يعلم أني منه برية 
لتصدقني والله لا أجد لي ولكم مثلاً إلا قول أبي يوسف «إفصبر جميل والله المستعان على ما تصفون» [يوسف: 
فاضطجعت على فراشي وأنا حيتكذ أعلم أني برية وأن الله مبرئني ببراءتي ولكن ما كنت أظن أن الله منزل في 
شأني وحباً يتلى ولشأني في نفسي كان أحفر من أن يتكلم الله في بأمر يتلى ولكن كنت أرجو أن يرى رسول لله عله 

في النوم رؤيا يبرئني الله بها قالت: فوالله ما رام رسول الله مُه ولا خرج أحد من أهل البيت حتى أنزل عليه فأخذه ما 
يي و 
قالت: فلما سري عن رسول الله عَلَهِ سري عنه وهو يضحك فكان أول كلمة تكلم بها: يا عائشة أما الله فقد برأك 
فقالت أمي: قومي إليه فقلت: والله لا أقوم ولا أحمد إلا الله وأنزل الله إإن الذين جاؤوا بالإفك» العشر الآيات كلهاء 
والظاهر أن قوله تعالى: 


«عُضبَةٌ متكن» خبر إن وإليه ذهب الحوفي وأبو البقاء» وقال ابن عطية: هو بدل من ضمير «جاؤوا» والخبر 
جملة قوله تعالى: الا تَحْسَبوةُ هَرَا لكنْ4 والتقدير إن فعل الذين وهذا أنسق في المعنى وأكثر فائدة من أن يكون 
«عصبة» الخبر انتهى: ولا يخفى أنه تكلفء والفائدة في الاخبار على الأول قيل: التسلية بأن الجائين بذلك الإفك 
فرقة متعصبة متعاونة وذلك من أمارات كونه إفكاً لا أصل له؛ وقيل: الأولى أن تكون التسلية بأن ذلك مما لم يجمع 
عليه بل جاء به شرذمة منكمء وزعم أبو البقاء أنه بوصف العصبة بكونها منهم أفاد الخبر» وفيه نظر. 

والخطاب في «إمنكم» على ما أميل إليه لمن ساءه ذلك من المؤمنين ويدخل فيه رسول الله عه وأبو بكر 
وأم رومان وعائشة وصفوان دخولاً أولياً» وأصل العصبة الفرقة المتعصبة قلت أو كثرت وكثر إطلاقها على العشرة فما 
فوقها إلى الأربعين وعليه اقنصر في الصحاح وتطلق على أقل من ذلك ففي مصحف حفصة عصبة أربعة. وقد صح أن 
عائشة رضي الله تعالى عنها عدت المنافق عبد الله بن أبي ابن سلول وحمنة بنت جحش أخت أم المؤمنين زينب رضي 
الله تعالى عنها وزوجة طلحة بن عبيد الله ومسطح بن أثاثة. وحسان بن ثابت»؛ ومن الناس من برأ حسان وهو خلاف ما 
في صحيح البخاري وغيره. 

نعم الظاهر أنه رضي الله تعالى عنه لم يتكلم به عن صميم قلب وإنما نقله عن ابن أبي لعنه الله تعالى؛ وقد جاء 
أنه رضي الله تعالى عنه اعتذر عما نسب إليه في شأن عائشة رضي الله تعالى عنها فقال: 


سورة النور الآيات: 5 ٠١‏ 


نان ران شيا عدن رم يسيك 
حليلة ير الناس ديناً ومنصباً 
عقيلة حي من لؤي بن غالب 
مهذبة قد طيب الله خيمها 
فإن كنت قد قلت الذي قد زعمتمو 
وكيف وودي ما حييت ونصرتي 


ب ا لجا 00 ا ا ا 00 


وتصبح غرثى من لحوم الغوافل 
نبي الهدى ذي المكرمات الفواضل 
كرام المساعي مجدهم غير زائل 
وطهرها من كل سوء وباطل 
فلا رضعت سوطي إل أناملي 


له رتب عال على الناس كلهم تقاصر عنه سورة المتطاول 

فإن الذي قد قيل ليس بلائط ولكنه قول امرىء بي(2 ماحل 

وكانت عائشة رضي الله تعالى عنها تكرمه بعد ذلك وتذكره بخير وإن صح أنها قالت له حين أنشدها أول هذه 
الأبيات: لكنك لست كذلك؛ فقد أخرج ابن سعد عن محمد بن سيرين أن عائشة رضي الله تعالى عنها كانت تأذن 
لحسان وتدعو له بالوسادة وتقول: لا تؤذوا حساناً فإنه كان ينصر رسول الله عَيُِهِ بلسانه. 

وأخرج ابن جرير من طريق الشعبي عنها أنها قالت: ما سمعت بشيء أحسن من شعر حسان وما تمثلت به إلا 
رجوت له الجنة قوله لابي سفيان بن الحارث بن عبد المطلب: 
وعند الله في ذاك الجزاء 
لسعصرض محمد منكم وقا 


هجوت فنجمذدا وأجبست عنه 

فإن أبي ووالدتي وعرضي 

الت عه وليتت لله كس فشركما لخيركماالفداء 

لبسناتكدى صبنازة لأاعنيتي قدية وبحري لا تكدره الدلاء 

وعد بعضهم مع الأربعة المذكورين زيد بن رفاعة ولم نر فيه نقلاً صحيحاًء وقيل إنه خطأء ومعنى «منكم» من 
أهل ملتكم وممن ينتمي إلى الإسلام سواء كان كذلك في نفس الأمر أم لا فيشمل ابن أبيّ لأنه ممن يتدمي إلى 
الإسلام ظاهراً وإن كان كافراً في نفس الأمر: وقيل إن قوله تعالى: إمنكم» خارج مخرج الأغلب وأغلب أولتك 
العصبة مؤمئون مخلصون: وكذا الخطاب مس «إلا تحسبوه شراً لكم» وقيل: الخطاب في الأول للمسلمين وفي 
هذا لسيد المخاطبين رسول الله َيه ولأبي بكر وعائشة وصفوان رضي الله تعالى عنهم والكلام مسوق لتسليتهم. 

وأخرج ابن أبي حاتم والطبراني عن سعيد بن جبير أن الخطاب في الثاني لعائشة وصفوان؛ وأبعد عن الحق من 
زعم أنه للذين جاؤوا بالإفك وتكلف للخيرية ما تكلف» ولعل نسبته إلى الحسن لا تصحء والظاهر أن ضمير الغائب في 
لا تحسبوه» عائد على الإفك. 

وجوز أن يعود على القذف وعلى المصدر المفهوم من «إجاؤوا4 وعلى ما نال المسلمين من الغم والكل كما 
ترى» وعلى ما ذهب إليه ابن عطية يعود على المحذوف المضاف إلى اسم إن الذي هو الاسم في الحقيقة؛ ونهوا عن 
حسبان ذلك ”ُ شراً لهم إراحة لبالهم يإزاحة ما يوجب استمرار بلبالهم» وأردف سبحانه النهي عن ذلك بالإضراب بقوله 
عز وجل: طبلُ هُوَ خَيْرَ لَكُمْ) اعتناء بأمر التسليةء والمراد بل هو خير عظيم لكم لنيلكم بالصبر عليه الثواب العظيم 
وظهور كرامتكم على الله عز وجل بإنزال ما فيه تعظيم شأنكم وتشديد الوعيد فيمن تكلم بما أحزنكم, والآيات 


)١(‏ يقال محل به إذا سعى إلى السلطان فهو ماحل أ ه منه 


لم ل ا ا نور الوزن قياف ةا 


المنزلة في ذلك على ما سمعت آنفاً عن عائشة رضي الله تعالى عنها عشر. 

وأخرج ابن أبي حاتم عن سعيد بن جبير أنه قال: نزلت ثماني عشرة أية متواليات بتكذيب من قذف عائشة 
وبراءتها. وأخرج الطبراني عن الحكم بن عتيبة قال: إنه سبحانه أنزل فيها خمس عشرة آية من سورة النور ثم قرأ حتى 
بلغ #الخبيئات للخبيثين» [النور: *1] وكأن الخلاف مبني على الخلاف في رؤوس الآي؛ وفي كتاب العدد للداني 
ما يوافق المروي عن ابن جبير. 

طلكُلَ افرىء منْهُم) أني من الذين جاؤوا بالإفك لاما اتتَسَبَ من الإثم» أي جزاء ما اكتسب وذلك بقدر ما 
خاض فيه فإن بعضهم تكلم وبعضهم ضحك كالمعجب الراضي بما سمع وبعضهم أكثر وبعضهم أقل. 

هرَائُدي تَوَلَى كبرة4 بكسر الكاف. وقرأ الحسن والزهري وأبو رجاء ومجاهد والأعمش وأبو البرهسم وحميد 
وابن أبي عبلة وسفيان الثوري ويزيد بن قطيب ويعقوب والزعفراني وابن مقسم وعمرة بنت عبد الرحمن وسورة عن 
الكسائي ومحبوب عن أبي عمرو «كُبره» بضم الكاف وهو ومكسورها مصدران لكبر الشيء عظم ومعناهما واحدء 
وقيل: الكبر بالضم المعظم وبالكسر البداءة بالشيء؛ وقيل: الإثم» والجمهور على الأول أي والذي تحمل معظمه 
«منهُخْ)4 أي من الجائين به ظطلَهُ عَذَابٌ عَظيمٌ» في الدنيا والآخرة أو في الآخرة فقطء وفي التعبير بالموصول وتكرير 
الإسناد وتنكير العذاب ووصفه بالعظم من تهويل الخطب ما لا يخفى» والمراد بالذي تولى كبره كما في صحيح 
البخاري عن الزهري عن عروة عن عائشة رضي الله تعالى عنها عبد الله بن أبي عليه اللعنة وعلى ذلك أكثر المحدثين. 

وكان لعنه الله تعالى يجمع الناس عنده ويذكر لهم ما يذكر من الإفك وهو أول من اختلقه وأشاعه لإمعانه في 
عداوة رسول الله َه وعذابه في الآخرة بعد جعله في الدرك الأسفل من النار لا يقدر قدره إلا الله عز وجل» وأما في 
الدنيا فوسمه بميسم الذل وإظهار نفاقه على رؤوس الأشهاد وحده حدين على ما أخرج الطبراني وابن مردويه عن ابن 
عمر رضي الله تعالى عنهما من أنه َيه بعد أن نزلت الآيات خرج إلى المسجد فدعا أبا عبيدة بن الجراح فجمع الناس 
ثم تلا عليهم ما أنزل الله تعالى من البراءة لعائشة وبعث إلى عبد الله بن أب فجيء به فضربه عليه الصلاة والسلام 
حدين وبعث إلى حسان ومسطح وحمنة فضربوا ضرباً وجيعاً ووجثوا في رقابهم؛ وقيل: حد حداً واحدأًء فقد أخرج 
الطبراني عن ابن عباس أنه فسر العذاب في الدنيا بجلد رسول الله عََُهِ إياه ثمانين جلدة وعذابه في الآخرة بمصيره 
إلى الناره وقيل: إنه لم يحد أصلاً لأنه لم يقر ولم يلتزم إقامة البينة عليه تأخيراً لجزائه إلى يوم القيامة كما أنه لم يلتزم 
إقامة البينة على نفاقه وصدور ما يوجب قتله لذلك وفيه نظر. 

وزعم بعضهم أنه لم يحد مسطح؛ وآخرون أنه لم يحد أحداً ممن جاء بالإفك إذ لم يكن إقرار ولم يلتزم إقامة 
بينة. وفي البحر أن المشهور حد حسان ومسطح وحمنة؛ وقد أخرجه البزار وابن مردويه بسند حسن عن أبي هريرة» 
وقد جاء ذلك في أبيات ذكرها ابن هشام في ملخص السيرة لابن إسحاق وهي: 


لقد ذاق حسان الذي كان أهله وحمنة إذ قالوا هجيراً ومسطح 
تعاطوا برجم الغيب أمر نبيهم وسخطة ذي العرش الكريم فأنزحوا 
وصب عليهم محصدات كأنها شابيب قطر من ذرى المزن تسفح 


وقيل: الذي تولى كبره حسان واستدل بما في صحيح البخاري أيضاً عن مسروق قال: دحل حسان على 
عائشة فشبب وقال: حصان «البيت» قالت: لكنك لست كذلك قلت: تدعين مثل هذا يدخل عليك وقد أنزل الله 
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تعالى ط«والذي تولى كبره منهم له عذاب عظيم» فقالت: وأي عذاب أشد من العمى» وجاء في بعض الأخبار أنها 
قيل لها: أليس الله تعالى يقول: «إوالذي تولى كبره» الآية؟ فقالت: أليس أصابه عذاب عظيم أليس قد ذهب بصره 
وكسع بالسيف؟ د تعني الضربة التي ضربها إياه صفوان حون بلغه عنه أنه يتكلم في ذلك» فإنه يروى أنه ضربه بالسيف 
على رأسه لذلك والأبيات20 عرض فيها به وبمن أسلم من العرب من مضر وأنشد: 

تلق ذباب السيف مني فإنني غلام إذا موجيت لست بشاعر 

ولكنني أحمي حملي وأنقي من الباهت الرأي البريء الظواهر 

وكاد يقتله بتلك الضربة. فقد روى ابن إسحاق أنه لما ضربه وثب عليه ثابت بن قيس بن شماس فجمع يديه 
إلى عنقه بحبل ثم انطلق به إلى دار بني الحارث بن الخزرج فلقيه عبد الله بن رواحة فقال: ما هذا؟ قال: أما أعجبك 
ضرب حسان بالسيف والله ما أراه إلا قد قتله فقال له عبد الله: هل علم رسول الله عَيَلهُ بذلك وبما صنعت؟ قال: لا 
والله قال: لقد اجترأت أطلق الرجل فأطلقه فأتوا رسول الله عليه الصلاة والسلام فذكروا ذلك له فدعا حسان وصفوان 
فقال صفوان: يا رسول الله آذاني وهجاني فاحتملني الغضب فضربته فقال عَُهِ: يا حسان أنشوهت على قومي بعد أن 
هداهم الله تعالى للإسلام ثم قال: أحسن يا حسان في الذي أصابك فقال: هي لك يا رسول الله فعوضه رسول الله َيه 
منها بيرحاء وكان أبو طلحة بن سهل أعطاها إياه عليه الصلاة والسلام ووهبه أيضاً سيرين أمة قبطية فولدت له عبد 
الركمن ين سان 

وفي رواية في صحيح البخاري عن عائشة أيضاً رضي الله تعالى عنها أنها قالت في «#الذي تولى كبره منهم# 
هو أي المنافق ابن أبي وحمنة» وقيل: هو وحسان ومسطح؛ وعذاب المنافق الطرد وظهور نفاقه وعذاب الأخيرين 
بذهاب البصرء ولا يأبى إرادة المتعدد إفراد الموصول لما في الكشف من أن #الذي4 يكون جمعاً وإفراد ضميره جائز 
باعتبار إرادة الجمع أو الفوج أو الفريق أو'نظراً إلى أن صورته صورة المفرده وقد جاء إفراده في قوله تعالى: إوالذي 
جاء بالصدق وصدق به# [الزمر: 7] وجمعه في قوله سبحانه: طإووخضتم كالذي خاضوا» [التوبة: 14] والمشهور 
جواز استعمال «الذي» جمعا مطلقاً. واشترط ابن مالك في التسهيل أن يراد به الجنس لا جمع مخصوص فإن أريد 
الخصوص قصر على الضرورة هذا ولا يخفى أن إرادة الجمع هنا لا تخلو عن بعذ» والذي اختاره إرادة الواحد وأن 
ذلك الواحد هو عدو الله تعالى ورسوله مه والمؤمنين ابن أبِيّء وقد روى ذلك الزهري عن سعيد بن المسيب وعروة 
بن الزبير وعلقمة بن أبي وقاص وعبد الله بن عتبة وكلهم سمع عائشة تقول: #الذي تولى كبره» عبد الله بن أبي» 
وقد تظافرت روايات كثيرة على ذلكء والذاهبون إليه من المفسرين أكثر من الذاهبين منهم إلى غيره. ومن الإفك 
الناشىء من النصب قول هشام بن عبد الملك عليه من الله تعالى ما يستحق حين مكل الزهري عن الذي تولى 
كبره» فقال له: هو ابن أبيَ كذبت هو علي يعني به أمير المؤمنين علي بن أبي طالب كرم الله تعالى وجهه . وقد 
روى ذلك عن هشام البخاري والطبراني وابن مردويه والبيهقي في الدلائل» ولا بدع من .أمويٌ الافتراء على أمير 
المؤمنين عليّ كرم الله تعالى وجهه ورضي عنه. وأنت تعلم أن قصارى ما روي عن الأمير رضي الله تعالى عنه أنه قال 
لأخيه وابن عمه رسول الله مَك حين استشاره يا رسول الله لم يضيق الله تعالى عليك والنساء سواها كثير وإن تسأل 
الجارية تصدقك. 


)١(‏ ذكر ابن هشام في السيرة | ه منه. 
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وفي رواية أنه قال: يا رسول الله قد قال الناس وقد حل لك طلاقهاء وفي رواية أنه رضي الله تعالى عنه ضرب 
بريرة وقال: اصدقي رسول الله عَزُْهُ وليس في ذلك شيء مما يصلح مستنداً لذلك الأموي الناصبي؛ وجل غرض الأمير 
مما ذكر أن يسري عن رسول الله عَْنُّهِ ما هو فيه من الغم غاية ما في الباب أنه لم يسلك في ذلك مسلك أسامة وهو 
أمر غير متعين» ري دتو الع عر نري ار جرم لا تعالى جه زاك جا اننا ري اراسي لازام ان 
المشرق والمغرب فليتدبر ظطلَوْلا إِذْ سَمَعْتُمُوة4 التفات إلى خطاب الخائضين ما عدا من تولى كبره منهم» واستظهر 
أبو حيان كون الخطاب للمؤمنين دونه» واختير الخطاب لتشديد ما في لولا التحضيضية من التوبيخ» ولتأكيد التوبيخ 
عدل إلى الغيبة في قوله تعالى: «إظَنٌ الْمُؤْمئُونَ والْمُؤْمَاتُ بِأنْفْسهم حيرأ لكن لا بطريق الإعراض عن المخاطبين 
وحكاية جناياتهم لغيرهم بل بالتوسل بذلك إلى وصفهم بما يوجب الإتيان بالمحضض عليه ويقتضيه اقنضاء تاماً 
ويزجرهم عن ضده زجراً بليغاً وهو الإيمان وكونه مما يحملهم على إحسان الظن ويكفهم عن إساءته بأنفسهم أي 
بأبناء جنسهم وأهل ملتهم النازلين منزلة أنفسهم كقوله تعالى: إولا تلمزوا أنفسكم» [الحجرات: ]١١‏ وقوله سبحانه: 
«إثم أنتم هؤلاء تقتلون أنفسكم» [البقرة: 68] ولا حاجة إلى تقدير مضاف أي ظن بعض المؤمنين والمؤمنات بأنفس 
بعضهم الآخر وإن قيل بجوازه مما لا ريب فيه فإخلالهم بموجب ذلك الوصف أقبح وأشنع والتوبيخ عليه أدخل مع ما 
فيه من | لتوسل به إلى توبيخ الخائضات والمشهور منهن حمنة؛ ثم إن كان المراد بالإيمان الإيمان الحقيقي فإيجابه 
لما ذكر واضح والتوبيخ خاص بالمتصفين به وإن كان مطلق الإيمان الشامل لما يظهره المنافقون أيضاً فإيجابه له من 
حيث إنهم كانوا يحترزون عن إظهار ما ينافي مدعاهم فالتوبيخ حيتئذ متوجه إلى الكل؛ والنكتة في توسيط معمول 
الفعل المحضض عليه بينه وبين أداة التخصيص وإن جاز ذلك مطلقاً أي سواء كان المعمول الموسط ظرفاً أو غيره 
تخصيص التخضيض بأول وقت السماع وقصر التوبيخ واللوم على تأخير الإتيان بالمحضض عليه عن ذلك الآن 
والتردد فيه ليفيد أن عدم الإتيان به رأساً في غاية ما يكون من القباحة والشناعة أي كان الواجب على المؤمنين 
والمؤمنات أن يظنوا أول ما سمعوا ذلك الإفك ممن اخترعه بالذات أو بالواسطة من غير تلعثم وتردد بأهل ملتهم من 
آحاد المؤمنين والمؤمنات خيراً («وَقَالُوا4 في ذلك الآن طهذًا فك مُبِين» أي ظاهر مكشوف كونه إفكاً فكيف بأم 
المؤمنين حليلة رسول الله عله بنت المهاجرين رضي الله تعالى عنهما. 


ويجوز أن يكون المعنى هلا ظن المؤمنون والمؤمنات أول ما سمعوا ذلك خيراً بأهل ملتهم عائشة وصفوان 
وقالوا الخ «لؤلا جَاؤُوا عَلَيْه بأزبعة سُهَدَاءَي إما من تمام القول المحضض عليه مسوق لتوبيخ السامعين على ترك 
الزام الخائضين أي هلا جاء الخائضون بأربعة شهداء يشهدون على ثبوت ما قالوا: (قإذا لم يأثوا بالشهَدَاءم الأربعة» 
وكان الظاهر فإذا لم يأتوا بهم إلا أنه عدل إلى ما في النظم الجليل لزيادة التقرير ظفَأولَئك4 إشارة إلى الخائضين» وما 
فيها من معنى البعد للإيذان ببعد منزلتهم في الفساد أي فأولئك المفسدون «إعند الله أي في حكمه وشريعته هم 
الْكاذبُون» أي المحكوم عليهم بالكذب شرعاً أي بأن خبرهم لم يطابق ف في الشرع الواقع؛ وقيل: المعنى فأوائك في 
علم الله تعالى هم الكاذبون الذين لم يطابق خبرهم الواقع في نفس الأمر لأن الآية في خصوص عائشة رضي الله تعالى 
عنها وخبر أهل الإفك فيها غير مطابق للواقع في نفس الأمر في علمه عز وجل. 


وتعقب بأن خصوص السبب لا ينافي عموم الحكم مع أن ظاهر التقييد بالظرف يأبى ذلك؛ و جعله من قبيل 
قوله تعالى: الآن خفف الله عنكم وعلم أن فيكم ضعفاً» [الأنفال: 17] خلاف الظاهر وأياً ما كان فالحصر 
للمبالغة» وإما كلام مبتدأ مسوق من جهته سبحانه وتعالى تقريراً لكون ذلك إفكاً «وَلَوْلافَضْلُ الله4 أي تفضله سبحانه 
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طِعَلَيكُم وَرَحْمئة) إياكم في الدّنْيا4 بفنون النعم التي من جملتها الإمهال للتوبة «إو4 في «الآخرة© بضروب 
الآلاء التي من جملتها العفو والمغفرة بعد التوبة» وفي الكلام نشر على ترتيب اللف» وجوز أن يتعلق إفي الدنيا 
والآخرة» بكل من فضل الله تعالى ورحمته؛ والمعنى لولا الفضل العام والرحمة العامة في كلا الدارين (لمشكن» 
عاجلاً إفي ما أََضْسُمْ فيه أي بسبب ما خضتم فيه من حديث الإفك. 


والإبهام لتهويل أمره واستهجان ذكره يقال أفاض في الحديث وخاض وهضب واندفع بمعنى» والإفاضة في 
ذلك مستعارة من إفاضة الماء في الإناء» و «إلولا» امتناعية وجوابها #لمسكم» عَدَابٌ عَظيعٌ4 يستحقر دونه 
التوبيخ والجلدء والخطاب لغير ابن أبي من الخائضين» وجوز أن يكون لهم حديفا 

وتعقب بأن ابن أبي رأس المنافقين لاحظ له من رحمة الله تعالى ف في الآخرة لأنه مخلد في الدرك الأسفل من 
النار إإذَ تَلَقَوْنهُ بالستتكن» بحذف إحدى التاءين و #إذ ظرف للمسء وجوز أن يكون ظرفاً لأفضتم وليس بذاك, 
والضمير المنصوب لما أي لمسكم ذلك العذاب العظيم وقت تلقيكم ما أفضتم فيه من الإفك وأخذ بعضكم إياه من 
بعض بالسؤال عنه, والتلقي والتلقف والتلقن متقاربة المعاني إلا أن في التلقي معنى الاستقبال وفي التلقف معنى 
الخطف والأخذ بسرعة وفي التلقن معنى الحذق والمهارة. رفانت رضي الله تعالى عنه: «تتلقونه» على الأصل» وشد 
التاء البزي» وأدغم الذال في التاء النحويان وحمزة. 

وقرأ ابن السميفع «ِتُلْقُوَهُ بضم التاء والقاف وسكون اللام مضارع ألقىء وعنه «ِتَلَْنه بفتح التاء والقاف 
وسكون اللام مضارع لقي» وقرأت عائشة وابن عباس رضي الله تعالى عنهما وعيسى وابن يعمر وزيد بن علي بفتح التاء 
وكسر اللام وضم القاف من ولق الكلام كذبه حكاه السرقسطيء وفيه رد على من زعم أن ولق إذا كان بمعنى كذب 
لا يكون متعدياً وهو ظاهر كلام ابن سيده وارتضاءه أبو حيان ولذا جعل ذلك من باب الحذف والإيصال والأصل 
تلقون فيه وروي عن عائشة رضي الله تعالى عنها أنها كانت تقرأ ذلك وتقول: الولق الكذبء وقال ابن أبي مليكة: 
وكانت أعلم بذلك من غيرها لأنه نزل فيها. 

وقال ابن الأنباري: من ولق الحديث أنشأه واخترعه. وقيل: من ولق الكلام دبره» وحكى الطبري وغيره أن هذه 
اللفظة مأخوذة من الولق الذي هو الإسراع بالشيء بعد الشيء ء كعدد في أثر عدد وكلام في أل كلام ويقال: ناقة ولقى 
سريعة» ومنه الأولق للمجنون لأن العقل باب من السكون والتماسك والجنون باب من السرعة والتهافت. 

وعن ابن جني أنه فسر ما في الآية بما ذكر يكون ذلك من باب الحذف والإيصال والأصل تسرعون فيه أو 
إليه» قرأ زيد بن أسلم وأبو جعفر «تَألقونه» بفتح التاء وهمزة ساكنة بعدها لام ساكنة من الألق وهو الكذب. وقرأ يعقوب 
في رواية المازني «تيلقونه) بتاء فوقانية مكسورة بعدها ياء ولام مفتوحة كأنه مضارع ولق بكسر اللام كما قالوا تيجل 
مضارع وجل» وعن سفيان بن عيينة سمعت أمي تقرأ «إذ تثقفونه» من ثقفت الشيء إذا طلبته فأدركته جاء مثقلاً 
ومخففاً أي تتصيدون الكلام في الإفك من هاهنا ومن هاهنا. 


وقرىء «تقفونه) من قفاه إذا تبعه أي تتبعونه. 
وَتقُوُونَ بأَفَْاهكُم ما لس لَكُمْ به عل أي تقولون قولاً مختصاً بالأفواه من غير أن يكون له مصداق 


ا د لأنه ليس تعبيراً عن علم به في قلوبكم فهذا كقوله تعالى: «إيقولون بأفواههم ما ليس في قلوبهم» 
[آل عمران: .]١51/‏ 
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وقال ابن المنير: يجوز أن يكون قوله سبحانه: إتقولون بأفواهكم» توبيخاً كقولك: أتقول ذلك بملء فيك 
. فإن القائل ربما رمز وعرض وربما تشدق جازماً كالعالم» وقد قيل هذا في قوله سبحانه: إبدت البغضاء من أفواههم» 
زآل عمران: ]١١4‏ وقال صاحب الفرائد: يمكن أن يقال فائدة ذكر إبأفواهكم» أن لا يظن أنهم قالوا ذلك بالقلب 
لأن القول يطلق على غير الصادر من الأفواه كما في قوله تعالى: «إقالتا أتينا طائعين©» [فصلت: ]١١‏ وقول الشاعر: 

امقلاً الحوض وقال قطني مهلا رويداً قد ملأت بطني 

فهو تأكيد لدفع المجاز. وأنت تعلم أن السياق يقتضي الأول وإليه ذهب الزمخشري» وكان الظاهر وتقولونه 
بأفواهكم إلا أنه عدل عنه إلى ما في النظم الجليل لما لا يخفى ونبو ينأ سهلاً لا تعة له: دِرَهُوَ عندَ الله 
عَظية» أي والحال أنه عند الله عز وجل أمر عظيم لا يقادر قدره في الوزر واستجرار العذاب؛ والجملتان الفعليتان 
معطوفتان على جملة طتلقونه# داخلتان معها في حيز #إذ» 0 قد علق مس العذاب العظيم بتلقي الإفك 
بألسنتهم والتحدث به من غير روية وفكر وحسبانهم ذلك مما لا يعبأ به وهو عند الله عز وجل عظيم. 

«وَلَؤلا إذ سَمِعْثمُوةُ4 ممن اخترعه أو المتابع له فشني تكذيباً له وتهويلاً لما ارتكبه «إمَا يَكُونُ آنا أَنْ 
تَكلم)» أي ما يمكننا وما يصدر عنا بوجه من الوجوه التكلم إبِهَذًا4 إشارة إلى القول الذي سمعوه باعتبار شخصه. 

وجوز أن يكون إشارة إلى نوعه فإن قذف آحاد الناس المتصفين بالإحصان محرم شرعاًء وجاء عن حذيفة 
مرفوعاً أنه يهدم عمل مائة سنة فضلاً عن تعرض الصديقة حرمة رسول الله عه والكلام في توسيط الظرف على نحو 
ما مر «سْبِحَائَكَ)4 تعجب ممن تفوه به» وأصله أن يذكر عند معاينة العجيب من صنائعه تعالى شأنه تنزيهاً له سبحانه 
من أن يصعب عليه أمثاله ثم كثر حتى استعمل في كل متعجب منه واستعماله فيما ذكر مجاز متفرع على الكناية» 
ومثله في استعماله للتعجب لا إله إلا الله» والعوام يستعملون الصلاة على النبي عََْهِ في ذلك المقام أيضاً ولم يسمع 
في لسان الشرع بل قد صرح بعض الفقهاء بالمنع منه. 

وجوز أن يكون إسبحانك4 هنا مستعملاً في حقيقته والمراد تنزيه الله تعالى شأنه من أن يصم نبيه عليه 
الصلاة والسلام ويشينه فإن فجور الزوجة وصمة في الزوج تنفر عنه القلوب وتمنع عن اتباعه النفوس ولذا صان الله 
تعالى أزواج الأنبياء عليهم السلام عن ذلك؛ وهذا بخلاف الكفر فإن كفر الزوجة ليس وصمة في الزوج» وقد ثبت كفر 
زوجتي نوح ولوط عليهما السلام كذا قيل؛ وسيأتي إن شاء الله تعالى قربياً ما يتعلق به» وعلى هذا يكون «إسبحانك» 
تقريراً لما قبله وتمهيداً لقوله سبحانه: ههَذَا بُْتَانَ4 أي كذب يبهت ويحير سامعه لفظاعته «عَظيمٌ» لا يقدر قدره 
لعظمة المبهوت عليه فإن حقارة الذنوب وعظمها كثيراً ما يكونان باعتبار متعلقاتهاء والظاهر أن التوبيخ للسامعين 
الخائضين لا للسامعين مطلقاًء فقد روي عن سعيد بن جبير أن سعد بن معاذ لما سمع ما قيل في أمر عائشة رضي الله 
تعالى عنها قال: سبحانك هذا بهتان عظيم. وعن سعيد بن المسيب أنه قال: كان رجلان من أصحاب النبي عه إذا 
سمعا شيئاً من ذلك قالا ما ذكر أسامة بن زيد بن حارثة وأبو أيوب رضي الله تعالى عنهما. وأخرج ابن مردويه عن 
عائشة رضي الله تعالى عنها أنها قالت: إن امرأة أبي أيوب الأنصاري قالت له: يا أبا أيوب ألا تسمع ما يتحدث به 
الناس؟ قال مارك لأ أن كلم رونا مسساترة هذا بهتان عظيم؛ ومنشأ هذا الجزم على ما قاله الإمام الرازي العلم 
بأن زوجة الرسول عليه الصلاة والسلام لا يجوز أن تكون فاجرة» وعلل بأن ذلك ينفر عن الاتباع فيخل بحكمة البعثة 
كدناءة الآباء وعهر الأمهات» وقد نص العلامة الثاني على أن من شروط النبوة السلامة عن ذلك بل عن كل ما ينفر عن 
الاتباع. واستشكل ذلك بأنه إذا كان ما ذكر شرطاً فكيف علمه من سمعت حتى قالوا ما قالوا وخفي الأمر على رسول 
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لله َه حتى قال كما في صحيح البخاري وغيره: (يا عائشة إنه بلغني عنك كذا وكذا فإن كنت بريئة فسيبرئك الله 
تعالى وإن كنت ألممت بذنب فاستغفري الله تعالى وتوبي إليه». 

وجاء في بعض الروايات ويا عائشة إن كنت فعلت هذا الأمر فقولي لي حتى أستغفر الله تعالى لك وكذا خفي 
على صاحبه أبي بكر الصديق رضي الله تعالى عنه» فقد أخرج البزار بسند صحيح عن عائشة رضي الله تعالى عنها أنه 
لما نزل عذرها قبل أبو بكر رضي الله تعالى عنه رأسها فقالت: ألا عذرتني فقال: أي سماء تظلني وأي أرض تقلني إن 
قلت ما لا أعلم؟. 

وأجيب بأن ذلك ليس من الشروط العقلية للنبوة كالأمانة والصدق بل هو من الشروط الشرعية والعادية» كما 
قال اللقاني فيجوز أن يقال: إنه لم يكن معلوماً قبل وإنما علم بعد نزول آيات براءة عائشة رضي الله تعالى عنهاء وعدم 
العلم بمثل ذلك لا يقدح في منصب النبوة» وأما دعوى علم من ذكر به فلا دليل عليهاء وقولهم ذلك يجوز أن يكون 
ناشعاً عن حسن الظن لا عن علم بكون السلامة من المنفر عن الاتباع من شروط النبوة» ويشهد لهذا نظراً إلى بعض 
القائلين والظاهر تساويهم ما أخرجه ابن إسحاق وابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم وابن مردويه وابن عساكر عن 
بعض الأنصار أن امرأة أبي أيوب قالت له حين قال أهل الإفك ما قالوا: ألا تسمع ما يقول الناس في عائشة رضي الله 
تعالى عنها؟ قال: بلى وذلك الكذب أكنت أنت فاعلة يا أم أيوب؟ قالت: لا والله فقال: فعائشة رضي الله تعالى عنها 
والله خير منك وأطيب إنما هذا كذب وإفك باطل؛ وروى قريياً منه الحاكم وابن عساكر أيضاً عن أفلح مولى أبي 
أيوب؛ ولعله المعني يبعض الأنصار في الخبر السابق» ولم يقل َه نحو ذلك لحسن الظن لشدة غيرته عليه الصلاة 
والسلام والغيور لا يكاد يعول في مثل ذلك على حسن الظن؛ ويمكن أن يكون قولهم ذلك ناشعاً عن العلم بكون . 
السلامة من المنفر عن الاتباع من شروط النبوة بأن يكونوا قد تفطنوا لكون حكمة البعثة تقتضي تلك السلامة وقد 
يتفطن العالم لما لا يتفطن له من هو أعلم منه. 

وجوز أن يدعى أن النبي َيه كان عالماً بعدم جواز فجور نساء الأنبياء عليهم الصلاة والسلام لما فيه من النفرة 
المخلة بحكمة البعئة لكن أراذ عليه الصلاة والسلام أن يظهر أمر براءة الصديقة رضي الله تعالى عنها ظهور الشمس في 
رابعة النهار بحيث لا ييقى فيه خفاء عند أحد من الصحابة الكرام رضي الله تعالى عنهمء وما عراه من الهم إنما هو أمر 
طبيعي حصل بسبب خوض المنافقين ومن تبعهم وشيوع ما لا أصل له من الباطل بين الناس» ويحتمل أنه عَْهِ كان 
عالماً بأن السلامة من المنفر من شروط النبوة لكن خشي من الله عز وجل الذي لا يجب عليه شيء أن لا يجعل ما 
خاض المنافقون وأتباعهم فيه من المنفر بأن لا يرتب سبحانه خلق النفرة في القلوب عليه ليمنع من الاتباع فتختل 
حكمة البعثة فداخله عليه الصلاة والسلام من الهم ما داخمله وجعل يتتبع الأمر على أتم وجه وما ذلك إلا من مزيد العلم 
و نهاية الحزم» ونظيره من وجه خوفه عليه الصلاة والسلام من قيام الساعة عند اشتداد الريح بحيث لا يستطيع أن ينام 
ما دام الأمر كذلك حتى تمطر السماء. 

وقيل يجوز أن لا يعد فجور الزوجة منفراً إلا إذا أمسكت بعد العلم به فلم لا يجوز أن يقع فيجب طلاقها وإذا 
طلقت لا يتحقق المنفر المخل بالحكمة؛ هذا ولا يخفى عليك ما في بعض الاحتمالات من البحث بل بعضها في 
غاية البعد عن ساحة القبول» ولعل الحق أنه عليه الصلاة والسلام قد أخفي عليه أمر الشرطية إلى أن اتضح أمر البراءة 
ونزلت الآيات فيها لحكمة الابتلاء وغيره مما الله تعالى أعلم به. وإن قول أولنك الأصحاب رضي الله تعالى عنهم: 
سبحانك هذا بهتان عظيم لم يكن ناشئاً إلا عن حسن الظنء ولم يدمسك به عََهِ لأنه لا يحسم القال والقيل ولا يرد 
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به شيء من الأباطيل» ولا ينبغي لمن يؤمن بالله تعالى ورسوله َه أن يخالج قلبه بعد الوقوف على الآيات والأخبار 
شك في طهارة نساء الأنبياء عليهم الصلاة والسلام عن الفجور في حياة أزواجهن وبعد وفاتهم عنهن» ونسب للشيعة 
قذف عائشة رضي الله تعالى عنها بما برأها الله تعالى منه وهم ينكرون ذلك أشد الإنكار وليس في كتبهم المعول 
عليها عندهم عين منه ولا أثر أصلآء وكذلك ينكرون ما نسب إليهم من القول بوقوع ذلك منها بعد وفاته مه وليس له 

والظاهر أنه ليس في الفرق الإسلامية من يختلج في قلبه ذلك فضلاً عن الإفك الذي برأها الله عز وجل منه. 

«يَعظكم الل أي ينصحكم طِأَنْ تعُودُوا لمثله أبد/ أي كراهة أن تعودوا أو لثلا تعودوا أو يعظمكم في العود 
أي في شأنه وما فيه من الإثم والمضار كما يقال وعظته في الخمر وما فيها من المعار أو يزجركم عن العود على 
تضمين الوعظ معنى الزجرء ويقال عاده وعاد إليه وعاد له وعاد فيه بمعنى» والمراد بأبداً مدة الحياة. 

«إنْ كنتُم مُؤْمسينَ» من باب إن كنت أباً لك فلم لا تحسن إليّ يتضمن تذكيرهم بالإيمان الذي هو العلة في 
الترك والتهييج لإبرازه في معرض الشك وفيه طرف من التوبيخ. 

«وَيْسينُ اله كم الآيبات4 أي ينزلها مبينة ظاهرة الدلالة على معانيهاء والمراد بها الآيات الدالة على الشرائع 
ومحاسن آداب معاملة المسلمين» وإظهار الاسم الجليل في موضع الإضمار لتفخيم شأن البيان. 

إوالله عَليمٌ4 بأحوال جميع مخلوقاته جلها ودقها «حَكيم4 في جميع أفعاله فأنى يمكن صدق ما قيل في 
حق حرم من اصطفاه لرسالته وبعثه إلى كافة الخلق ليرشدهم إلى الحق ويزكيهم ويطهرهم تطهيراء وإظهار الاسم 
الجليل هاهنا لتأكيد استقلال الاعتراض التذييلي والإشعار بعلية الألوهية للعلم والحكمة 8إإنّ الذين يُحبُونَ4 أي 
يريدون ويقصدون لأأَنْ تشيع4 أن تنتشر طالْقَاحشَّةٌ أي الخصلة المفرطة في القبح وهي الفرية والرمي بالزنا أو 
نفس الزنا كما روي عن قتادة» والمراد بشيوعها شيوع خبرها «ؤفي الْذيَ آمَنُوا متعلق بتشيع أي تشيع فيما بين 
الناس. 

وذكر المؤمنين لأنهم العمدة فيهم أو بمضمر هو حال من الفاحشة أي كائنة في حق المؤمنين وفي شأنهم 
والمراد بهم المحصنون والمحصنات كما روي عن ابن عباس «لَهُمْ4 بسبب ذلك طعَذَابٌ أليمٌ في الذّنْيَا4 مما 
يصيبه من البلاء كالشلل والعمى «وَ# في «الآخرة4 من عذاب النار ونحوه» وترتب ذلك على المحبة ظاهر على ما 
نقل عن الكرماني من أن أعمال القلب السيئة كالحقد والحسد ومحبة شيوع الفاحشة يؤاخذ العبد إذا وطن نفسه 
عليهاء ويعلم من الآية على أتم وجه سوء حال من نزلت الآية فيهم كابن أبيَ ومن وافقه قلباً وقالباً. وأن لهم الحظ 
الأوفر من العذابين حيث أحبوا الشيوع وأشاعوا. 

وقال بعضهم: المراد من محبة الشيوع الإشاعة بقرينة ترتب العذاب عليها فإنه لا يترتب إلا على الإشاعة دون 
المحبة التي لا اختيار فيهاء وإن سلم أن المراد بها محبة تدخل تحت الاختيار وهي مما يترتب عليها العذاب قلنا: إن 
ذلك هو العذاب الأخروي دون العذاب الدنيوي مثل الحد» وقد فسر ابن عباس وابن جبير العذاب الأليم في الدنيا هنا 
بالحد وهو لا يترتب على المحبة مطلقاً بالاتفاق» ومن هنا قيل أيضاً: إن ذكر المحبة من قبيل الاكتفاء عن ذكر 
الشيء وهو الإشاعة بذكر مقتضيه تنبيهاً على قوة المقتضىء وقيل: إن الكلام على التضمين أي يشيعون الفاحشة 
محبين شيوعها لأن كلا معنى المحبة والإشاعة مقصودان. 
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واستشكل تفسير العذاب الأليم في الدنيا بالحد بأنه لا يضم إليه العذاب الأليم في الآخرة لأن الحدود مكفرة. 
وأجيب بأن حكم الآية مخصوص بمن أشاع ذلك في حق أم المؤمنين» وقيل: الحد لمن نقل الإفك من المسلمين 
والعذاب الأخروي لأبي عذرته ابن أب والموصول عام لهماء على أن في كون الحدود مطلقاً مكفرة خلافاً فبعضهم 
قال به فيما عدا الردة وبعضهم أنكره وبعضهم توقف فيه لحديث أبي هريرة أنه عليه الصلاة والسلام قال: ١لا‏ أدري 
الحدود كفارات لأهلها أم لا» ولعل الأنسب بمساق النظم الكريم من تقبيح الخائضين في الإفك المشيعين له هو ما 
ذكرناه أولأء والمراد بالموصول إما هم على أن يكون للعهد الخارجي كما روي عن مجاهد وابن زيد؛ والتعبير 
بالمضارع في الصلة للإشارة إلى زيادة تقبيحهم بأنه قد صارت محبتهم لشيوع الفاحشة عادة مستمرة» وإما ما يعمهم 
وغيرهم من كل من يتصف بمضمون الصلة على إرادة الجنس ويدخخل أولئك المشيعون دخولاً أولياً كما قيل: (وَالَه 
يَغلَّمُ4 جميع الأمور التي من جملتها ما في الضمائر من المحبة المذكورة وكذا وجه الحكمة في تغليظ الوعيد 
لِوَأَنكُمْ لا تَعلَمُونَ4 ما يعلمه سبحانه وتعالى. 

والجملة اعتراض تذييلي جيء به تقريراً لثبوت العذاب لهم وتعليلاً له قيل: المعنى والله يعلم ما في ضمائرهم 
فيعاقبهم عليه في الآخرة وأنتم لا تعلمون ذلك بل تعلمون ما يظهر لكم من أقوالهم فعاقبوا عليه في الدنيا. 

(وَلَوْلاً فصل اله عَلَيِكُمْ وَرَخْمَئة4 الخطاب على ما أخرج الطبراني عن ابن عباس لمسطح وحسان وحمنة أو 
لمن عدا ابن أبِي وأضرابه من المنافقين الخائضين؛ وهذا تكرير للمنة بترك المعاجلة بالعقاب للتنبيه على كمال عظم 
الجريرة وقوله سبحانه وتعالى: «وَإنٌ لله رَؤُوفُ رَحِيمٌ4 عطف على إفضل الله وإظهار الاسم الجليل لتربية 
المهابة والإشعار باستتباع صفة الألوهية للرأفة والرحمة؛ وتغيير سبكه وتصديره بحرف التحقيق لما أنه المراد بيان 
اتصافه تعالى في ذاته بهاتين الصفتين الجليلتين على الدوام والاستمرار لا بيان حدوث تعلقهما بهم كما أن المراد 
بالمعطوف عليه وجواب «إلولا# محذوف كما مر 

وهذه نظير الآية المارة في آخر حديث اللعان إلا أن في التعقيب بالرؤوف الرحيم بدل التواب الحكيم هنالك 
ما يؤذن بأن الذنب في هذا أعظم وكأنه لا يرتفع إلا بنمحض رأفته تعالى وهو أعظم من أن يرتفع بالتوبة كما روي عن 
ابن عباس من خاض في حديث الإفك وتاب لم تقبل توبته والغرض التغليظ فلا تغفل. 
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«إيا أَيَْا الّذِينَ آمو له تِعُوا مع اكترات النيطاته ارون بابق الس ا 1 
وما تذرون والكلام كناية عن اتباع الشيطان وامتثال وساوسه فكأنه قيل: لا تتبعوا الشيطان في شيء من الأفاعيل التي 
من جملتها إشاعة الفاحشة وحبها. 

وقرأ نافع والبزي في رواية ابن ربيعة عنه وأبو عمرو وأبو بكر وحمزة «خََطُوَات» بسكون الطاء وقرىء بفتحها 
وهو في جميع ذلك جمع خطوة بضم الخاء وسكون الطاء اسم لما بين القدمين» وأما الخطوة بفتح الخاء فهو مصدر 
١‏ حا حي ار ايد اب باد لماه ار قر اسان 

مَنْ هَنْ يَتَبِغْ م ْطوَات الشيطان» وضع الظاهران برقع ضميري الخطوات والشيطان حيث لم يقل ومن يتبعها أو من 

يتبع 0 لزيادة التقرير والمبالغة (قإنه َم بالقخشَاء»م هو ما أفرط قبحه كالفاحشة (والمتكر» هو ما يذنكره 
الشرعء وضمير إنه للشيطان؛ وقيل للشأن وجواب الشرط مقدر سد ما بعد الفاء مسده وهو في الأصل تعليل للجملة 
الشرطية وبيان لعلة النهي كأنه قيل: من يتبع الشيطان ارتكب الفحشاء والمنكر فإنه لا يأمر إلا بهما ومن كان كذلك لا 
يجوز اتباعه وطاعته» وقد قرر ذلك النسفي وابن هشام في الباب الخامس من المغني. وتعقب بأنه يأباه ما نص عليه 
النحاة من أن الجواب لا يحذف إلا إذا كان الشرط ماضياً حتى عدوا من الضرورة قوله: 

وأجيب بأن الآية ليست من قبيل ما ذكروه في البيت فإنه مما حذف فيه الجواب رأساً وهذا مما أقيم مقامه ما 
يصح جعله جواباً بحسب الظاهرء وقال أبو حيان: الضمير عائد على من الشرطية ولم يعتبر في الكلام حذفاً أصلاء 
والمعنى على ذلك من يتبع الشيطان فإنه يصير رأساً في الضلال بحيث يكون آمراً بالفحشاء والمنكر وهو مبني على 
اشتراط ضمير في جواب الشرط الاسمي يعود إليه وسيأني إن شاء الله تعالى ما فيه. 

طوَلَوْلا فَضْلُ الله عَلَيكُمْ وَرَحْمَئه» بما من جملته إنزال هاتيك الآيات البينات والتوفيق للتوبة الممحصة من 
الذنوب وكذا شرع الحدود المكفر لما عدا الردة منها على ما ذهب إليه جمع وأجابوا عن حديث أبي هريرة السابق 
آنفاً بأنه كان قبل أن يوحى إليه عَقْلُهِ بذلك «إمَا رّكى» أي ما طهر من دنس الذنوب. 

وقرأً رع والأعمش وما زكى) بالتشديد والإمالة» وكتب «زكي» المخفئف بالياء مع أنه من ذوات الواو وحقها 
أن تكتب بالألفء قال أبو حيان: لأنه قد يمال أو حملاً على المشدد. ومن في قوله تعالى: (إمتكخ) بيانية, وفي قوله 
سبحانه: «إمنْ أَحَد» سيف خطيب و «إأحد» في حيز الرفع على الفاعلية على القراءة الأولى وفي محل النصب 
على المفعولية على القراءة الثانية والفاعل عليها ضميره تعالى أي ما زكى الله تعالى منكم أحداً «أبّداً4 لا إلى غاية 
طوَلكنٌّ الله يُركي» يطهر ظمَنْ يَشَاكُ4 من عباده بإفاضة آثار فضله ورحمته عليه وحمله على التوبة وقبولها منه كما 

طوَاللَه سَمِيعٌ4 مبالغ في سمعه الأقوال التي من جملتها ما أظهروه من التوبة لإعَلِيمٌ» بجميع المعلومات التي 
من جملتها نياتهم» وفيه حث لهم على الإخلاص في التوبة» وإظهار الاسم الجليل للإيذان باستدعاء الألوهية للسمع 
والعلم مع ما فيه من تأكيد الاستقلال التذييلي «وَلاً يَأتل» أي لا يحلف افتعال من الألية. 
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وقال أبو عبيدة. واختاره أبو مسلم: أي لا يقصر من الألو بوزن الدلو والألو بوزن العتوء قيل: والأول أوفق بسبب 
النزول وذلك أنه صح عن عائشة وغيرها أن أبا بكر رضي الله تعالى عنه حلف لما رأى براءة ابنته أن لا ينفق على 
مسطح شيئاً أبداً وكان من فقراء المهاجرين الأولين الذين شهدوا بدراً وكان ابن خالته» وقيل: ابن أخته رضي الله تعالى 
عنه فنزلت «إولا يأتل» الخ وهذا هو المشهور. 
وعن محمد بن سيرين أن أبا بكر حلف لا ينفق على رجلين كانا يتيمين في حجره حيث خاضا في أمر عائشة 
أحدهما مسطح فنزلت؛ وعن ابن عباس» والضحاك أنه قطع جماعة من المؤمنين منهم أبو بكر رضي الله تعالى عنه 
منافعهم عمن قال في الإفك وقالوا: والله لا نصل من تكلم فيه فنزلت» وقرأ عبد الله بن عباس بن ربيعة وأبو جعفر 
مولاه وزيد بن أسلم «يتال) مضارع تالى بمعنى حلفء قال الشاعر: 
تالى ابن أوس حلفة ليردني إلى نسوة لي كأنهن مقائد 
1 وهذه القراءة تؤيد المعنى الأول ليأئل طِأُوْنُوا الْقَضْل منْكُم» أي الزيادة في الدين طوَالسّعَة4 أي في المال 
أن يُؤْتُوا4 أي على أن لا يؤتوا أو كراهة أن يؤتوا أو لا يقصروا في أن يؤتوا. ش 
وقرأ أبو حيوة وابن قطيب وأبو البرهسم «تؤتوا» بتاء الخطاب على الالتفات. 
«أؤلي الْقُرتى وَالْمَسَاكينَ وَالْمُهَاجِرِينَ في سَبيل اللّه» صفات لموصوف واحد بناء على ما علمت من أن الآية نزلت 
. على الصحيح بسبب حلف أبي بكر أن لا ينفق على مسطح وهو متصف كما سمعت بها فالعطف لتنزيل تغاير 
الصفات منزلة تغاير الموصوفات» والجمع وإن كان السبب خاصاً لقصد العموم وعدم الاكتفاء بصفة للمبالغة في 
إثبات استحقاق مسطح ونحوه الإيتاء فإن من اتصف بواحدة من هذه الصفات إذا استحقه فمن جمعها بالطريق 
الأولى» وقيل: هي لموصوفات أقيمت هي مقامها وحذف المفعول الثاني لغاية ظهوره أي أن يؤتوهم شيفاً 
لوَلْيعْفُوا4 ما فرط منهم طوَلْيَضْفَحُوا) بالإغضاء عنه؛ وقرأ عبد الله والحسن وسفيان بن الحسين وأسماء بنت يزيد 
«ولتعفو ولتصفحوا» بتاء الخطاب على وفق قوله تعالى: 
(آلا حبون أَنْ يَف لله ك4 أي بمقابلة عفوكم وصفحكم وإحسانكم إلى من أساء إليكم (إوَلله غقُوٌ 
رُحيجٌ4 مبالغ في المغفرة والرحمة مع كمال قدرته سبحانه على المؤاخذة وكثرة ذنوب العباد الداعية إليهاء وفيه 
ترغيب عظيم في العفو ووعد كريم بمقابلته كأنه قيل: ألا تحبون أن يغفر الله لكم فهذا من موجباته» وصح أن أبا بكر 
لما سمع الآية قال: بلى والله يا ربنا إنا لنحب أن تغفر لنا وأعاد له نفقته» وفي رواية أنه صار يعطيه ضعفي ما كان يعطيه 
أولأء ونزلت هذه الآية على ما أخرج ابن أبي حاتم عن مقاتل بعد أن أقبل مسطح إلى أبي بكر معتذراً فقال: جعلني الله 
تعالى فداك والله الذي أنزل على محمد َه ما قذفتها وما تكلمت بشيء مما قيل لها أي خال فقال أبو بكر ولكن قد 
ضحكت وأعجبك الذي قيل فيها فقال مسطح لعله يكون قد كان بعض ذلكء وفي الآية من الحث على مكارم 
الأخلاق ما فيها. واستدل بها على فضل الصديق رضي الله تعالى عنه لأنه داخل في أولي الفضل قطعاً لأنه وحده أو 
مع جماعة سبب النزول» ولا يضر في ذلك عموم الحكم لجميع المؤمنين كما هو الظاهرء ولا حاجة إلى دعوى أنها 
فيه خاصة والجمع للتعظيم» وكونه مخصوصاً بضمير المتكلم مردود على أن فيها من ارتكاب خلاف الظاهر ما فيهاء 
وأجاب الرافضة بأن المراد بالفضل الزيادة في المال؛ ويرد عليه أنه حيتئذ يتكرر مع قوله سبحانه: بإوالسعة4 وادعى 
الإمام أنها تدل على أن الصديق رضي الله تعالى عنه أفضل جميع الصحابة رضي الله تعالى عنهم. وبين ذلك بما هو 
بعيد عن فضله؛ وذكر أيضاً دلالتها على وجوه من مدحه رضي الله تعالى عنه وأكثرها للبحث فيها مجال؛ واستدل بها 
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على أن ما لا يكون ردة من المعاصي لا يحبط العمل وإلا لما سمى الله تعالى مسطحاً مهاجراً مع أنه صدر منه ما 
صدرء وعلى أن الحلف على ترك الطاعة غير جائز لأنه تعالى نهى عنه بقوله سبحانه: «إلا يأتل» ومعناه على ما يقتضيه 
سبب النزول لا يحلف؛ وظاهر هذا حمل النهي على التحريم؛ وقيل: هو للكراهة: وقيل: الحق أن الحلف على ترك 
الطاعة قد يكون حراماًء وقد يكون مكروهاًء فالنهي هنا لطلب الترك مطلقاً وفيه بحث. 

وذكر جمهور الفقهاء أنه إذا حلف على يمين فرأى غيرها خيراً منها فليأت الذي هو خير وليكفر عن يمينه كما 
جاء في الحديثء وقال بعضهم. إذا حلف فليأت الذي هو خير وذلك كفارته كما جاء في حديث آخر. 


وتعقب بأن المراد من الكفارة في ذلك الحديث تكفير الذنب لا الكفارة الشرعية التي هي يإحدى الخصال. 


ظإِنّ الّذينَ يَرْمُونَ الْمُحَصَئَات» قد تقدم تفسيرها الْقَافلات» عما يرمين به بمعنى أنه لم يخطر لهن يبال 
أصلاً لكونهن مطبوعات على الخير مخلوقات من عنصر الطهارة ففي هذا الوصف من الدلالة على كمال النزاهة ما 
ليس في المحصنات طالْمُؤْمِتات» أي المتصفات بالإيمان بكل ما يجب أن يؤمن به من الواجبات والمحظورات 
وغيرها إيماناً حقيقياً تفصيلياً كما ينبىء عنه تأخير المؤمنات عما قبلها مع أصالة وصف الإيمان فإنه للإيذان بأن المراد 
بها المعنى الوصفي المعرب عما ذكر لا المعنى الاسمي المصحح لإطلاق الاسم في الجملة كما هو المتبادر على 
تقدير التقديم كذا في إرشاد العقل السليم. 


وفرع عليه كون المراد بذلك عائشة الصديقة رضي الله تعالى عنها وروي ما ظاهره ذلك عن ابن عباس وابن 
جبير» والجمع على هذا باعتبار أن رميها رمي لسائر أمهات المؤمنين لاشتراك الكل في النزاهة والانتساب إلى رسول 
الله مه ونظير ذلك جمع «المرسلين» في قوله سبحانه وتعالى: «إكذبت قوم نوح المرسلين» [الشعراء: ]٠١‏ 
وقيل: المراد أمهات المؤمنين فيدخل فيهن الصديقة دخولاً أولياً. وروي ما يؤيده عن أبي الجوزاء والضحاك وجاء 
أيضاً عن ابن عباس ما يقتضيه؛ فقد أخرج عند سعيد بن منصور وابن جرير والطبراني وابن مردويه أنه رضي الله تعالى 
عنه قرأ سورة النور ففسرها فلما أتى على هذه الآية إإن الذين» الخ قال: هذه في عائشة وأزواج النبي عَته ولم 
يجعل لمن فعل ذلك توبة وجعل لمن رمى امرأة من المؤمنات من غير أزواج النبي مُه التوبة ثم قرأ «إوالذين يرمون 
المحصنات ثم لم يأتوا بأربعة شهداء» إلى قوله تعالى: «إإلا الذين تابوا» [النور: 4 . ه] الخبرء وظاهره أنه لا تقبل 
توبة من قذف إحدى الأزواج الطاهرات رضي الله تعالى عنهن. 


وقد جاء عنه في بعض الروايات التصريح بعدم قبول توبة من خحاض في أمر عائشة رضي الله تعالى عنهاء ولعل 
ذلك منه خخارج مخرج المبالغة في تعظيم أمر الإفك كما ذكرنا أولا وإلا فظاهر الآيات قبول توبته وقد تاب من تاب من 
الخائضين كمسطح وحسان وحمنة ولو علموا أن توبتهم لا تقبل لم يتوبواء نعم ظاهر هذه الآية على ما سمعت من 
المراد من الموصوف بتلك الصفات كفر قاذف أمهات المؤمنين رضي الله تعالى عنهن لأن الله عز وجل رتب على 
رميهن عقوبات مختصة بالكفار والمنافقين فقال سبحانه للْعنُوا4 أي بسبب رميهم إياهن طإفي الدّنَْا وَالآخرة©» 
حيث يلعنهم اللاعنون والملائكة في الدارين «وَلَهُغْ» مع ما ذكر من اللعن عَذَابَ عَظيم» هائل لا يقادر قدره 
لغاية عظم ما اقترفوه من الجناية. 


وكذا ذكر سبحانه أحوالاً مختصة بأولئك فقال عز وجل: «يَوْمَ تَشْهَدُ عَلَيْهِمْ4 الخ ودليل الاختصاص قوله 
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سبحانه: إويوم يحشر أعداء الله» [فصلت: ]١4‏ إلى آخر الآيات الثلاث؛ ومن هنا قيل: إنه لا يجوز أن يراد 
بالمحصنات الخ المتصفات بالصفات المذكورة أمهات المؤمنين وغيرهن من نساء الأمة لأنه لاريب في أن رمي 
غير أمهات المؤمنين ليس بكفرء والذي ينبغي أن يعول الحكم عليه بكفر من رمى إحدى أمهات المؤمنين بعد نزول 
الآيات وتبين أنهن طيبات سواء استباح الرمي أم قصد الطعن برسول الله عه أم لم يستبح ولم يقصد, وأما من رمى 
قبل فالحكم بكفره مطلقاً غير ظاهر. 

والظاهر أنه يحكم بكفره إن كان مستبيحاً أو قاصداً الطعن به عليه الصلاة والسلام كابن أَبِيَ لعنه الله تعالى فإن 
ذلك مما يقتضيه إمعانه في عداوة رسول الله عَثَهِ ولا يحكم بكفره إن لم يكن كذلك كحسان ومسطح وحمنة فإن 
الظاهر أنهم لم يكونوا مستحلين ولا قاصدين الطعن بسيد المرسلين صلى الله تعالى عليه وعلى آله أجمعين وإنما قالوا 
ما قالوا تقليداً فوبخوا على ذلك توبيخاً شديدا» ومما يدل دلالة واضحة على عدم كفر الرامين قبل بالرمي أنه عليه 
الصلاة والسلام لم يعاملهم معاملة المرتدين بالإجماع وإنما أقام عليهم حد القذف على ما جاء في بعض الروايات 
فالآية بناء على القول بخصوص المحصنات وهو الذي تعضده أكثر الروايات إن كانت لبيان حكم من يرمي عائشة أو 
إحدى أمهات المؤمنين مطلقاً بعد تلك القصة كما هو ظاهر الفعل المضارع الواقع صلة الموصول فأمر الوعيد 
المذكور فيها على القول بأنه مختص بالكفار والمنافقين ظاهر لما سمعت من القول بكفر الرامي لإحدى أمهات 
المؤمنين بعد مطلقاً» وإن كانت لبيان حكم من رمى قبل احتاج أمر الوعيد إلى القول بأن المراد بالموصول أناس 
مخصوصون رموا عائشة رضي الله تعالى عنها استباحة لعرضها وقصد إلى الطعن برسول الله عَيُْهِ كابن أَبيَ وإخوانه 
المنافقين عليهم اللعنة» وعلى هذا يكون التعبير بالمضارع لاستحضار الصورة التي هي من أغرب الغرائب أو للإشارة 
كما قيل إلى أن شأنهم الرمي وأنه يتجدد منهم آنا فآناً. وعلى هذا يمكن أن يقال المراد بيان حكم من لم يتب من 
الرمي فإن التائب من فعل قلما يقال فيه إن شأنه ذلك الفعل فيكون الوعيد مخصوصاً بمن لم يتب. 

والذي تقتضيه الأخبار أن كل من وقع في تلك المعصية تاب سوى اللعين ابن أبيّ وأشياعه من المنافقين. وعن 
ابن عباس أنها نزلت فيه خاصة ولا يخفى وجه الجمع عليه؛ وقيل المراد بيان حكم من رمى والوعيد مشروط بعدم 
التوبة ولم يذكر للعلم به من القواعد المستقرة إذ الذنب كيفما كان يغفر بالتوبة» فلا حاجة إلى أن يقال: المراد إن 
الذين شأنهم الرمي ليشعر بعدم التوبة» والظاهر أن من لم يتب بعد نزول هذه الآيات كافر وليس هو إلا اللعين وأشياعه 
المنافقين. 

واختار جمع وقال النحاس: هو أحسن ما قيل أن الحكم عام فيمن يرمي الموصوفات بالصفات المذكورة من 
نساء الأمة» ورميهن إن كان مع استحلال فهو كفر فيستحق فاعله الوعيد المذكور وإن لم يتب على ما علم من 
القواعد؛ وإن كان بدون استحلال فهو كبيرة وليس بكفر» ويحتاج إلى منع اختصاص تلك العقوبات والأحوال بالكفار 
والمنافقين أو التزام القول بأن ذلك ثابت للجنس ويكفي في ثبوته لبعض أفراده ولا شبك أن فيها من يموت كافراً. وفي 
البحر يناسب أن تكون هذه الآية كما قيل نزلت في مشركي مكة كانت المرأة إذا خرجت إلى المدينة مهاجرة قذفوها 
وقالوا: خرجت لتفجر قاله أبو حمزة اليماني» ويؤيده قوله تعالى: يوم تشهل# الخ اه. 

وأنت تعلم أن الأوفق بالسياق والسباق ما عليه الأكثر من نزولها في شأن أم المؤمنين عائشة رضي الله تعالى 
عنها وحكم رمي سائر أمهاتهم حكم رميها وكذا حكم رمي سائر أزواج الأنبياء عليهم السلام وكذا أمهاتهم» وعندي 
أن حكم رمي بنات النبي عليه الصلاة والسلام كذلك لا سيما بضعته الطاهرة الكريمة فاطمة الزهراء صلى الله تعالى 
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على أبيها وعليها وسلم ولم أر من تعرض لذلك فتدبرء واعلم أنه لا خلاف في جواز لعن كافر معين تحقق موته على 


ومن الحرام لعن أبي طالب على القول بموته كافراً بل هو من أعظم ما يتضمن ما فيه إيذاء من يحرم إيذاؤه» ثم 
إن لعن من يجوز لعنه لا أرى أنه يعد عبادة إلا إذا تضمن مصلحة شرعية» وأما لعن كافر معين حي فالمشهور أنه حرام 
ومقتضى كلام حجة الإسلام الغزالي أنه كفر لما فيه من سؤال تثبيته على الكفر الذي هو سبب اللعنة وسؤال ذلك 
كفر؛ ونص الزركشي على ارتضائه حيث قال عقبة: فتفطن لهذه المسألة فإنها غريية وحكمها متجه وقد زل فيه 
جماعة» وقال العلامة ابن حجر في ذلك: ينبغي أن يقال: إن أراد بلعنه الدعاء عليه بتشديد الأمر أو أطلق لم يكفر وإن 
أراد سؤال بقائه على الكفر أو الرضى ببقائه عليه كفر: ثم قال: فتدبر ذلك حق التدبر فإنه تفصيل متجه قضت به 
كلماتهم اه. 

وكلعن الكافر الحي المعين بالشخص في الحرمة لعن الفاسق كذلكء وقال السراج البلقيني: بجواز لعن 
العاصي المعين واحتج على ذلك بحديث الصحيحين «إذا دعا الرجل امرأته إلى فراشه فأبت أن تجيء فبات غضبان 
لعنتها الملائكة حتى تصبح وهو ظاهر فيما يدعيه؛ وقول ولده الجلال البلقيني في بحثه معه: يحتمل أن يكون لعن 
الملائكة لها ليس بالخصوص بل بالعموم بأن يقولوا: لعن الله من دعاها زوجها إلى فراشه فأبت فبات غضبان بعيد 
جداً. ومما يؤيد قول السراج خبر مسلم أنه مُه مو بحمار وسم في وجهه فقال: هلعن الله من فعل هذا» وهو أبعد عن 
الاحتمال الذي ذكره ولدهء وقد صح أُنهءَ لعن قبائل من العرب بأعيانهم فقال: «اللهم العن رعلاً وذكوان وعصية 
عصوا الله تعالى ورسوله6؛ وفيه نوع تأييد لذلك أيضاء لكن قيل: إنه يجوز أن يكون قد علم عليه الصلاة والسلام 
موتهم أو موت أكثرهم على الكفر فلم يلعن عَلِْهِ إلا من علم موته عليه» ولا يخفى عليك الأحوط في هذا الباب» فقد 
صح من لعن شيئاً ليس له بأهل رجعت اللعنة عليه» وأرى الدعاء للعاصي المعين بالصلاح أحب من لعنه على القول 
بجوازه» وأرى لعن من لعنه رسول الله مله بالوصف أو بالشخص عبادة من حيث إن فيه اقتداء برسول الله عليه الصلاة 
والسلام» وكذا لعن من لعنه الله تعالى على الوجه الذي لعنه سبحانه به» هذا وقوله عز وجل: «إيوم تشهد» إلخ إما 
متصل بما قبله مسوق لتقرير العذاب العظيم بتعيين وقت حلوله وتهويله ببيان ظهور جناية الرامين المستتبعة لعقوباتها 
على كيفية هائلة وهيئة خارقة للعادات فيوم ظرف لما في «لهم# من معنى الاستقرار لا لعذاب كما ذهب إليه 
الحوفي لما في جواز إعمال المصدر الموصوف من الخلافء وقيل: لإخلاله بجزالة المعنى وفيه نظرء وإما منقطع 
عنه على أنه ظرف لا ذكر محذوفاً أو ليوفيهم الآتي كما قيل بكلء واختير أنه ظرف لفعل مؤخر وقد ضرب عنه 
الذكر صفحاً للإيذان بأن العبارة لا تكاد تحيط بتفصيل ما يقع فيه من العظائم والكلام مسوق لتهويل اليوم بتهويل ما 
يحويه كأنه قيل: يوم تشهد عليهم طالْستْهُمْ وَأَنْديهمْ وَأَرْجُلْهُمْ بمَا كَانُوا يَْمَلُونَ4 يظهر من الأحوال والأهوال ما لا 
يحيط به نطاق المقال على أن الموصول المذكور عبارة عن جمع أعمالهم السيئة وجناياتهم القبيحة لا عن جناياتهم 
المعهودة فقط. 

ومعنى شهادة الجوارح المذكورة بها أنه عز وجل ينطقها بقدرته فتخبر كل جارحة منها بما صدر عنها من 
أفاعيل صاحبها لا أن كلاً منها يخبر بجنايتهم المعهودة فحسب. والموصول المحذوف عبارة عنها وعن فنون 
العقوبات المترتبة عليها كافة لا عن إحداها خاصة ففيه من ضروب التهويل بالإجمال والتفصيل ما لا مزيد عليه قاله 
شيخ الإسلام» ثم قال: وجعل الموصول المذكور عبارة عن جنايتهم المعودة وحمل شهادة الجوارح على إخبار الكل 
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بها فقط تحجير للواسع وتهوين للأمر الرادع. والجمع بين صيغتي الماضي والمستقبل للدلالة على استمرارهم على 
هاتيك الأعمال في الدنيا وتجددها منهم آنا فآناً. وتقديم إعليهم» على الفاعل للمسارعة إلى كون الشهادة ضارة 
لهم مع ما فيه من التشويق إلى المؤخر اه ولا يخلو عن حسن. 

وجوز أن تكون الشهادة بما ذكر مجازاً عن ظهور آثاره على هاتيك الأعضاء بحيث يعلم من يشاهدهم ما 
عملوه وذلك بكيفية يعلمها الله تعالى. واعترض بأنه معارض بقوله تعالى: «إأنطقنا الله الذي أنطق كل شيء» [فصلت: 
.]1١‏ 

وأجيب بأن مجوز ما ذكر يجعل النطق مجازاً عن الدلالة الواضحة كما قيل به في قولهم نطقت الحال أو 
يقول: هذا في حال وذاك في حال أو كل منهما في قوم. 

ولا يخفى أن الظاهر بقاء الشهادة على حقيقتها إلا أنه استشكل ذلك بأنه حيتئذ يلزم التعارض بين ما هنا وقوله 
تعالى في سورة يس «اليوم نختم على أفواههم» الآية [يس: 10] لأن الختم على الأفواه ينافي شهادة الألسن. 

وأجيب بأن المراد من الختم على الأفواه منعهم عن التكلم بالألسنة التي فيها وذلك لا ينافي الألسنة نفسها 
الذي هو المراد من الشهادة كما أشرنا إليها فإن الألسنة في الأول آلة للفعل وفي الثاني فاعلة له فيجتمع الختم على 
الأفواه وشهادة الألسن بأن يمنعوا عن التكلم بالألسنة وتجعل الألسنة نفسها ناطقة متكلمة كما جعل سبحانه الذراع 
المسموم ناطقاً متكلماً حتى أخبر النبي عَُهُ بأنه مسموم وللمعتزلة في ذلك كلام وقيل في التوفيق يجوز أن يكون 
كل من الختم والشهادة في موطن وحالء وأن يكون الشهادة في حق الرامين والختم في حق الكفرة» وكأنه لما كانت 
هذه الآية في حق القاذف بلسانه وهو مطالب معه بأربعة شهداء ذكر فيها خمسة أيضاً وصرح باللسان الذي به عمله 
ليفضحه جزاء له من جنس عمله قاله الخفاجي وقال: إنها نكتة سرية والله تعالى أعلم بأسرار كتابه فتدبر. 

وقرأ الأخوان و الزعفراني وابن مقسم وابن سعدان «يشهد» بالياء آخر الحروف ووجهه ظاهر. 

وقوله تعالى: «إيَؤْمَئذ# ظرف لقوله سبحانه: لِيرَفَيهم اله ديتَهُمُ الْحَقْ4 والتنوين عوض عن الجملة المضافة 
إليهاء والتوفية إعطاء الشيء وافيًء والدين هنا الجزاء ومنه كما تدين تدان» والحق الموجد بحسب مقتضى الحكمة: 
وقريب منه تفسيره بالثابت الذي يحق أن يثبت لهم لا محالة أي يومئذٍ تشهد عليهم أعضاؤهم المذكورة بأعمالهم 
القبيحة يعطيهم الله تعالى جزاءهم المطابق لمقتضى الحكمة وافياً تامأ والكلام استئناف مسوق لبيان ترتيب حكم 
الشهادة عليها متضمن لبيان ذلك المبهم المحذوف فيما سبق على وجه الإجمال؛ وجوز أن يكون «إيومئذ4 بدلاً من 
«يوم تشهد» من جوز تعلق ذاك بيوفيهم. وقرأ زيد بن علي رضي الله تعالى عنهما (يُوفِيهم» مخففاًء وقرأ عبد الله 
ومجاهد وأبو روق وأبو حيوة «الحقٌ بالرفع على أنه صفة للاسم الجليل؛ ويجوز الفصل بالمفعول بين الموصوف 
وصفته» ومعنى الحق على هذه القراءة على ما قال الراغب الموجد للشيء بحسب ما تقتضيه الحكمة؛ وفسره بعضهم 
بالعادل» والأكثرون على تفسيره بالواجب لذاته: وكذا في قوله سبحانه: ظوََعلَمُونَ أَنّ الله هُوَ الْحَقُ الْحُبينُ» 
والمبين إما من أبان اللازم أي الظاهر حقيته على تقدير جعله نعتاً للحق أو الظاهر ألوهيته عز وجل على تقدير جعله 
خبراً ثانياً أو من أبان المعتدي أي المظهر للأشياء كما هي في أنفسهاء وجملة طيعلمون4 معطوفة على جملة 
«يوفيهم الله4 فإن كانت مقيدة بما قيدت به الأولى فالمعنى يوم إذ تشهد عليهم أعضاؤهم المذكورة بأعمالهم 
القبيحة يعلمون أن الله الخ» وإن لم تكن مقيدة بذلك جاز أن يكون المعنى ويعلمون عند معاينتهم الأهوال والخطوب 
أن الله الخ» والظاهر أن الشهادة على الأول وللمعاينة على الثاني دخلاً في حصول العلم بمضمون ما في حيز 


هض ا ا 0 ا 0 


«إيعلمون4 فتأمل لتعرف كيفية الاستدلال على ذلك فإن فيه خفاء لا سيما مع ملاحظة الحصر المأخوذ من تعريف 
الوجوه فيعلمون ما ذكر من غير مدخخلية أحد الأمرين» ولعل فائدة هذا العلم يأسهم من إنقاذ أحد إياهم مما هم فيه أو 
مادا الماش السزرى لكوي لباه ليون رو ا را 1 
ل ل ا ب ا 
الإنصاف بالحكمة بل بحميع الصفات الكاملة, وهذه الجملة ظاهرة جداً في أن الآية في ابن أب وأضرابه من 
ار ار سير و ل هر 
يكون المراد من الله بذلك النفات ا حاصلاً قبل. قد حمل السيد السند قدس 
سره. في حواشي المطالع العلم في قولهم في تعريف الدلالة كون الشيء بحالة يلزم من العلم به العلم بشيء آخر على 
ذلك كلا يرد أنه يلزم على الظاهر أن لا يكون للفظ دلالة عند التكرار لامتناع علم المعلوم ويحتمل أن يكون قد نزل 
علمهم الحاصل قبل منزلة غير الحاصل لعدم ترتب ما يقتضيه من الكف عن الرمي عليه ومثل هذا التنزيل شائع في 
الكتاب الجليل» ويحتمل أن يكون المراد يعلمون عياناً مقتضى أن الله هو الحق المبين . أعني الانتقام من الظالم 


وأنت تعلم أن الكل خلاف الظاهر فتدير» وقوله تعالى: هالْحَبِيكَاتُ4 إلخ كلام مستأنف مؤسس على السنة 
الجارية فيما بين الخلق على موجب أن لله تعالى ملكا يسوق الأهل إلى الأهل؛ وقول القائل: «إن الطيور على أشباهها 
تقع» أي الخبيئات من النساء (الخبيدين» من الرجال أي مختصات بهم لا يتجاوزنهم إلى غيرهع على أن اللام 
للاختصاص هِوَالْحْبِيئُونَ» أيضاً «للخبيئات» لأن المجانسة من دواعي الانضمام وَالطياتُ» منهن 
«للطيبين» منهم هوَالطيئون» أيضاً (إللطييبات4 منهن بحيث لا يتجاوزونهن إلى من عداهن وحيث كان رسول الله 
يله أطيب الأطيبين وخيرة الأولين والآخرين تبين كون الصديقة رضي الله تعالى عنها من أطيب الطيبات بالضرورة 
واتضح بطلان ما قيل فيها من الخرافات حسبما نطق به قوله سبحانه: «أولتك مُبَوَؤُونَ مما يَقُولُون» على أن 
الإشارة إلى أهل البيت النبوي رجالاً ونساء ويدخل في ذلك الصديقة رضي الله تعالى عنها دخولاً أولياء وقيل: إلى 
رسول الله عه والصديقة وصفوان وقال الفراء: إشارة إلى الصديقة وصفوان والجمع يطلق على ما زاد على الواحد. 


وفي الآية على جميع الأقوال تغليب أي أولئك منزهون مما يقوله أهل الإفك في حقهم من الأكاذيب الباطلة. 
وجعل الموصوف للصفات المذكورة النساء والرجال حسبما سمعت رواه الطبراني عن ابن عباس ضمن خبر طويل 
ورواه الإمامية عن أبي جعفر وأبي عبد الله رضي الله تعالى عنهما واختاره أبو مسلم والجبائي وجماعة وهو الأظهر 
عندي وجاء في رواية أخرى عن ابن عباس أخرجها الطبراني أيضاً وابن مردويه وغيرهما أن «#الخبيئات4 و 
«الطيبات4 صفتان للكلم «والخبيثون4 و «الطيبون4 صفتان للخبيثين من الناس وروي ذلك عن الضحاك 
والحسن و «إاسخبيفون» عليه شامل للرجال والنساء على سبيل التغليب وكذا «إالطيبون4 و «إأولتنك4 إشارة إلى 
الطيبين وضمير «يقولون» للخبيثين» وقيل للآفكين أي الخبيئات من الكلم للخبيثين من الرجال والنساء أي مختصة 
ولاصقة بهم لا ينبغي أن تقال في حق غيرهم وكذا الخبيثون من الفريقين أحقاء بأن يقال في حقهم خبائث الكلم 
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والطيبات من الكلم للطيبين من الفريقين مختصة وحقيقة بهم وهم أحقاء بأن يقال في شأنهم طيبات الكلم أوثفك 
الطيبون مبرؤون عن الاتصاف مما يقول الخبيثون وقيل الافكون في حقهم فمآله تنزيه الصديقة رضي الله تعالى عنها 
أيضاً. 

وقيل: المراد الخبيثات من القول مختصة بالخبيثين من فريقي الرجال والنساء لا تصدر عن غيرهم والخبيثون 
من الفريقين مختصون بالخبيئات من القول متعرضون لها والطيبات من القول للطيبين من الفريقين أي مختصة بهم لا 
تصدر عن غيرهم والطيبون من الفريقين مختصون بالطيبات من القول لا يصدر عنهم غيرها أولئك الطيبون مبرؤون مما 
يقول الخبيثون أي لا يصدر عنهم مثل ذلك» وروي ذلك عن مجاهدء والكلام عليه على حذف مضاف إلى ماء ومآله 
الحط على الآفكين وتنزيه القائلين سبحانك هذا بهتان عظيم لَّهُمْ مَغْفَرَة4 عظيمة لما لا يخلو البشر عنه من الذنب» 
وحسنات الأبرار سيئات المقربين «وَرِزْقٌ كَريمٌ» هو الجنة كما قاله أكثر المفسرين» ويشهد له قوله تعالى في سورة 
الأحزاب في أمهات المؤمنين «إوأعتدنا لها رزقاً كريما» [الأحزاب: ١ع‏ فإن المراد به ثمت الجنة بقرينة إأعتدنا» 
والقرآن يفسر بعضه بعضاًء وفي هذه الآيات من الدلالة على فضل الصديقة ما فيهاء ولو قلبت القرآن كله وفتشت عما 
أوعد به العصاة لم تر الله عز وجل قد غلظ في شيء تغليظه في الإفك وهو دال على فضلها أيضاًء وكانت رضي الله 
تعالى عنها تتحدث بنعمة الله تعالى عليها بنزول ذلك في شأنها. 

فقد أخرج ابن أبي شيبة عنها أنها قالت: خلال في لم تكن في أحد من الناس إلا ما آتى الله تعالى مريم ابنة 
عمران والله ما أقول هذا اني أفتخر على صواحباتي قيل: وما هن؟ قالت: نزل الملك بصورتي وتزوجني رسول الله 
َه لسبع سنين وأهديت له لتسع سنين وتزوجني بكراً لم يشركه في أحد من الناس وأتاه الوحي وأنا وإياه في لحاف 
واحد وكنت من أحب الناس إليه ونزل فيئ آيات من القرآن كادت الأمة تهلك فيهن ورأيت جبريل عليه لسلام ولم يره 
أحد من نسائه غيري وقبض في بيتي لم يله أحد غير الملك وأنا. 

وأخرج ابن مردويه عنها أنها قالت: لقد نزل عذري من السماء ولقد خلقت(22 طيبة عند طيب ولقد وعدت 
مغفرة وأجراً عظيماًء وفي قوله سبحانه: إلهم مغفرة ورزق كريم» بناء على شموله عائشة رضي الله تعالى عنها رد 
على الرافضة القائلين بكفرها وموتها على ذلك وحاشاها لقصة وقعة الجمل مع أشياء افتروها ونسبوها إليها» ومما يرد 
زعم ذلك أيضاً قول عمار بن ياسر في خطبته حين بعثه الأمير كرم الله تعالى وجهه مع الحسن رضي الله تعالى عنه 
يستنفران أهل المدينة وأهل الكوفة: إني لأعلم أنها زوجة نبيكم عليه الصلاة والسلام في الدنيا والآخرة ولكن الله 
على حر لطا لواحن بي الع انا ايعو لك ل 1 ان 
أمهات المؤمنين بعد تلك الوقعة لأن النبي عه قال للأمير كرم الله تعالى وجهه: قد أذنت لك أن نخرج بعد وفاتي من 
الزوجية من شئت من أزواجي فأخرجها كرم الله تعالى وجهه من ذلك لما صدر منها معه ما صدر ولعمري إِنَّ هذا مما 
يكاد يضحك الثكلى» وفي حسن معاملة الأمير كرم الله تعالى وجهه إياها رضي الله تعالى عنها بعد استيلائه على 
العسكر الذي صحبها الثابت عند الفريقين ما يكذب ذلك؛ ونحن لا نشك في فضلها رضي الله تعالى عنها لهذه 
الآيات ولما جاء في مدحها عن رسول الله عَم ولو لم يكن من ذلك سوى ما أخرججه ابن أبي شيبة وأحمد والبخاري 
ومسلم والترمذي والنسائي وابن ماجة عن أنس رضي الله تعالى عنه قال: «قال رسول الله عله إن فضل عائشة على 


)0( بالقاف ويروى بالفاء وتشديد اللام أي تركت عند رسول الله صلى الله عليه وسلم بعد وفاته طيبة أ ه منه. 


لفن اا اا 1 1 ا 0 


النساء كفضل الثريد على الطعام» لكني مع هذا لا أقول بأنها أفضل من بضعته عَُهِ الكريمة فاطمة الزهراء رضي الله 
تعالى عنها والوجه لا يخفىء وفي هذا المقام أبحاث تطلب من محلهاء ثم إن الذي أراه أن إنزال هذه الآيات في أمرها 
لمزيد الاعتناء بشأن الرسول عليه الصلاة والسلام ولجبر قلب صاحبه الصديق رضي الله تعالى عنه وكذا قلب زوجته أم 
رومان فقد اعتراهما من ذلك الإفك ما الله تعالى أعلم به. ولمزيد انقطاع عائشة رضي الله تعالى عنها إليه عز وجل مع 

فضلها وطهارتها في نفسها. وقد جاء في خبر غريب ذكره ه ابن النجار”'» في تاريخ بغداد بسنده عن أنس بن مالك 
رضي الله تعالى عنه قال: وكنت جالساً عند أم المؤمنين عائشة رضي الله تعالى عنها لأقر عينها بالبراءة وهي تبكي 
فقالت: هجرني القريب والبعيد حتى هجرتني الهرة وما عرض علي طعام ولا شراب فكنت أرقد وأنا جائعة ظامئة 
فرأيت في منامي فتى فقال لي: ما لك؟ فقلت: حزينة مما ذكر الناس فقال: ادعي بهذه الدعوات يفرج الله تعالى عنك 
فقلت: وما هي؟ فقال قولي: يا سابغ النعم ويا دافع النقم ويا فارج الغمم ويا كاشف الظلم يا أعدل من حكم يا حسب 
من ظلم يا ولي من ظلم يا أول بلا بداية ويا آخر بلا نهاية يا من له اسم بلا كنية اللهم اجعل لي من أمري فرجاً 
ومخرجاً قالت: فانتبهت وأنا ريانة شبعانة وقد أنزل الله تعالى فرجي» ويسمى هذا الدعاء دعاء الفرج فليحفظ 
وليستعمل» “ثوإنه عن رجل إلراما فصل الزواخرغن الزنا وحن رمي العقائكه اعنة شرع ,في تفضول الزواجن نما عن 
يؤدي إلى أحدهما من مخالطة الرجال بالنساء ودخولهم عليهن في أوقات الخلوات وتعليم الآداب الجميلة والأفاعيل 
المرضية المستتبعة لسعادة الدارين فقال سبحانه: «إيَا أَيُهَا الّذِينَ آمَنُوا لا تَدْحُلُوا بُهُوتاً خَير بُيُوتكة) إلخ» وسبب 
النزول على ما أخرج الفريابي وغيره من طريق عدي بن ثابت عن رجل من الأنصار أن امرأة قالت: يا رسول الله إني 
كان م سن العال اح 1 اع ا اتن عليه ترك رند و وا نيياك لال عن ع ياك 
فنزلت «إيا أيها الذين آمنوا» إلخ: وإضافة البيوت إلى ضمير المخاطبين لامية اختصاصية؛ والمراد عند بعض 
الاختصاص الملكي» ووصف البيوت بمغايرة بيوتهم بهذا المعنى خارج مخرج العادة التي هي سكنى كل أحد في 
ملكه وإلا فالآجر والمعير أيضاً منهيان عن الدخول بغير إذن. 

وقال بعضهم: المراد اختصاص السكنى أي غير بيوتكم التي تسكنونها لأن كون الآجر والمعير منهيين كغيرهما 
عن الدخول بغير إذن دليل على عدم إرادة الاختصاص الملكي فيحمل ذلك على الاختصاص المذكور فلا حاجة إلى 
القول بأن ذاك خارج مخرج العادة» وقرىء إبيوتاً غير بيوتكم» بكسر الباء لأجل الياء «حَمَّى تَسْتَأُنسُوا4 أي 
تستأذنوا من يملك الإذن من أصحابهاء وتفسيره بذلك أخرجه ابن أبي حاتم وابن الأنباري في المصاحف وابن جرير 
وابن مردويه عن ابن عباس ر ضي الله تعالى عنهماء ويخالفه ما روى الحاكم وصححه والضياء في المختارة والبيهقي 
.في شعب الإيمان وناس آخرون عنه أنه قال في «إحتى تستأنسوا» أخطأ الكاتب وإنما هي «حتى تستأذنوا» لكن قال 
أبو حيان: من روى عن ابن عباس أنه قال ذلك فهو طاعن في الإسلام ملحد في الدين وابن عباس بريء من ذلك القول 
انتهى. 

وأنت تعلم أن تصحيح الحاكم لا يعول عليه عند أثئمة الحديث لكن للخبر المذكور طرق كثيرة» وكتاب 
الأحاديث المختارة للضياء كتاب معتبرء فقد قال السخاوي في فتح المغيث في تقسيم أهل المسانيد ومنهم من 
يقتصر على الصالح للحجة كالضياء في مختارته» والسيوطي بعد ما عد في ديباجة جمع الجوامع الكتب الخمسة 


)١(‏ ونقله السيوطي في الدر المنثور | ه منه. 
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وهي صحيح البخاري وصحيح مسلم وصحيح ابن حبان والمستدرك والمختارة للضياء قال وجميع ما في هذه الكتب 
الخمسة صحيح. 

ونقل الحافظ ابن رجب في طبقات الحنابلة عن بعض الأثمة أنه قال: كتاب المختارة خير من صحيح الحاكم 
فوجود هذا الخبر هناك مع ما ذكر من تعدد طرقه يبعد ما قاله أبو حيان؛ وابن الأنباري أجاب عن هذا الخبر ونحوه من 
الأخبار الطاعنة بحسب الظاهر في تواتر القرآن المروية عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما . وسيأني في تفسير هذه 
السورة إن شاء الله تعالى بعضها أيضاً . بأن الروايات ضعيفة ومعارضة بروايات أخر عن ابن عباس أيضاً وغيره وهذا دون 
طعن أبي حيان. وأجاب ابن اشته عن جميع ذلك بأن المراد الخطأ في الاختيار وترك ما هو الأولى بحسب ظنه رضي 
الله تعالى عنه لجمع الناس عليه من الأحرف السبعة لا أن الذي كتب خطأ خارج عن القرآن. 

واختار الجلال السيوطي هذا الجواب وقال: هو أولى وأقعد من جواب ابن الأنباري» ولا يخفى عليك أن حمل 
كلام ابن عباس على ذلك لا يخلو عن بعد لما أن ما ذكر خلاف ظاهر كلامه» وأيضاً ظن ابن عباس أولوية ما أجمع 
سائر الصحابة رضي الله تعالى عنهم على خلافه مما سمع من رسول الله مُه في العرضة الأخيرة بعيدء وكأنهم رأوا أن 
التزام ذلك أهون من إنكار ثبوت الخبر عن ابن عباس مع تعدد طرقه وإخراج الضياء إياه في مختارته» ويشجع على هذا 
الإنكار اعتقاد جلالة ابن عباس رضي الله تعالى عنهما وثبوت الإجماع على تواتر خلاف ما يقتضيه ظاهر كلامه فتأمل. 

واستعمال الاستئناس بمعنى الاستئذان بناء على أنه استفعال من آنس الشيء بالمد علمه أو أبصره وإبصاره طريق 
إلى العلم فالاستئناس استعلام والمستأذن طالب العلم بالحال مستكشف أنه هل يراد دخوله أو لا. 

وقيل الاستئناس خلاف الاستيحاش فهو من الأنس بالضم خلاف الوحشة. والمراد به المأذونية فكأنه قيل: 
حتى يؤذن لكم فإن من يطرق بيت غيره لا يدري أيؤذن له أم لا؟ فهو كالمستوحش من خفاء الحال عليه فإذا أذن له 
استأنس» وهو في ذلك كناية أو مجاز» وقيل: الاستثناس من الإنس بالكسر بمعنى الناس أي حتى تطلبوا معرفة من في 
البيوت من الإنس. وضعف بأن فيه اشتقاقاً من جامد كما في المسرج أنه مشتق من السراج وبأن معرفة من في البيت 
لا تكفي بدون الإذن فيوهم جواز الدخول بلا إذن. ومن الناس من رجحه بمناسبته لقوله تعالى: «إفإن لم تجدوا فيها 
أحداً» ولا يكافىء التضعيف بما سمعت. 

وذهب الطبري إلى أن المعنى حتى تؤنسوا أهل البيت من أنفسكم بالاستئذان ونحوه وتؤنسوا أنفسكم بأن 
تعلموا أن قد شعر بكم ولا يخفى ما فيه؛ وقيل: المعنى حتى تطلبوا علم أهل البيت» والمراد حتى تعلموهم على أتم 
وجه؛ ويرشد إلى ذلك ما روي عن أبي أيوب الأنصاري أنه قال: قلنا يا رسول الله ما الاستثناس؟ فقال: «يتكلم الرجل 
بالتسبيحة والتكبيرة والتحميدة يتنحنح يؤذن أهل البيت» وما أخرجه ابن المنذر وجماعة عن مجاهد أنه قال: تستأنسوا 
تنحنحوا وتنخمواء وقيل المراد حتى تؤنسوا أهل البيت بإعلامهم بالتسبيح أو نحوه, والخبران المذكوران لا يأبيانه 
ركلا القولين كماترى» وفى دلالة نما ذكر من تفشير الاسكتاسن 5 في الخبر على ما سبق له بحث سنشير إليه إن شاء الله 
تعالى لِوَتُسَلُموا عَلَى أَملها» أي الساكنين فيهاء وظاهر الآية بأن الاستكذان قبل التسليم وبه قال بعضهم. 

وقال النووي: الصحيح المختار تقديم التسليم على الاستئنذان» فقد أخرج الترمذي عن جابر بن عبد الله رضي 
الله تعالى عنه قال: «قال رسول الله مُه السلام قبل الكلام؛ وابن أبي شيبة والبخاري في الأدب المفرد عن أبي هريرة 
فيمن يستأذن قبل أن يسلم قال: لا يؤذن له حتى يسلم وأخرج ابن أبي شيبة وابن وهب في كتاب المجالس عن زيد 
بن أسلم قال: أرسلني نين إلى ابن عمر رضي الله تعالى عنهما فجثته فقلت: أألج؟ فقال: ادخل فلما دخحلت قال: 
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ا يا ابن أخي لا تقل أألج ولكن قل: السلام عليكم فإذا قيل: وعليك فقل: أأدخل؟ فإذا قالوا: ادخل فادخل. 

وأخرج قاسم بن أصبغ وابن عبد البر في التمهيد عن ابن عباس قال: استأذن عمر رضي الله تعالى عنه على النبي 
َه فقال: السلام على رسول الله السلام عليكم أيدخل عمر؟ واختار الماوردي التفصيل وهو أنه إن وقعت عين 
المستأذن على من في البيت قبل دخوله قدم السلام وإلا قدم الاستعذان» والظاهر أن الاسكذان بما يدل على طلب 
الإذن صريحاً والمأثور المشهور في ذلك أأدخل؟ كما سمعت» وجوز أن يكون بما يفهم منه ذلك مطلقاً وجعلوا منه 
التسبيح والتكبير ونحوهما مما يحصل به إيذان أهل البيت بالجائي فإن في إيذانهم دلالة على ما طلب الإذن منهم» 
وحملوا ما تقدم من حديث أبي أيوب وكلام مجاهد على ذلك؛ وهو على ما روي عن عطاء واجب على كل محتلم 
ويكفي فيه المرة الواحدة على ما يقتضيه ظاهر الآية» وأخرج البيهقي في الشعب وابن أبي حاتم عن قتادة أنه قال: 
كان يقال الاستعذان ثلاثاً فمن لم يوذن له فيهن فليرجع؛ أما الأولى فيسمع الحيء وأما الثانية فيأخذوا حذرهم؛ وأما 
الثالئة فإن شاووا أذنوا وإن شاؤوا ردوا. وفي الأمر بالرجوع بعد الثلاث حديث مرفوع أخرجه مالك والبخاري ومسلم 
وأبو داود عن أبي سعيد الخدري. 

وذكر أبو حيان أنه لا يزيد على الثلاث إلا إن تحقق أن من في البيت لم يسمع وظاهر الآية مشروعية الاستكذان 
إذا أريد الدخول على المحارم» وقد أخرج مالك في الموطأ عن عطاء بن يسار «أن رجلاً قال للنبي عَه: أأستأذن على 
أمي؟ قال: نعم قال: ليس لها خادم غيري أأستأذن عليها كلما دخلت؟ قال: أتحب أن تراها عريانة؟ قال الرجل: لا 
قال: فاستأذن عليها» وأخرج ابن جريرء والبيهقي عن ابن مسعود عليكم أن تستأذنوا على أمهاتكم وأخواتكم؛ وهو 
أيضاً على ما يقتضيه بعض الآثار مشروع للنساء إذا أردن دخول بيوت غير بيوتهن. فقد أخرج ابن أبي حاتم عن أم 
إياس قالت: كنت في أربع نسوة نستأذن على عائشة رضي الله عنها تعالى عنها فقلت: ندخل؟ فقالت: لا فقال واحد: 
السلام عليكم أندخل؟ قالت: ادخلوا ثم قالت: «إيا أيها الذين آمنوا لا تدخلوا بيوتاً غير بيوتكم» إلخ؛ وإذا صح 
ذلك ففي الآية نوع تغليب» ووجه مشروعية الاستئذان لهن نحو وجه مشروعيته للرجال فإن أهل البيت قد يكونون 
على حال لا يحبون اطلاع النساء عليه كما لا يحبون اطلاع الرجال. 

وصح من حديث أخرجه الشيخان. وغيرهما (إنما جعل الاستعذان من أجل النظر؛ ومن هنا لا ينيغي النظر في 
قعر البيت قبل الاستعذان» وقد أخرج الطبراني عن أبي أمامة رضي الله تعالى عنه عن النبي عَكْهْ قال: «من كان يشهد 
أني رسول الله فلا يدحل على أهل بيت حتى يستأذن ويسلم فإذا نظر في قعر البيت فقد دخحل» وكان رسول الله عَهله 
كما أخرج أبو داود والبخاري في الأدب المفرد عن عبد الله بن بشر إذا أتى باب قوم لم يستقبل الباب من تلقاء وجهه 
ولكن من ركنه الأيمن أو الأيسر ويقول السلام عليكم؛ وذلك أن الدور لم يكن عليها يومئذ ستور فاستقبال الباب ربما 
يفضي إلى النظرء وظاهر الآية أيضاً مشروعية الاستئذان للأعمى لدخوله في عموم الموصول» ووجهها كراهة اطلاعه 
بواسطة السمع على ما لا يجب أهل البيت اطلاعه عليه من الكلام مثلاً. 

وفي الكشاف إنما شرع الاستذان لثلا يوقف على الأحوال التي يطويها الناس في العادة عن غيرهم ويتحفظون 
من اطلاع أحد عليها ولم يشرع لثلا يطلع الدامر على عورة أحد ولا تسبق عينه إلى ما لا يحل النظر إليه فقطء وهو 
تعليل حسن إلا أنه يحتاج القول بذلك إلى القول بأن قوله عليه الصلاة والسلام إنما جعل الاستكذان من أجل النظر» 
خارج مخرج الغالب. 

وجيء يإنما لمزيد الاعتناء لا للحصر وقد صرحوا بمجيء إنما لذلك فلا تغفل؛ ثم اعلم أن الاسكذان والتسليم 
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متغايران لكن ظاهر بعض الأخبار يقتضي أن الاسكذان داخل في التسليم كما أن بعضها يقتضي مغايرته له وعدم 
دخوله فيه) ووجه جعله من التسليم أنه بدونه كالعدم لما أن السنة فيه أن يقرن بالتسليم. هذا وفي مصحف عبد الله 
كما أخخرج ابن جرير وغيره عن إبراهيم «حتى تسلموا على أهلها وتستأذنوا» دذْلكُم4 إشارة على ما قيل إلى الدخول 
بالاسعذان والتسليم المفهوم من الكلام؛ وقيل: إشارة إلى المذكور في ضمن الفعلين المغيا بهما أي الاستعذان 
والتسليم ير ل من الدخول بغت والدخول على تحية الجاهلية نقد كان الرجل متهم إن أرا أن ؛ دخعل بيتأغير 
على زعمهم لما في الانتظار من المذلة ولعدم تحية الجاهلية حسنة كما هو عادة الناس اليوم في قولهم: صباح الخير 
ومساء الخير» ولعل الأولى أن يقال: إن ذلك من قبيل الخل أحلى من العسل. 


وجوز أن يكون «إخير4 صفة فلا تقدير» وقوله تعالى: َِعلكُمْ د كَرُون4 تعليل على ما اختاره جمع 
لمحذوف أي أرشدتم إلى ذلك أو قيل لكم هذا كي تتذكروا وتتعظوا وتعملوا بموجبه طِقَإِنْ لَْ تجدُوا فيها أحداأ4 
بأن كانت خالية من الأهل «إقلا تَدْجْلُوهَا4 واصبروا «حَتّى يُؤْدّنَ لكنْ4 من جهة من يملك الإذن عند وجدانكم 
إياه» ووجه ذلك أن الدحول في البيوت الخالية من غير إذن سبب للقيل والقال» وفيه تصرف بملك الغير بغير رضاه 
وهو يشبه الغضبء وهذه الآية لبيان حكم البيوت الخالية عن أهلها كما أن الآية الأولى لبيان حكم البيوت التي فيها 
أهلها. 


وجوز أن تكون هذه تأكيداً لأمر الاستثناس وأنه لا بدّ منه والأمر دائر عليه» والمعنى فإن لم تجدوا فيها أحداً من 
الآذنين أي ممن يملك الإذن فلا تدخلوها إلخ ويفيد هذا حرمة دخول ما فيه من لا يملك الإذن كعبد وصبي من دون 
إذن من يملكه؛ ومن اختار الأول قال: إن حرمة ما ذكر ثابتة بدلالة النص فتأمل. وقال سبحانه: لإفإن لم تجدوا» إلى 
آخره دون فإن لم يكن فيها أحد لأن المعتبر وجد أنها خالية من الأهل مطلقاً أو ممن يملك ذلك الإذن سواء كان فيها 
أحد في الواقع أم لم يكن كذا قيل: وعليه فالمراد من قولهم في تفسير ذلك» بأن كانت خالية كونها خالية بحسب 
الاعتقاد» وكذا يقال في نظيره فلا تغفل» ثم إن ما أفادته الآيتان من الحكم قد خصصه الشرع فجوز الدخول لإزالة 
منكر توقفت على الدخول من غير إذن أهل البيت والدخول في البيت الخالي لإطفاء حريق فيه أو نحو ذلك. 


وقد ذكر الفقهاء السور التي فيها الدخول من غير إذن ممن يملك الإذن فلتراجع» وقيل: المراد بالإذن في قوله 
سبحانه: لإحتى يؤذن لكم» ما يعم الإذن دلالة وشرعاً ولذا وقع بصيغة المجهول وحينئذٍ لا حاجة إلى القول 
بالتتخصيص وفيه خفاء طون قيل لَكُمْ ازجُوا فَازْجُوا4 إي إن امرتم من جهة أهل البيت بالرجوع سواء كان الآمر 
من يملك الإذن أم لا فارجعوا ولا تلحوا طِهُوَ» أي الرجوع لأَرْكَئ لكن4 أي أطهر مما لا يخلو عنه اللج والعناد 
والوقوف على الأبواب بعد القول المذكور من دنس الدناءة والرذالة أو أنفع لدينكم ودنياكم على أن #أزكى» من 
الزكاة بمعنى النمو. 

والظاهر أن صيغة أفعل في الوجهين للمبالغة» وقيدنا الوقوف على الأبواب بما سمعت لأنه ليس فيه دناءة 
مطلقاًء فقد روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه كان يأتي دور الأنصار لطلب الحديث فيقعد على الباب ولا 
يستأذن حتى يخرج إليه فإذا خرج ورآه قال: يا ابن عم رسول الله لو أخبرتني بمكانك فيقول: هكذا أمرنا أن نطلب 
العلم» وكأنه رضي الله تعالى عنه عد ذلك من التواضع وهو من أقوى أسباب الفتوح لطالب العلم؛ وقد أعطاني الله عز 


وجل نصيباً وافياً منه فكنت أكثر التلامذة تواضعاً وخدمة للمشايخ والحمد لله تعالى على ذلك زاك بمَا تَعْمَلُونَ 
عَليةٌ» فيعلم ما تأتون وما تذرون مما د 
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ل ؤت شط ضاي ييا به يك رق لان هرم 
وَلِضْرِينَ 7 وَلّا ربت > زيِلْتَهنَ لكر بج أو ابا باإبهركت بهري أو ءابآ 
بعوتهري و ابتسايهرى أو أبس سآ بعوتهرك أو إِخْونهِنَ أو بن إخونهرك أو 1 أَحْويهنَ أَوْ 
ضَآبِهنَ أوَمَا ملكت أَيمهُنَ 1 القّبويت غير أؤليى الإزيَة ِنّ ألرَجَالِ أو ألطظفْلٍ الَدِيت ل 
هوأ عل حورت الس وا يرف بون سكم ميخي ين تسوبو إل ا جديا 


شه المؤمئورب للك يخوت 9 راكنا ابن يدك يواكم إن يكوأ 
ته مهم أله نويع حلي تف ان لواحف طم َه 
قوذ راديود الكت تاملكت شك تكو إذ نهذ بهم ين نا ل ألو 
لق اكد و + عد ونيو أ سنا معي الوق لديا وس يهنن أله 


2 عر 
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هلس عَلَيِكُمْ ججتاخ أَنْ تَدْحُنُوا)4 أي بغير استعذان «إبيوتاً غَيْرَ مَسكُوئة4 أي موضوعة لسكنى طائفة 
مخصوصة فقط بل ليتمتع بها من يحتاج إليها كائناً من كان من غير أن يتخذها سكناً كالربط و الخانات والحوانيت 
والحمامات وغيرها فإنها معدة لمصالح الناس كافة كما ينبىء عنه قوله تعالى: إفيهًا مََاعٌ لَكمْ) فإنه صفة للبيوت أو 
استئناف جار مجرى التعليل لنفي الجناح أي فيها حق تمتع لكم كالاستكنان من الحر والبرد وإيواء الأمتعة والرحال 
والشراء والبيع والاغتسال وغيرها مما يليق بحال البيوت وداخليها فلا بأس بدخولها بغير استمذان من داخليها من قبل 
ولا ممن يتولى أمرها ويقوم بتدبيرها. 

وأخرج ابن أبي حاتم عن مقاتل أنه لما نزل قوله تعالى: «إيا أيها الذين آمنوا لا تدخلوا» إلخ قال أبو بكر 
رضي الله تعالى عنه: يا رسول الله فكيف بتجار قريش الذين يختلفون من مكة والمدينة والشام وبيت المقدس ولهم 
بيوت معلومة على الطريق فكيف يستأذنون ويسلمون وليس فيها سكان؟ فرص سبحانه في ذلك فأنزل قوله تعالى: 
#ليس عليكم# إلخ؛ وعنى الصديق رضي الله تعالى عنه بالبيوت المعلومة الخانات التي في الطرق وهي في الآية أعم 
من ذلكء ولا عبرة بخصوص السبب فما روي عن ابن جبير ومحمد بن الحنفية والضحاك وغيرهم من تفسيرها فيها 
بذلك من باب التمثيل؛ وكذا ما أخرجه جماعة عن عطاء وعبد بن حميد وإبراهيم النخعي أنها البيوت الخربة التي 
تدخل للتبرز» وأما ما روي عن ابن الحنفية أيضاً من أنها دور مكة فهو من باب التمثيل أيضاً لكن صحة ذلك مبنية 
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على القول بأن دور مكة غير مملوكة والناس فيها شركاء وقد علمت ما في المسألة من الخلاف. 

وأخرج أبو داود في الناسخ وابن جرير عن ابن عباس أن قوله سبحانه: «إيا أيها الذين آمنوا لا تدخلوا بيوتاً غير 
بيوتكم حتى تستأنسوا وتسلموا على أهلها4 قد نسخ بقوله تعالى: «إليس عليكم جناح4 إلخ واستثنى منه 
البيوت الغير المسكونة» وروي حديث الاستثناء عن عكرمة والحسن وهو الذي يقتضيه ظاهر خبر مقاتل وإليه ذهب 
الزمخشري وتعقبه أبو حيان بأنه لا يظهر ذلك الآن الآية الأولى في البيوت المملوكة والمسكونة وهذه الآية في 
البيوت المباحة التي لا اختصاص لها بواحد دون واحد. والذي يقتضيه النظر الجليل أن البيوت فيما تقدم أعم من 
هذه البيوت فيكون ما ذكر تخصيصاً لذلك وهو المعني بالاستثناء فتدبر ولا تغفل. 

طوَالهُ يَغْلَمُ ا تبدُونَ وَمَا تَكُكَمُونَ» وعيد لمن يدخل مدخلاً من هذه المداخل لفساد أو اطلاع على عورات 
طقل للْمُؤْسِينَ4 شروع في بيان أحكام كلية شاملة للمؤمنين كافة يندرج فيها حكم المستأذنين عند دخولهم البيورت 
اندراجاً أولياً. وتلوين الخطاب وتوجيهه إلى رسول الله ميته وتفويض ما في حيزه من الأوامر والنواهي إليه عليه الصلاة 
والسلام قيل لأنها تكاليف متعلقة بأمور جزئية كثيرة الوقوع حرية بأن يكون الآمر بها والمتصدي لتدبيرها حافظاً 
ومهيمناً عليهم. وقيل: إن ذلك لما أن بعض المؤمنين جاء إلى رسول الله مَل كالمستدعي لأن يقول له ما في حيز 
القول. 

فقد أخرج ابن مردويه عن علي كرّم الله تعالى وجهه قال: مر رجل على عهد رسول الله عََللهِ في طريق من 
طرقات المدينة فنظر إلى امرأة ونظرت إليه فوسوس لهما الشيطان أنه لم ينظر أحدهما إلى الآخر إلا إعجاباً به فبينما 
الرجل يمشي إلى جنب حائط وهو ينظر إليها إذ استقبله الحائط فشق أنفه فقال: والله لا أغسل الدم حتى آني رسول 
لله عَيُْهِ فأخبره أمري فأتاه فقص عليه قصته فقال النبي عَه: هذا عقوبة ذنبك وأنزل الله تعالى طقل للمؤمنين» 
«يَعُضُوا من أَبْصَارهْ4 ومفعول القول مقدرء و «إيغضوا» جواب لقل لتضمنه معنى حرف الشرط كأنه قيل: إن تقل 
لهم غضوا يغضواء وفيه إيذان بأنهم لفرط مطاوعتهم لا ينفك فعلهم عن أمره عليه الصلاة والسلام وأنه كالسبب 
الموجب له وهذا هو المشهور. 

وجوز أن يكون «إيغضوا» جواباً للأمر المقدر المقول للقول. وتعقب بأن الجواب لا بد أن يخالف المجاب 
إما في الفعل والفاعل نحو ائتني أكرمك أو في الفعل نحو أسلم تدخل الجنة أو في الفاعل نحو قم أقم ولا يجوز أن 
يتوافقا فيه» وأيضاً الأمر للمواجهة و «إيغضوا» غائب ومثله لا يجوزء وقيل عليه: إنه لم لا يجوز أن يكون من قبيل 
«من كانت هجرته) الحديث ولا نسلم أنه لا يجاب الأمر بلفظ الغيبة إذا كان محكياً بالقول لجواز التلوين حيتئذ وفيه 
بحث» ومن أنصف لا يرى هذا الوجه وجيهاً وهو على ما فيه خلاف الظاهر جدأ» وجوز الطبرسي. وغيره أن يكون 
(إيغضوا4 مجزوماً بلام أمر مقدرة لدلالة إقل4 أي قل لهم ليغضوا والجملة نصب على المفعولية للقول» وغض 
البصر إطباق الجفن على الجفن» و #من4 قيل صلة وسيبويه يأبى ذلك في مثل هذا الكلام والجواز مذهب الأخفش» 
وقال ابن عطية: يصح أن تكون من لبيان الجنس ويصح أن تكون لابتداء الغاية. وتعقبه في البحر بأنه لم يتقدم مبهم 
لتكون من لبيان الجنس على أن الصحيح أنها ليس من موضوعاتها أن تكون لبيان الجنس انتهئ» والجل على أنها هنا 
تبعيضية؛ والمراد غض البصر عما يحرم والاقتصار به على ما يحل» وجعل الغض عن بعض المبصر غض بعض البصر 
وفيه كما في الكشف كناية حسنة ثم إن غض البصر عما يحرم النظر إليه واجب ونظرة الفجأة التي لا تعمد فيها معفو 
عنهاء فقد أخرج أبو داود والترمذي وغيرهما عن بريدة رضي الله تعالى عنه قال: «قال رسول الله عَهِ: «لا تتبع النظرة 
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النظرة فإن لك الأولى وليست لك الآخرة» وبدأ سبحانه بالإرشاد إلى غض البصر لما في ذلك من سد باب الشر فإن 
النظر باب إلى كثير من الشرور وهو بريد الزنا وراء الفجور» وقال بعضهم: 


كل الحوادث مبداها من النظر ومعظم النار من مستصغم الشرر 
والمرء مادام ذا عين يقلبها في أعين العين موقوف على الخطر 
كم نظرة فعلت في قلب فاعلها قعل السهمم بلا قوس ولا وتر 
يسر ناظره ما ضر خاطره لا مرحباً بسرور عاد بالضرر 


والظاهر أن الإرشاد لكل واحد من المؤمنين ولفظ الجمع لا يأبى ذلكء والظاهر أيضاً أن المؤمنين أعم من العباد 
وغيرهم» وزعم بعضهم جواز أن يكون المراد بهم العباد والمؤمنين المخلصين على أن يكون المعنى قل للمؤمنين 
الكاملين يغضوا من أبصارهم طوَيَحْفَظُوا فُرُوجِهُمْ4 أي عما لا يحل لهم من الزنا واللواطة» ولم يؤت هنا بمن 
التبعيضية كما أتى بها فيما تقدم لما أنه ليس فيه حسن كناية كما في ذلك. وفي الكشاف دخلت «إمن» في غض 
البصر دون حفظ الفرج دلالة على أن أمر النظر أوسع ألا ترى أن المحارم لا بأس بالنظر إلى شعورهن وصدورهن 
وثديهن وأعضادهن وسوقهن وأقدامهن وكذلك الجواري المستعرضات للبيع والأجنبية ينظر إلى وجهها وكفيها 
وقدميها في إحدى الروايتين وأما أمر الفرج فمضيق» وكفاك فرقاً أن أبيح النظر إلا ما استثني منه وحظر الجماع إلا ما 
استثنى منه انتهى» وقال صاحب الفرائد: يمكن أن يقال: المراد غض البصر عن الأجنبية والأجنبية يحل النظر إلى 
بعضها وأما الفرج فلا طريق إلى الحل فيه أصلاً بالنسبة إلى الأجنبية فلا وجه لدخول «إمن» فيه و فيه تأمل» وقيل: لم 
يؤت بمن هنا لأن المراد من حفظ الفروج سترها. 

فقد أخرج ابن المنذر وجماعة عن أبي العالية أنه قال: كل آية يذكر فيها حفظ الفرج فهو من الزنا إلا هذه الآية 
في النور إويحفظوا فروجهم» «إويحفظن فروجهن4 فهو أن لا يراها أحدء وروي نحوه عن أبي زيد» والستر مأمور 
به مطلقا. 

وتعقب بأنه يجوز الكشف في مواضع فلو جيء بمن لكان فيه إشارة إلى ذلك» وتفسير حفظ الفروج هنا خاصة 
بسترها قيل لا يخلو عن بعد لمخالفته لما وقع في القرآن الكريم كما اعترف به من فسره بماذكر. 

واختار بعض المدققين أن المراد من ذلك حفظ الفروج عن الإفضاء إلى ٠١‏ لا يحل وحفظها عن الإبداء لأن 
الحفظ لعدم ذكر صلته يتناول القسمين» وذكر أن الحفظ عن الإبداء يستلزم الآخر من وجهين عدم خلوه عن الإبداء 
عادة وكون الحفظ عن الإبداء بل الأمر بالتستر مطلقاً للحفظ عن الإفضاءء ومن هنا تعلم أن من ضعف ما روي عن 
أبي العالية. وابن زيد بعدم تعرض الآية عليه بحفظ الفرج عن الزنا لم يصب المحز. 

«ذَّلكَ)4 أي ما ذكر من الغض والحفظ لأَرْكَئ لَهُْ4 أي أطهر من دنس الريبة أو انفع من حيث الدين والدنيا 
فإن النظر بريد الزنا وفيه من المضار الدينية أو الدنيوية ما لا يخفى وأفعل للمبالغة دون التفضيل. 

وجوز أن تكون للتفضيل على معنى أزكى من كل شيء نافع أو مبعد عن الربية» وقيل على معنى أنه أنفع من 
الزنا والنظر الحرام فإنهم يتوهمون لذة ذلك نفعاً إن الله حَبِيرٌ بمَا يَصْتَعُونَ4 لا يخفى عليه شيء مما يصدر عنهم 
من الأخاعيل التي من جملتها إجالة النظر واستعمال سائ ثر الحواس وتحريك الجوارح وما يقصدون بذلك فليكونوا على 
حذر منه عز وجل في كل ما يأتون وما يذرون «وقل للْمُؤْمئات يَفْصّضْنَ من ن أَنْصَارَهن» فلاينظرن إلى ما لاا يحل 
لهن النظر إليه كالعورات من الرجال والنساء وهي ما بين السرة والركبة» وفي الزواجر لابن حجر المكي كما يحرم نظر 
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الرجل للمرأة يحرم نظرها إليه ولو بلا شهوة ولا خوف فتنة» نعم إن كان بينهما محرمية نسب أو رضاع أو مصاهرة نظر 
كل إلى ما عدا ما بين سرة الآخر وركبته. والمذكور في بعض كتب الأصحاب إن كان نظرها إلى ما عدا السرة 
والركبة بشهوة حرم وإن بدونها لا يحرم نعم غضها بصرها من الأجانب أصلاً أولى بها وأحسنء فقد أخرج أبو داود 
والترمذي وصححه. والنسائي. والبيهقي في سننه عن أم سلمة أنها كانت عند رسول الله عه وميمونة قالت: فبينما 
نحن عنده أقبل ابن أم مكتوم فدخل عليه الصلاة والسلام فقال رسول الله عَت: احتجبا منه فقلت: يا رسول الله هو 
أعمى لا ييصر قال: أفعمياوان أنتما ألستما تبصرانه؟» واستدل به من قال بحرمة نظر المرأة إلى شيء من الرجل الأجنبي 
مطلقاًء ولا يبعد القول بحرمة نظر المرأة المرأة إلى ما عدا ما بين السرة والركبة إذا كان بشهوة ولا تستبعد وقوع هذا 
النظر فإنه كثير ممن يستعملن السحاق من النساء والعياذ بالله تعالى طوَيَحْفَطْنَ فُرُوجَهُيُ4 أي عما لا يحل لهن من 
الزنا والسحاق أو من الإبداء أو مما يعم ذلك والإبداء «إوَلا يُدين زيتتَهُنٌ4 أي ما يترين به من الحلي ونحوه «إإلا مَا 
ظَهَرَ منْهًا4 أي إلا ما جرت العادة والجبلة على ظهوره والأصل فيه الظهور كالخاتم والفتخة والكحل والخضاب فلا 
مؤاخذةفي إبدائه للأجانب وإنما المؤاخذة في إبداء ما خفي من الزينة كالسوار والخلخال والدملج والقلادة والإكليل 
والوشاح والقرط. 


وذكر الزينة دون مواقعها للمبالغة في الأمر بالتستر لأن هذه الزين واقعة على مواضع من الجسد لا يحل النظر 

إليها إلا لمن استئني في الآية بعد وهي الذراع والساق والعضد والعنق والرأس والصدر والأذن فنهى عن إبداء الزين 

نفسها ليعلم أن النظر إذا لم يحل إليها لملابستها تلك المواقع بدليل أن النظر إليها غير ملابسة لها كالنظر إلى سوار 

امرأة يباع في السوق لا مقال في حله كان النظر إلى المواقع أنفسها متمكناً في الخطر ثابت القدم في الحرمة شاهداً ‏ 
على أن النساء حقهن أن يحتطن في سترها ويتقين الله تعالى في الكشف عنها كذا في الكشافء وهو على ما قال 

الطيبي مشعر بأن ما ذكر من باب الكناية على نحو قولهم: فلان طاهر الجيب طاهر الذيل. 


وقال صاحب الفرائد: هو من باب اطلاق إسم الحالٌ على المحل فالمراد بالزينة مواقعها فيكون حرمة النظر 
إلى المواقع بعبارة النص بدلالته وهي أقوى» وفيه بحث. 


وقيل: الكلام على تقدير مضاف أي لا يبدين مواقع زينتهن» وقال ابن المنير: الزينة على حقيقتها وما يأني إن 
شاء الله تعالى من قوله عز وجل: «إولا يضربن بأرجلهن» الآية يحقق أن إبداء الزينة مقصود بالنهي» وأيضاً لو كان 
المراد من الزينة موقعها للزم أن يحل للأجانب النظر إلى ما ظهر من مواقع الزين الظاهرة وهذا باطل لأن كل بدن الحرة 
عورة لا يحل لغير الزوج والمحرم النظر إلى شيء منها إلا لضرورة كالمعالجة وتحمل الشهادة» وأنت تعلم أن ابن 
المنير مالكي وما ذكره مبني على مذهبه وما ذكره الزمخشري مبني على المشهور من مذهب الإمام أبي حنيفة من أن 
مواقع الزين الظاهرة من الوجه والكفين(" والقدمين ليست بعورة مطلقاً فلا يحرم النظر إليهاء وقد أخرج أبو داود وابن 
مردويه والبيهقي عن عائشة رضي الله تعالى عنها أن أسماء بنت أبي بكر دخخلت على النبي عله وعليها ثياب رقاق 
فأعرض عنهاء وقال يا أسماء إن المرأة إذا بلغت المحيض لم يصلح أن يرى منها إلا هذا وأشار إلى وجهه وكفه عل 
وأخرج ابن أبي شيبة وعبد بن حميد عن ابن عباس أنه قال في قوله تعالى: طإإلا ما ظهر منها» رقعة الوجه وباطن 


زطق وفي رواية أن الذراعين ليستا بعورة اه منه 
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الكف؛ وأخرجا عن ابن عمر أنه قال: الوجه والكفان ولعل القدمين عندهما كالكفين إلا أنهما لم يذكراهما اكتفاء 
بالعلم بالمقايسة فإن الحرج في سترهما أشد من الحرج في ستر الكفين لا سيما بالنسبة إلى أكثر نساء العرب 
الفقيرات اللاتي يمشين لقضاء مصالحهن في الطرقات. ومذهب الشافعي عليه الرحمة كما في الزواجر أن الوجه 
والكفين ظهرهما وبطنهما إلى الكوعين عورة في النظر من المرأة ولو أمه على الأصح وإن كانا ليسا عورة من الحرة في 
الصلاة» وفي المنهاج وشرحه لابن حجر في باب شروط الصلاة عورة الأمة ولو مبعضة ومكاتبة وأم ولد كعورة الرجل 
ما بين السرة والركبة في الأصح وعورة الحرة ولو غير مميزة والخنثى الحر ما سوى الوجه والكفين وإنما حرم نظرهما 
كالزائد على عورة الأمة لأن ذلك مظنة الفتنة» ويجب في الخلوة ستر سوأة الأمة كالرجل وما بين سرة وركبة الحرة 
فقط إلا لأدنى غرض كتبريد وخشية غبار على ثوب تجمل انتهى. 

وذكر في الزواجر حرمة نظر سائر ما انفصل من المرأة لأن رؤية البعض ربما جر إلى رؤية الكل فكان اللائق 
حرمة نظره أيضاً بل قال: حرم أثمتنا النظر لقلامة ظفر المرأة المنفصلة ولو من يدهاء وذهب بعض الشافعية إلى حل 
النظر إلى الوجه والكف إن أمنت الفتنة وليس يعول عليه عندهم؛ وفسر بعض أجلتهم ما ظهر بالوجه والكفين بعد أن 
ساق الآية دليلاً على أن عورة الحرة ما سواهماء وعلل حرمة نظرهما بمظنة الفتنة فدل ذلك على أنه ليس كل ما يحرم 
نظره عورة» وأنت تعلم أن إباحة إبداء الوجه والكفين حسبما تقتضيه الآية عندهم مع القول بحرمة النظر إليهما مطلقاً 
في غاية البعد فتأمل. واعلم أنه إذا كان المراد النهي عن إبداء مواقع الزينة» وقيل: بعمومها الوجه والكفين والتزم القول 
بكونهما عورة وحرمة إبدائهما لغير من استثنى بعد يجوز أن يكون الاستثناء في قوله تعالى: «إإلا ما ظهر منها © من 
الحكم الثابت بطريق الإشارة وهو المؤاخذة في دار الجزاء» ويكون المعنى أن ما ظهر منها من غير إظهار كأن كشفته 
الريح مثلاً فهن غير مؤاخذات به في دار الجزاءء وفي حكم ذلك ما لزم إظهاره لنحو تحمل شهادة ومعالجة طبيب» 
وروى الطبراني والحاكم وصححه وابن المنذر وجمع آخرون عن ابن مسعود أن ما ظهر الثياب والجلباب» وفي رواية 
الاقتصار على الثياب وعليها اقتصر ايضاً الإمام أحمد. وقد جاء إطلاق الزينة عليها في قوله تعالى: #إخذوا زينتكم عند 
كل مسجد» [الأعراف: ]"١‏ على ما في البحرء وجاء في بعض الروايات عن ابن عباس أن ما ظهر الكحل والخاتم 
والقرط والقلادة. 

وأخرج ابن أبي شيبة عن عكرمة أنه الكف وثغرة النحرء وعن الحسن أنه الخاتم والسوار. وروي غير ذلك؛ ولا 
يخفى أن بعض الأخبار ظاهر في حمل الزينة على المعنى المتبادر منها وبعضها ظاهر في حملها على مواقعهاء وقال 
ابن بحر: الزينة تقع على محاسن الخلق التي فعلها الله تعالى وعلى ما يتزين به من فضل لباس» والمراد في الآية النهي 
عن إبداء ذلك لمن ليس بمحرم واستثنى ما لا يمكن إخفاؤه في بعض الأوقات كالوجه والأطرف» وأنكر بعضهم 
إطلاق الزينة على الخلقة؛ قال في البحر: والأقرب دخولها في الزينة وأي زينة أحسن من الخلقة المعتدلة وَلْيَضْرِبْنَ 
بخمرهنٌ عَلَى جُيوبهن» إرشاد إلى كيفية إخفاء بعض مواقع الزينة بعد النهي عن إبدائها؛ والخمر جمع خمار ويجمع 
في القلة على أخمرة وكلا الجمعين مقيس وهو المقنعة التي تلقيها المرأة على رأسها من الخمر وهو الستر» والجيوب 
جمع جيب وهو فتح في أعلى القميص يبدو منه بعض الجسدء وأصله على ما قيل من الجيب بمعنى القطع؛ وفي 
الصحاح تقول: جبت القميص أجوبه وأجيبه إذا قورت جيبه» قال الراجز: 

باتدتا تجيب أدعج الظلام جيب البيطر مدرع الهمام 

وإطلاقه على ما ذكر هو المعروف لغة؛ وأما إطلاقه على ما يكون في الجنب لوضع الدراهم ونحوها كما هو 
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الشائع بيننا اليوم فليس من كلام العرب كما ذكره ابن تيمية لكنه ليس بخطأ بحسب المعنى؛ والمراد من الآية كما 
روى ابن أبي حاتم عن ابن جبير أمرهن بستر نحورهنٌ وصدورهن بخمرهن للا يرى منها شيء وكان النساء يغطين 
رؤوسهن بالخمر ويسدلنها كعادة الجاهلية من وراء الظهر فيبدو نحورهن وبعض صدورهنء وصح أنه لما نزلت هذه 
الآية سارع نساء المهاجرين إلى امتثال ما فيها فشققن مروطهن فاختمرن بها تصديقاً وإيماناً بما أنزل الله تعالى من 
كتابه» وعدي يضرب بعلى على ما قال أبو حيان لتضمينه معنى الوضع والإلقاء» وقيل: معنى الشدء وظاهر كلام 
الراغب أنه يتعدى بعلى بدون تضمين» وقرأ عباس عن أبي عمرو «وليضرين» بكسر اللام وقرأ غير واحد من السبعة 
«جيوبهن) بكسر الجيم والضم هو الأصل لأن فعلاً بجمع على فعول في الصحيح والمعتل كفلوس وبيوت والكسر 
لمناسبة الياء» وزعم الزجاج أنها لغة رديئة. 

(زلا يُدِينَ زيتهن4, 0 النهي لاستثناء بعض مواد الرخصة عنه باعتبار الناظر بعدما استثنى عنه بعض مواد 
الضرورة باعتبار المنظور ««إلاٌ لبغ و لتَهن4 أي أزواجهن فإنهم المقصودون بالزينة والمأمورات نساؤهم بها لهم حتى أن 
لهم ضربهن على تركها ولهم النظر إلى جميع بدنهن حتى المحل المعهود كما في إرشاد العقل السليم. 

وكره النظر إلى ذلك أكثر الشافعية وحرمه بعضهم؛ وقيل: إنه خلاف الأولى وهو على ما قال الخفاجي: 
مذهب الحنفية وتفصيله في الهداية وفيما ذكرنا إشارة إلى وجه تقديم بعولتهن. 


«أو آبائهنّ أو بوتهنّ أو اننائه أو أَنتاء بُولتهنٌ أو إخوَانهنٌ أو بدي إِخْوَانه أو بسي أَحواتهنٌ» لكثرة 
المخالطة الضرورية بينهم وبينهن وقلة توقع الفتنة من قبلهم ولهم أن ينظروا منهن ما يبدو عند المهنة والخدمة وهذا 
الحكم ليس خاصاً بالأباء الأقربين بل آباء الآباء وإن علوا كذلك ومثلهم آباء الأمهات وكذا ليس خاصاً بالأبناء والبنين 
الصلبيين بل يعمهم وأبناء الأبناء وبني البنين وإن سفلواء والمراد بالإخوان ما يشمل الأعيان وهم الإخوة لأب واحد وأم 
واحدة وبني العلاات وهم أولاد الرجل من نسوة شتى والأخياف وهم أولاد المرأة من آباء شتى ونظير ذلك يقال في 
الأخوات» واستعمل «إببي 4 معهم دون أبناء لأنه أوفق بالعموم وأكثر استعمالاً في الجماعة ينتمون إلى شخص مع 
عدم اتحاد صنف قرابتهم فيما بينهم ألا ترى أنك كثيراً ما تسمع بني آدم وبني تميم وقلما تسمع أبناء آدم وأبناء تميم 
وفيما نحن فيه قد يجتمع للمرأة ابن أخ شقيق وابن أخ لأب وابن أخ لأم بل قد يجتمع لها أبناء أخ شقيق أو إخوة 
أشقاء أعيان وبنو علات وأبناء أخ أو إخوة لأب وأبناء أخ أو إخوة لأم كذلك ويتأتى مثل ذلك في ابن الأخت لكن لا 
يتصور هنا بنو العلات كما لا يتصور في أبناء الأخ الأخياف والاجتماع في أبنائهن وأبناء بعولتهن وإن اتفق لكنه ليس 
بتلك المثابة. 

وقيل اختير في الأخيرين إبسي4 لأنه لو جيء بأبناء تلاقت همزتان إحداهما همزة أبناء والثانية همزة إخوان أو 
أخعواة وهو على ما فيه لا يحسم مادة السؤال إذ للسائل أن يقول بعد: لم اختبر في الأولين إأبناء» دون بني» 
ويحتاج إلى نحو أن يقال اختير ذلك لأنه أوفق بآباء» وقيل اختير «إأبناء» في الأولين لهذاء واختير بني في «9بسي 
أخواتهن» ليكون المضاف والمضاف إليه من نوع واحدء وفي بني اخوانهن للمشاكلة وفيه ما فيه» ولم يذكر 
سبحانه الأعمام والأخوال مع أنهم كما قال الحسن. وابن جبير كسائر المحارم في جواز إبداء الزينة لهم قيل لأنهم 
في معنى الإخوان من حيث كون الجد سواء كان أب الأب أو أب الأم في معنى الأب فيكون ابنه في معنى الخ 
وقيل لم يذ كرهم سبحانه لما أن الأحوط أن يستترن عنهم حذراً من أن يصفوهن لأبنائهم فيؤدي ذلك إلى نظر الأبناء 
إليهن. 
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وأخرج ذلك ابن المنذر وابن أبي شيبة عن الشعبي وفيه من الدلالة على وجوب التستر من الأجانب ما فيه. 
وضعف بأنه يجري في آباء البعولة إذ لو رأوا زينتهن لربما وصفوهن لأبنائهم وهم ليسوا محارم فيؤدي إلى نظرهم إليهن 
لا سيما إذا كن خليات» وقيل لم يذكروا اكتفاء بذكر الآباء فإنهم عند الناس بمنزلتهم لا سيما الأعمام وكثيراً ما 
يطلق الأب على العم» ومنه قوله تعالى: فإوإذا قال إبراهيم لأبيه آزر» [الأنعام: 4/ ثم إن المحرمية المبيحة للإبداء 
كما تكون من جهة النسب تكون من جهة الرضاع فيجوز أن يبدين زينتهنٌ لآبائهن وأبنائهن مثلا من الرضاع «أو 

نسائهنٌ4 المختصات بهن بالصحبة والخدمة من حرائر المؤمنات فإن الكوافر لا يتحرجن أن يصفنهن للرجال فهن في 
إبداء الزينة لهن كالرجال الأجانب» ولا فرق في ذلك بين الدمية وغيرها وإلى هذا ذهب أكثر السلف. 

وأخرج سعيد بن منصور وابن المنذر والبيهقي في سننه عن عمر رضي الله تعالى عنه أنه كتب إلى أبي عبيدة 
رضي الله تعالى عنه أما بعد فإنه بلغني أن نساء من نساء المسلمين يدخلن الحمامات مع نساء أهل الشرك فانه من 
قبلك عن ذلك فإنه لا يحل لامرأة تؤمن بالله واليوم الآخر أن تنظر إلى عورتها إلا من كانت من أهل ملتها. وفي روضة 
النووي في نظر الذمية إلى المسلمة وجهان أصحهما عند الغزالي أنها كالمسلمة وأصحهما عند البغوي المنع» وفي 
المنهاج له الأصح تحريم نظر ذمية إلى مسلمة» ومقتضاه أنها معها كالأجنبي واعتمده جمع من الشافعية» وقال ابن 
جبتر: الاصخ تجرهم نظرها إلى ما لا يبدو في المهنة من مسلمة غير سيدتها ومحرمها ودخول الذميات على أمهات 
المؤمنين الوارد في الأحاديث الصحيحة دليل لحل نظرها منها ما يبدو في المهنة. وقال الإمام الرازي: المذهب أنها 
كالمسلمة» والمراد بنسائهن جميع النساء. وقول السلف محمول على الاستحباب وهذا القول أرفق بالناس اليوم فإنه 
لا يكاد يمكن احتجاب المسلمات عن الذميات. 

(أو ما مَل مَلكتْ أَنْمَانهِن» أي من الإماء ولو كوافر وأما العبيد فهم كالأجانب» وهذا مذهب أبي حنيفة رضي 
الله تعالى عنهء وأحد قولين في مذهب الشافعي عليه الرحمة وصححه كثير من الشافعية والقول الآخر أنهم كالمحارم؛ 
وصحح أيضاء ففي المنهاج وشرحه لابن حجر والأصح أن نظر العبد العدل ولا يكفي العفة عن الزنا فقط غير المشترك 
والمبعض وغير المكاتب كما في الروضة عن القاضي وأقره وإن أطالوا في رده إلى سيدته المتصفة بالعدالة كالنظر إلى 
كون العبد كالأمة ذهب ابن المسيب ثم رجع عنه وقال: لا يغرنكم أية النور فإنها في الإناث دون الذكورء وعلل بأنهم 

وروي عن ابن مسعود والحسن وابن سيرين أنهم قالوا: لا ينظر العبد إلى شعر مولاته» وأخرج عبد الرزاق وابن 
المنذر عن طاوس أنه سئل هل يرى غلام المرأة رأسها وقدمها؟ قال: ما أحب ذلك إلا أن يكون غلاماً يسيراً فأما رجل 
ذو لحية فلا» ومذهب عائشة وأم سلمة رضي الله تعالى عنهماء وروي عن بعض أئمة أهل البيت رضي الله تعالى عنهم 
أنه يجوز للعبد أن ينظر من سيدته ما ينظر أولئك المستثنون: وروي عن عائشة أنها كانت تمتشط وعبدها ينظر إليها 
وأنها قالت لذكوان: إذا وضعتني في القبر وخرجت فأنت حرء وعن مجاهد كانت أمهات المؤمنين لا يحتجبن عن 
مكاتبهن ما بقي عليه درهم. 

وأخرج أحمد في مسنده وأبو داود وابن مردويه والبيهقي عن أنس رضي الله تعالى عنه أن النبي لله أتى فاطمة 
رضي الله تعالى عنها بعبد قد وهبه لها وعلى فاطمة رضي الله تعالى عنها ثوب إذا قنعت به رأسها لم يبلغ رجليها وإذا 
غطت به رجليها لم يبلغ رأسها فلما رأى النبي عه ما تلقى قال: إنه ليس عليك بأس إنما هو أبوك وغلامك. 
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والذي يقتضيه ظاهر الآية عدم الفرق بين الذكر والأنثى لعموم (ما» ولأنه لو كان المراد الإناث خاصة لقيل أو 
إمائهن فإنه أخصر ونص في المقصود, وإذا ضم الخبر المذكور إلى ذلك قوي القول بعدم الفرق والتفصي عن ذلك 
صعبء» وأحسن ما قيل ذ في الجواب عن الخبر أن الغلام فيه كان صبياً إذ الغلام يختص حقيقة به فتأمل» » وخرج ياضافة 
الملك إليهن عبد الزوج فهو والأجنبي سواء قيل: وجعله بعضهم كالمحرم لقراءة «أو ما ملكت أيمانكم» «أو التابعينَ 
غَيِر أولي الإزبة منّ الرّجَال4 أي الذين يتبعون ليصيبوا من فضل الطعام غير أصحاب الحاجة إلى النساء وهم الشيوخ 
الطاعنون في السن الذين فنيت شهواتهم والممسوحون الذين قطعت ذكورهم وخصاهم.؛ وفي المجبوب وهو الذي 
قطع ذكره والخصي وهو من قطع خصاه خلاف واختير أنهما في حرمة النظر كغيرهما من الأجانب وكان معاوية يرى 
جواز نظر الخصي ولا يعتد برأيه وهو على ما قيل أول من اتخذ الخصيان» وعن ميسون الكلبية أن معاوية دخل عليها 
ومعه خصي فتقنعت منه فقال: هو خصي فقالت: يا معاوية أترى أن المثلة به تحلل ما حرم الله تعالى» وليس له أن 
يستدل بما روي أن المقوقس أهدى للنبي عَيُهِ خصياً فقبله إذ لا دلالة فيه على جواز إدخاله على النساء. 


وأخرج ابن جرير وجماعة عن مجاهد أن غير أولي الإربة الأبله الذي لا يعرف أمر النساء وروي ذلك عن أبي 


وأخرج ابن المنذر وغيره عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه المخنث الذي لا يقوم زبه لكن أخرج مسلم 
وأبو داود والنسائي وغيرهم عن عائشة رضي الله تعالى عنها قالت: كان رجل يدخل على أزواج النبي عله مخنث 
فكانوا يعدونه من غير أولي الإربة فدخل النبي عليه الصلاة والسلام يوماً وهو عند بعض نسائه وهو ينعت امرأة قال: إذا 
أقبلت أقبلت بأربع وإذا أديرت أدبرت بثمان فقال النبي عَهِ: ألا ترى هذا يعرف ما هاهنا لا يدخل عليكن فحجبوه» 
وجاء أنه عليه الصلاة والسلام أخرجه فكان بالبيداء يدخل كل جمعة يستطعم» ولعل الأولى حمل غير أولي الإربة على 
الذين لا حاجة لهم بالنساء ولا يعرفون شيئاً من أمورهن بحيث لا تحدثهم أنفسهم بفاحشة ولا يصفونهن للأجانب ولا 
أرى الاكتفاء في غير أوا لي الاربة بعدم الحاجة إلى النساء إذ لا تنتفي به مفسدة الإبداء بالكلية كما لا يخفى. 


ولعل في الخبر نوع إيماء إلى هذا؛ وفي المنهاج وشرحه لابن حجر عليه الرحمة؛ والأصح أن نظر الممسوح 
ذكره كله وأنثياه بشرط أن لا يبقى فيه ميل للنساء أصلاً وإسلامه في المسلمة ولو أجنبياً لأجنبية متصفة بالعدالة 
كالنظر إلئ محرم فينظر منها ما عدا ما بين السرة والركبة وتنظر منه ذلك ويلحق بالمحرم أيضاً في الخلوة والسفر 
ويعلم منه أن التمثيل بالممسوح فيما سبق ليس على إطلاقه؛ وأما الشيخ الهم والمخنث فهما عند الشافعية في النظر 
إلى الأجنبيات ليسا كالممسو وك ا ا وجر «إغير» قيل على 
البدلية لا الوصفية لاحتياجها إلى تكلف جعل التابعين لعدم تعينهم كالنكرة كما قال الزجاج أو جعل «إغير» متعرفاً 
بالإضافة هنا مثلها في الفاتحة وفيه نظر وقرأ ابن عامر وأبو 0 بكر لإير» بالنصب على الحال والاستثناء. 


«أو الطفل الذين لم يظهروا على عورات النساء» أي الأطفال الذين لم يعرفوا ما العورة ولم يميزوا بينها 
وبين غيرها على أن «إلم يظهروا4 إلخ من قولهم ظهر على الشيء إذا اطلع عليه فجعل كناية عن ذلك أو الذين لم 
يبلغوا حد الشهوة والقدرة على الجماع على أنه من ظهر على فلان إذا قوي عليه ومنه قوله تعالى: «إفأصبحوا 
ظاهرين» [الصف: 5 ]١‏ ويشمل الطفل الموصوف بالصفة المذكورة بهذا المعنى المراهق الذي لم يظهر منه تشوق 
للنساءء وقد ذكر بعض أئمة الشافعية أنه كالبالغ فيلزم الاحتجاب منه على الأصح كالمراهق الذي ظهر منه ذلك» 
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ويشمل أيضاً من دون المراهق لكنه بحيث يحكي ما يراه على وجهه. وذكروا في غير المراهق أنه إن كان بهذه 
الحيثية فكالمحرم وإلا فكالعدم فيباح بحضوره ما يباح في الخلوة فلا تغفل. 

والظاهر أن «الطفل» عطف على قوله تعالى: «إلبعولتهن» أو على ما بعده من نظائره لا على الرجال» 
وكلام أبي حيان ظاهر في أنه عطف عليه وليس بشيء» ثم هو مفرد محلى بأل الجنسية فيعم ولهذا كما قال في 
البحر: وصف بالجمع فكأنه قيل: أو الأطفال كما هو المروي عن مصحف حفصة؛ ومثل ذلك قولهم: أهلك الناس 
الدينار الصفر والدرهم البيض» وقيل هو مفرد وضع موضع الجمع» ونحوه قوله تعالى: ثم يخرجكم طفلاً» [غافر: 
/1"]. 

وتعقب بأن وضع المفرد موضع الجمع لا ينقاس عند سيبويه وما هنا عنده من باب المفرد المعرف بلام الجنس 
كما قيل في قوله تعالى: #وأعتدت لهن متكاأ» [يوسف: 9”#] أنه على معنى واعتدت لكل واحدة منهن متكأ فلا 
يتعين كون «طفلاً» فيها مما لا ينقاس عنده وقال الراغب: إن «طفلاً» يقع على الجمع كما يقع على المفرد ونص 
على ذلك الجوهريء وكذا قال بعض النحاة: إنه في الأصل مصدر فيقع على القليل والكثير والأمر على هذا ظاهر 
جداًء والعورات جمع عورة وهي في الأصل ما يحترز من الاطلاع عليه وغلبت في سوأة الرجل والمرأة؛ ولغة أكثر 

وروي عن ابن عامر أنه قرأ «عورات») بفتح الواوى والمشهور أن تحريك الواو وكذا الياء في مثل هذا الجمع لغة 
هذيل بن مدركة. ونقل ابن خالويه في كتاب شواذ القراءات أن ابن أبي إسحاق والأعمش قرأ «عورات» بالفتح ثم قال: 
وسمعنا ابن مجاهد يقول: هو لحنء وإنما جعله لحناً وخطأ من قبل الرواية وإلا فله مذهب في العربية فإن بني تميم 
يقولون: روضات وجوزات وعورات بالفتح فيها وسائر العرب بالإسكانء وقال الفراء: العرب على تخفيف ذلك إلا 
هذيلاً فتئقل ما كان من هذا النوع من ذوات الياء والواو؛؟ وأنشدني بعضهم: 

أبو بيضات رائح متأدب رفيق بمسح المنكبين سبوح 

ولا يضربن بِأْرْجُلهنٌ ليغلم ما يُخْفينَ» أي ما يسترنه عن الرؤية «إمن زينتهنٌ4 أي لا يضربن بأرجلهن 
الأرض ليتقعقع خلاخلهن فيعلم أن هن ذوات خلاخل فإن ذلك مما يورث الرجال ميلاً إليهن ويوهم أن لهن ميلاً 
إليهم. أخرج ابن جرير عن حضرمي أن امرأة اتخذت خلخالاً من فضة واتخذت جزعاً فمرت على قوم فضربت برجلها 
فوقع الخلخال على الجزع فصوت فأنزل الله تعالى «إولا يضربن4 إلخ, والنساء اليوم على جعل الخرز ونحوها في 
جوف الخلخال فإذا مشين به ولو هوناً صوتء ولهن من أنواع الحلي غير الخلخال ما يصوت عند المشي أيضاً لا 
سيما إذا كان مع ضرب الرجل وسشدة الوطع, ومن الناس من يحرك شهوته وسوسة الحلي أكثر من رؤيته. وفي النهي 
النهي عن استماع صوتهن. 

والمذكور في معتبرات كتب الشافعية وإليه أميل أن صوتهن ليس بعورة فلا يحرم سماعه إلا إن خشي منه فتنة» 
وكذا إن التذ به كما بحثه الزركشي. وأما عند الحنفية فقال الإمام ابن الهمام: صرح في النوازل أن نغمة المرأة عورة 
ولذا قال النبي عَبَْهِ: «والتكبير للرجال والتصفيق للنساء؛ فلا يحْسّن أن يسمعها الرجل اه. 

ثم اعلم أن عندي مما يلحق بالزينة المنهي عن إبدائها ما يلبسه أكثر مترفات النساء في زماننا فوق ثيابهن 
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ويتسترن به إذا رجن من بيوتهن وهو غطاء منسوج من حرير ذي عدة ألوان وفيه من النقوش الذهبية أو الفضية ما ييهر 
العيون» وأرى أن تمكين أزواجهن ونحوهم لهن من الخروج بذلك ومشيهن به بين الأجانب من قلة الغيرة وقد عمت 
البلوى بذلك» ومثله ماعمت به البلوى أيضاً من عدم احتجاب أكثر النساء من إخوان بعولتهن وعدم مبالاة بعولتهن 
بذلك وكثيراً ما يأمرونهن به. 

وقد تحتجب المرأة منهم بعد الدخول أياماً إلى أن يعطوها شيئاً من الحلي ونحوه فتبدو لهم ولا تحتجب منهم 
بعد وكل ذلك ما لم يأذن به الله تعالى ورسوله عَهُه وأمثال ذلك كثير ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم «وَنُوبُوا 
ِلَى الله جَميعاً4 تلوين للخطاب وصرف له عن رسول الله مه إلى الكل بطريق التغليب لإبراز كمال العناية بما في 
حيزه من أمر التوبة وأنها من معظمات المهمات الحقيقية بأن يكون سبحانه وتعالى الآمر بها لما أنه لا يكاد يخلو أحد 
من المكلفين عن نوع تفريط في إقامة مواجب التكاليف كما ينبغي لا سيما في الكف عن الشهوات. 

وقد أخرج أحمد والبخاري في الأدب المفرد ومسلم وابن مردويه والبيهقتي في شعب الإيمان عن الأغر رضي 
الله تعالى عنه قال: «سمعت رسول الله عَيُه يقول: يا أيها الناس توبوا إلى الله فإني أتوب إليه كل يوم مائة مرة» والمراد 
بالتوبة على هذا التوبة عما في الحال» وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أن المراد التوبة عما كانوا يفعلونه قبل من 
إرسال النظر وغير ذلك وهو وإن جب بالإسلام لكنه يلزم الندم عليه والعزم على الكف عنه كلما يتذكر, وقد قالوا: إن 
هذا يلزم كل تائب عن خطيئة إذا تذكرهاء ومنه يعلم أن ما يفعله كثير ممن يزعمون التوبة من نقل ما فعلوه من الذنوب 
على وجه التبجح والاستلذاذ دليل عن عدم صدق توبتهم. 

وفي تكرير الخطاب بقوله تعالى: «إأيه المؤمنون4 تأكيد للإيجاب وإيذان بأن وصف الإيمان موجب للامتثال 
حتما وفي دليل على أن المعاصي لا تخرج عن الإيمان. وقرأ ابن عامر (أيةُ المؤمنون» بضم الهاء. ووجهه أنها كانت 
مفتوحة لوقوعها قبل الألف فلما سقطت الألف لالتقاء الساكنين أتبعت حركتها حركة ما قبلهاء وضم ها التي للتنبيه 
بعد أي لغة لبني مالك رهط شقيق بن مسلمة ووقف بعضهم بسكون الهاء لأنها كتبت في المصحف بلا ألف بعدها. 
ووقف أبو عبرو والكسان ويعقوب . كما في النشر . بالألف على خلاف الرسم للَعلكمْ تفلحونَ4 أي لكي تفوزوا 
بذلك بسعادة الدارين أو روا فلا حكم. 

(رَأَنكحُوا الأَيَامَى منكة» بعدما زجر سبحانه عن السفاح ومباديه القريبة والبعيدة أمر بالنكاح فإنه مع كونه 
مقصوداً بالذات من حيث كونه مناطاً لبقاء النوع على وجه سالم من اختلاط الأنساب مزجرة من ذلك. 

و «الأيَاقَى» . كما نقل في التحرير عن أبي عمرو وإليه ذهب الزمخشري . مقلوب أيايم جمع أيم لأن فيعل لا 
يجمع على فعالى أي إن أصله ذلك فقدمت الميم وفتئحت للتخفيف فقلبت الياء ألفاً تتحركها وانفتاح ما قبلها وذهب 
ذكر لا أنثى معه وكل أنثى لا ذكر معها بكراً أو ثيباً ويقال: آم وآمت إذا لم يتزوجا بكرين كانا أو ثيبين وقال: 

فإن تنكحي أنكح وإن تتأيه وإن كنت أفتى منكم أتأيم 

وقال التبريزي في شرح ديوان أبي تمام: قد كثر استعمال هذه الكلمة في الرجل إذا ماتت امرأته وفي المرأة إذا 
مات زوجهاء وفي الشعر القديم ما يدل على أن ذلك بالموت وبترك الزوج من غير موت قال الشماخ: 

ينقر حفحيي أن لحعيدث اجههعنا وإن لم أنلهاآيم لم تزوج 

انتهى؛ وفي شرح كتاب سيبويه لأبي بكر الخفاف: الأيم التي لا زوج لها وأصله التي كانت متزوجة ففقدت 
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زوجها برزء طرأ عليها ثم قيل في البكر مجازاً لأنها لا زوج لهاء وعن محمد أنها الثيب واستدل له بما روي أنه عله 
قال: 1 أحق ينفسها من وليها والبكر تسعاذن في نفسها وإذنها صماتها» حيث قابلها بالبكرء وفيه أنه يجوز أن 
تكون مشتركة لكن أريد منها ذلك لقرينة المقابلة؛ والأكثرون على ما قاله النضر أي زوجوا من لا زوج له من الأحرار 
والحرائر «وَالصّالحِينَ من عتباد كم و َإقائكن» على أن الخطاب للأولياء والسادات» والمراد 0 معناه الشرعي» 
واعتباره في الأرقاء لأن من لا صلاح له منهم بمعزل من أن يكون خليقاً بأن يعتني مولاه بشأنه ويشفق عليه ويتكلف 
في نظم مصالحه بما لا بد منه شرعاً وعادة من بذل المال والمنافع بل ربما يحصل له ضرر منه بتزويجه فحقه أن 
يستبقيه عنده ولما لم يكن من لا صلاح له من الأحرار والحرائر بهذه المثابة لم يعتبر صلاحهمء وقيل المراد بالصلاح 
معناه اللغوي أي الصالحين للنكاح والقيام بحقوقه: والأمر هنا قيل للوجوب وإليه ذهب أهل الظاهرء وقيل للندب وإليه 
ذهب الجمهور. 

ونقل الإمام عن أبي بكر الرازي أن الآية وإن اقتضت الإيجاب إلا أنه أجمع السلف على أنه لم يرد الإيجاب» 
ويدل عليه أمورء أحدها أن الانكاح ولو كان واجباً لكان النقل بفعله من النبي مَرُه ومن السلف مستفيضاً شائعاً لعموم 
الحاجة فلما وجدنا عصره عليه الصلاة والسلام وسائر الأعصار بعده قد كانت فيه أيامى من الرجال والنساء ولم ينكر 
ذلك ثبت أنه لم يرد بالأمر والإيجاب, وثانيها أنا أجمعنا على أن الأيم الثيب لو أبت التزويج لم يكن للولي إجبارهاء 
افيا كناف الكل على أنه لا حب فلك االنود لرري امن عنصل التطض غلم اررق في الجميع. ورابعها 
أن اسم الأيامى ينتظم الرجال والنساء فلما لزم في الرجال تزويجهم يإذنهم لزم ذلك في النساء انتهى» وقال الإمام نفسه: 
ظاهر الأمر للوجوب فيدل على أن نر 0 وجب أن لا يجوز النكاح إلا بولي وإلا 
لفوتت المولية على الولي المكنة من أداء هذا الواجب وإنه غير جائز. والجواب عما نقل عن أبي بكر أن جميع ما 
ذكره تخصيصات تطرقت إلى الآية والعام بعد التخصيص يبقى حجة فوجب إذا التمست المرأة الأيم من الولي 
التزويج وجب انتهى. وفي الإكليل استدل بعموم الآية من أباح نكاح الإماء بلا شرط ونكاح العبد الحرة. 

وأنت تعلم أنها لم تبق على العموم» والذي أميل إليه أن الأمر لمطلق الطلب وأن المراد من الإنكاح المعاونة 
والتوسط في النكاح أو التمكين فيه؛ وتوقف صحته في بعض الصور على الولي يعلم من دليل آخر. 

والاستدلال بهذه الآية على اشتراط الولي وعلى أن له الجبر في ؛ بعض الصور لا يخلو عن بحث ودون تمامه 
خرط القتاد فتدبر وقرا الحسن ومجاهد «من عبيدكم» بالياء مكان الألف وفتح العين وهو كالعباد جمع عبد إلا أن 
انتعماله في المسماليك أكثر من الستعمال العباد فيهم «إِنْ يَكُونُوا قُقرَاء ينهم الله م فَضْلمه الظاهر أنه وعد من الله 
عز وجل بالإغناءء وأخرج ذلك ابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما؛ ولا يبعد أن 
يكون في ذلك سد لباب التعلل بالفقر وعده مانعاً من المناكحة. 

وفي الآية شرط مضمر وهو المشيئة فلا يرد أن كثيراً من الفقراء تزوج ولم يحصل له الغنى ودليل الإضمار قوله 
تعالى: «إفإن خفتم عيلة فسوف يغنيكم الله من فضله إن شاء» [التوبة: 1] وكونه وارداً في منع الكفار عن الحرم لا 
يأبى الدلالة كما توهم أو قوله تعالى: «إوَالله وَاسِعٌ4 أي غني ذو سعة لا يرزأه إغناء الخلائق إذ لا نفاد لنعمته ولا غاية 
لقدرته عَليمٌ4 يبسط الرزق لمن يشاء ويقدر حسبما تقتضيه الحكمة والمصلحة فإن مآل هذا إلى المشيئة وهو 
السر في اختيار إعليم# يبسط الرزق لمن يشاء ويقدر حسبما تقتضيه الحكمة والمصلحة فإن مآل هذا إلى المشيئة 
وهو السر في اختيار #عليم» دون كريم مع أنه أوفق بواسع نظراً إلى الظاهر. وفي الانتصاف فإن قيل العزب كذلك 
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فإن غناه معلق بالمشيئة أيضاً فلا وجه للتخصيصء فالجواب أنه قد تقرر في الطباع الساكنة إلى الأسباب أن العيال 
سبب للفقر وعدمهم سبب توفر المال فأريد قطع هذا التوهم المتمكن بأن الله تعالى قد ينمي المال مع كثرة العيال 
التي هي في الوهم سبب لقلة المال وقد يحصل الإقلال مع العزوبة والواقع يشهد فدل على أن ذلك الارتباط الوهمي 
باطل وأن الغنى والفقر بفعل الله تعالى مسبب الأسباب ولا توقف لهما إلا على المشيئة فإذا علم الناكح أن النكاح لا 
يؤثر في الإقتار لم يمنعه في الشروع فيه» ومعنى الآية حيتكذ أن النكاح لا يمنعهم الغنى من فضل الله تعالى فعبر عن 
نفي كونه مانعاً عن الغنى بوجوده معه. ومنه قوله تعالى: لإفإذا قضيت الصلاة فانتشروا في الأرض» [الجمعة: ]٠١‏ 
فإن ظاهره الأمر بالانتشار عند انقضاء الصلاة والمراد تحقيق زوال المانع وأن الصلاة إذا قضيت فلا مانع من الانتشار 
فعبر عن نفي مانع الانتشار بما يقتضي تقاضي الانتشار مبالغة انتهى» وقال بعضهم في الفرق بين المتزوج والعزب؛ أن 
الغنى للمتزوج أقرب وتعلق المشيئة به أرجى للنص على وعده دون العزب وكذلك يوجد الحال إذا استقرىء. 


وتعقب بأن فيه غفلة عن قوله تعالى: «إوإن يتفرقا يغن الله كلاً من سعته» [النساء: ]١٠١‏ وكذا عن قوله 
سبحانه: #وليستعفف4 إلخ, وأشار صاحب الكشف إلى أن في هذه الآية والتي بعدها وعداً للمتزوج والعزب معاً 
بالغنى فلا ورود للسؤال قال: إنه تعالى أمر الأولياء أن لا يبالوا بفقر الخاطب بعد وجود الصلاح ثقة بلطف الله تعالى 
في الإغناء ثم أمر الفقراء بالاستعفاف إلى وجدان الغنى تأميلاً لهم وأدمج سبحانه أن مدار الأمر على العفة و الصلاح 
على التقديرين وهو الجواب عن سؤال المعترض انتهى؛ ولا يخفى عليك أن الأخبار الدالة على وعد الناكح بالغنى 
كثيرة ولم نجد في وعد العزب الذي ليس بصدد النكاح من حيث هو كذلك خبراً. 


فقد أخرج عبد الرزاق والحمد والترمذي وصححه والنسائي وابن ماجه وابن حبان والحاكم وصححه والبيهقتي 
في سننه عن أبي هريرة قال: «قال رسول الله عََهِ: «ثلاثة حق على الله تعالى عونهم الناكخ يريد العفاف والمكاتب 
يريد الأداء والغازي في سبيل الله تعالى». 

وأخرج الخطيب في تاريخه عن جابر قال: «جاء رجل إلى النبي عَُْه يشكو إليه الفاقة فأمره أن يتزوج. 

وأخرج ابن أبي حاتم عن أبي بكر الصديق رضي الله تعالى عنه قال: أطيعوا الله تعالى فيما أمركه('؟ به من 
0 ينجز لكم ما وعد 0 من الغنى قال تعالى: «إإن يكونوا فقراء يغنهم الله من فضله6. 


الباءة . وفي لفظ . ابتغوا الغنى في النكاح يقول الله تعالى: إإن يكونوا فقراء يغنهم الله من فضله4. 


وأخرب ج التعابي والديلمي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما «أن النبي مُه قال: التمسوا الرزق بالنكاح» إلى 
غير ذلك من الأخبار» ولغنى الفقير إذا تزوج سبب عادي وهو مزيد اهتمامه في الكسب والجد التام ف في السعي حيث 
ابتلي بمن تلزمه نفقتها شرعاً وعرفاً وينضم إلى ذلك مساعدة المرأة له وإعانتها إياه على أمر دنياه» وهذا كثير في 
العرب وأهل القرى فقد وجدنا فيهم من تكفيه امرأته أمر معاشه ومعاشها بشغلهاء وقد ينضم إلى ذلك حصول أولاد له 
فيقوى أمر التساعد والتعاضدء وربما يكون للمرأة أقارب يحصل له منهم الإعانة بحسب مصاهرته إياهم ولا يوجد ذلك 
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في العزب» ويشارك هذا الفقير المتزوج الفقير الذي هو بصدد التروج بمزيد الاهتمام في الكسب لكن هذا الاهتمام 
لتحصيل ما يتزوج به وربما يكون لذلك ولتحصيل ما يحسن به حاله بعد التزوج» ولا يخفى أن حال الامرأة المتزوجة 
وحال الامرأة التي بصدد التزوج على نحو حال الرجل والفرق يسير. 


هذا والظاهر من كلام بعضهم أن ما ذكر في الأيامى والصالحين مطلقاً وأمر تذكير الضمير ظاهرء وقيل: هو في 
الأحرار والحرائر خاصة وبذلك صرح الطبرسي لأن الأرقاء لا يملكون وإن ملكوا ولذا لا يرثون ولا يورثون» والمتبادر 
من الإغناء بالفضل أن يملكوا ما به يحصل الغنى ويدفع الحاجة وهو لا يتحقق مع بقاء الرق» نعم إذا أريد بالإغناء 
التوسعة ودفع الحاجة سواء كان ذلك بما يملك أم لا فلا بأس بالعموم فتدبر. 


وجوز أن تكون الآية في الأحرار خاصة بأن يكون المراد منها نهي الأولياء عن التعلل بفقرهم إذا استنكحوهمء 
وأن تكون في المستنكحين من الرجال مطلقاً والمراد : م عن ذلك أيضاً فتدبر جميع ذلك. 

واحتئج بعضهم . كما قال ابن الفرس . بالآية على أن التكاح لا يفسخ بالعجز عن النفقة لأنه سبحانه وعد فيها 
بالغنى» وفيه مناقشة لا تخفى «وَليستغفف» إرشاد للتائة ا التكاح وأسبابه إلى ما هو أولى لهم 
وأحرى بهم أي وليجتهد في العفة وصون النفس طالّذِينَ لا يَجِدُونَ نكاحا» أي أسباب نكاح أو لا يدمكنون مما 
يتح به من المال على أن فعالاً اسم آلة كركاب لما يركب به إحعى يفده اله من فطْله) عدة كريمة بالتفضل 
عليهم بالغنى ولطف بهم في استعفافهم وربط على قلوبهم وإيذان بأن فضله تعالى أولى بالإعفاء وأدنى من الصلحاء. 

واستدل بالآية بعض الشافعية على ندب ترك النكاح لمن لا يملك أهبته مع التوقان وكثير من الناس ذهب إلى 
استحبابه له لآية بإإن يكونوا فقراء يغنهم الله من فضله4 وحملوا الأمر بالاستعفاف في هذه الآية على من لم يجد 
زوجة بجعل فعال صفة بمعنى مفعول ككتاب بمعنى مكتوبء ولا يخفى أن الغاية المذكورة تبعده» ولا يلزم من الفقر 
وجدان الأهبة المفسرة عندهم بالمهر وكسوة فصل التمكين ونفقة يومه» والمذكور في معتبرات كتبنا أن التكاح يكون 
واجباً عند التوقان أي شدة الاشتياق بحيث يخاف الوقوع في الزنا لو لم يتزوج وكذا فيما يظهر لو كان لا يمكنه منع 
نفسه عن النظر المحرم أو عن الاستمناء بالكف ويكون فرضاً بأن كان لا يمكنه الاحتراز عن الزنا إلا به بأن لم يقدر 
على التسري أو الصوم الكاسر للشهوة كما يدل عليه حديث «ومن لم يستطع فعليه بالصوم فإنه له وجاء» فلو قدر على 
شيء من ذلك لم ببق النكاح فرضاً أو واجباً عيناً بل هو أو غيره مما يمنعه من الوقوع في المحرم؛ وكلا القسمين 
مشروط بملك المهر والنفقة» وزاد في البحر شرطاً آخر فيهما وهو عدم خوف الجور ثم قال: فإن تعارض خوف 
الوتوع في الزنا لو لم يتزوج وخحوف الجور لو تزوج قدم الثاني ويكره التزوج حينئذ كما أفاده الكمال في الفتح ولعله 
لأن الجور معصية متعلقة بالعباد دون المنع من الزنا وحق العبد يعن عد احا رمي لاحتياجه وغنى المولى عز وجل 
انتهى» ومقتضاه الكراهة أيضاً عند عدم ملك المهر والنفقة لأنهما حق عبد أيضاً وإن خاف الزنا لكن ذكروا أنه يندب 
استدانة المهر ومقتضاه أنه يجب إذا خاف الزنا وإن لم يملك المهر إذا قدر على استدانته» وهذا مناف للاشتراط 
السابق إلا أن يقال: الشرط ملك النفقة والمهر ولو بالاستدانة أو يقال: هذا في العاجز عن الكسب ومن ليس له جهة 
وفاء. 


وذكر بعض الأجلة أنه ينبغي حمل ما ذكروا من ندب الاستدانة على ندبها إذا ظن القدرة على الوفاء وحيتئذ فإذا 
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يغلب على ظنه قدرة الوفاء وهو معذور فيما أرى عند الله عز وجل إذا فعل ومات ولم يترك وفاء فتأمل؛ ويكون مكروهاً 
عند خوف الجور كما سمعتء وحراماً عند تيقنه لأن النكاح إنما شرع لمصلحة تحصين النفس وتحصيل الثواب 
وبالجور يأئم ويرتكب المحرمات فتنعدم المصالح لرجحان هذه المفاسد» ويكون سنة مؤكدة في الأصح حالة القدرة 
على الوطء والمهر والنفقة مع عدم الخوف من الزنا والجور وترك الفرائض والسنن فلو لم يقدر على واحد من الثلاثة 
الأول أو خاف واحداً من الثلاثة الأخيرة فلا يكون النكاح سنة في حقه كما أفاده في البدائع» ويفهم من أشباه ابن 
نجيم توقف كونه سنة على النية» وذكر في الفتح أنه إذا لم يقترن بها كان مباحاً لأن المقصود منه حيتئذ مجرد قضاء 
الشهوة ومبنى العبادة على خلافه فلا يثاب والنية التي يثاب بها أن ينوي منع نفسه وزوجته عن الحرام» وكذا نية 
تحصيل ولد تكثر به المسلمون وكذا نية الإتباع وامتثال الأمر وهو عندنا أفضل من الاشتغال بتعلم وتعليم كما في 
درر البحار وأفضل من التخلي للنوافل كما نص عليه غير واحد» وفي بعض معتبرات كتب الشافعية أن التكاح مستحب 
لمحتاج إليه يجد أهبته من مهر وكسوة فصل التمكين ونفقة يومه ولا يستحب لمن في دار الحرب النكاح مطلقاً خوفاً 
على ولده التدين بدينهم والاسترقاق ويتعين حمله على من لم يغلب على ظنه الزنا لو لم يتزوج إذ المصلحة المحققة 
الناجزة مقدمة على المصلحة المستقبلة المتوهمة وإنه إن فقد الأهبة استحب تركه لقوله تعالى: «إوليستعفف4 الآية 
ويكسر شهوته بالصوم للحديث؛ وكونه يثير الحرارة والشهوة إنما هو بابتدائه فإن لم تنكسر به تزوج؛ ولا يكسرها 
بنحو كافور فيكره بل يحرم على الرجل والمرأة إن أدى إلى اليأس من النسل» وقول جمع: إن الحديث يدل على حل 
قطع العاجز الباءة بالأدوية مردود على أن الأدوية خطيرة وقد استعمل قوم الكافور فأورئهم عللاً مزمنة ثم أرادوا الاحتيال 
لعود الباءة بالأدوية الثمينة فلم تنفعهم» فإن لم يحتج للتكاح كره له إن فقد الأهبة وإلا يفقدها مع عدم حاجته له فلا 
يكره له لقدرته عليه ومقاصده لا تنحصر في الوطء والتخلي للعبادة أفضل منه فإن لم يتعبد فالنكاح أفضل في الأصح 
كما قال النووي لأن البطالة تفضي إلى الفواحش فإن وجد الأهبة وبه علة كهرم أو مرض دائم أو تعنن كذلك كره له 
لعدم حاجته مع عدم تحصين المرأة المؤدي غالباً إلى فسادهاء وبه يندفع قول الإحياء يسن لنحو الممسوح تشبهاً 
بالصالحين كما يسن إمرار الموسى على رأس الأصلع؛ وقول الفزاري: أي نهى ورد في نحو المجبوب والحاجة لا 
تنحصر في الجماع. ولو طرأت هذه الأحوال بعد العقد فهل يلحق بالابتداء أولاً لقوة الدوام تردد فيه الزركشي والثاني 
هو الوجه كما هو ظاهر انتهى» وفيه ما لم يتعرض له في كتب أصحابنا فيما علمت لكن لا تأباه قواعدناء ثم إن الظاهر 
أن الآية خاصة بالرجال فهم المأمورون بالاستعفاف عند العجز عن مبادي النكاح وأسبابه» نعم يمكن القول بعمومها 
واعتبار التغليب إذا أريد بالتكاح ما ينكح لكن قد علمت ما فيه ولا تتوهمن من هذا أنه لا يندب الاستعفاف للنساء 
أصلاً لظهور أنه قد يندب في بعض الصور بل من تأمل أدنى تأمل يرى جريان الأحكام في نكاحهن لكن لم أر من 
صرح به من أصحابناء نعم نقل بعض الشافعية عن الأم ندب التكاح للتائقة وألحق بها محتاجة للنفقة وخائفة من اقتحام 
فجرة. 

وفي التنبيه من جاز لها النكاح إن احتاجته ندب لهاء ونقله الأذرعي عن أصحاب الشافعي ثم بحث وجوبه عليها 
إذا لم تندفع عنها الفجرة إلا به ولا دخل للصوم فيهاء وبما ذكر علم ضعف قول الزنجاني: يسن لها مطلقاً إذ لا شيء 
عليها مع ما فيه من القيام بأمرها وسترهاء وقول غيره: لا يسن لها مطلقاً لأن عليها حقوقاً للزوج خطيرة لا يتيسر لها 
القيام بها بل لو علمت من نفسها عدم القيام بها ولم تحتج له حرم عليها اهف ولا يخفى أن ما ذكره بعد بل متجه 
واستدل بعضهم بالآية على بطلان نكاح المتعة لأنه لو صح لم يتعين الاستعفاف على فاقد المهرء وظاهر الآية تعينه 
ولا يلزم من ذلك تحريم ملك اليمين لأن من لا يقدر على النكاح لعدم المهر لا يقدر على شراء الجارية غالباً ذكره 
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الكيا وهو كما ترى وَالّذِينَ يتتَفُونَ الكتاتَ» بعدما أمر سبحانه بإنكاح صالحي المماليك الأحقاء بالإنكاح أمر جل 
وعلا بكتابة من يستحقها منهم ليصير حراً فيتصرف في نفسه» وأخرج ابن السكن في معرفة الصحابة عن عبد الله بن 
صبيح قال: كنت مملوكاً لحويطب بن عبد العزى فسألته الكتابة فأبى فنزلت «إوالذين يبتغون» إلخ ويلوح من هذا أن 
عبد الله المذكور أول من كوتبء وربما يتخيل منه أن الكتابة كانت معلومة من قبل لكن نقل الخفاجي عن الدميري 
أنه قال: الكتابة لفظة إسلامية وأول من كاتبه المسلمون عبد لعمر رضي الله تعالى عنه يسمى أبا أمية. 

وصرح ابن حجر أيضاً بأنها لفظة إسلامية لا تعرفها الجاهلية» والله تعالى أعلء والكتاب مصدر كاتب 
كالمكاتبة ونظيره العتاب والمعاتبة أي والذين يطلبون منكم المكاتبة إممًا مَلَكَتْ أَنْمَانُكنْ» ذكوراً كانوا أو إنائا» 
وهو عندنا شرعاً اعتاق المملوك يداً حالاً ورقبة مآلا وركنه الإيجاب بلفظ الكتابة أو ما يؤدي معناه والقبول نحو أن 
يقول المولى: كاتبتك على كذا درهماً تؤديه إلى وتعتق ويقول المملوك: قبلته وبذلك يخرج من يد المولى دون ملكه 
فإذا أدى كل البدل عتق وخرج من ملكه, ومعناه كتب الحروف أي جمعها وإطلاقه على ما ذكر لأن فيه ضم حرية 
اليد إلى حرية الرقبة أو لأن البدل يكون في الأغلب منجماً بنجوم يضم بعضها إلى بعض أو لأنه يكتب المملوك على 
نفسه لمولاه ثمنه ويكتب المولى له عليه العتق وهذا أوفق بصيغة المفاعلة أعني المكاتبة. 


وفي إرشاد العقل السليم قالوا: معناه كتبت لك على نفسي أن تعتق مني إذا وفيت بالمال وكتبت لي على 
نفسك أن تفي بذلك أو كتبت عليك الوفاء بالمال وكتبت على العتق عنده؛ ثم قال: والتحقيق أن المكاتبة اسم للعقد 
الحاصل من مجموع كلامي المالك والمملوك كسائر العقود الشرعية المنعقدة بالإيجاب والقبول. 


ولا ريب في أن ذلك لا يصدر حقيقة إلا من المتعاقدين وليس وظيفة كل منهما في الحقيقة إلا الإتيان بأحد 
شطريه معرباً عما يتم من قبله ويصدر عنه من الفعل الخاص به من غير تعرض لما يتم من قبل صاحبه ويصدر عنه من 
فعله الخاص به إلا أن كلاً من ذينك الفعلين لما كان بحيث لا يمكن تحققه في نفسه إلا منوطاً بتحقق الآخر ضرورة 
أن التزام العتق بمقابلة البدل من جهة المولى لا يتصور تحققه وتحصله إلا بالتزام البدل من طرف العبد كما أن عقد 
البيع الذي هو تمليك المبيع بالشمن من جهة البائع لا يمكن تحققه إلا بتملكه به من جانب المشتري لم يكن بد من 
تضمين أحدهما الآخر وقت الإنشاء فكما أن قول البائع بعت إنشاء لعقد البيع على معنى أنه إيقاع لما يتم من قبله 
أصالة ولما يعم من قبل المشتري ضمناً إيقاعاً متوقفاً على رأيه توقفاً شبيهاً بتوقف عقد الفضولي كذلك قول المولى 
كاتبتك على كذا إنشاء لعقد الكتابة أي إيقاع لما يتم من قبله من التزام العتق بمقابلة البدل أصالة ولما يتم من قبل 
العبد من التزام البدل ضمناً إيقاعاً متوقفاً على قبوله فإذا قبل تم العقد اه وبه ينحل إشكال صعب وارد على إسناد أفعال 
العقود وهو أنه إذا كان ركن كل منها الإيجاب والقبول يازم أن لا يصح نحو بعت كذا بكذا مثلاً لأن المتكلم به لم 
يوقع إلا ما يدم من قبله وليس ذلك بيعاً شرعياً إذ لابد في البيع الشرعي من فعل آخر أعني قبول المشتري وهو مما لم 
يوقعه المتكلم المذكور. 


والحاصل أن إسناد باع إلى ضمير المتكلم يقتضي أنه أوقع البيع مع أنه لم يوقع إلا أحد ركنيه فكيف يصح 
الاسناد» ووجه انحلال هذا بما ذكر ظاهر إلا أنه أورد عليه أن فيه دعوى يكذبها وجدان كل عاقد عاقل ألا ترى أنك 
إذا قلت بعت مثلاً لا يخطر بيالك إيقاع ضمني منك لشراء غيرك إيقاعاً متوقفاً على رأيه أصلاً بل قصارى ما يخطر 
بالبال إيقاعه الشراء دون إيقاعك لشرائه على نحو فعل الفضولي ومن ادعى ذلك فقد كابر وجدانه. وأجيب بأن الأمور 
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الضمنية قد تعتبر شرعاً وان لم تقصد كما يرشد إلى ذلك أنهم اعتبروا في قول القائل لآخر: أعتق عبدك عني بكذا 
فأعتقه البيع الضمني بركنيه وإن لم يكن القائل خاطراً بباله ذلك وقاصداً له. 

وبحث فيه بانهم إنما اعتبروا أولاً العتق الذي هو مدلول اللفظ والمقصود منه ترجيحاً لجانب الحرية ثم لما 
رأوا أن ذلك موقوف على الملك الموقوف على البيع حسب العادة الغالبة اعتبروا البيع ليتم لهم الاعتبار الأول ولم 
يعتبروه مدلولاً للفظ العتق أصلاً ليشترط القصد وإن أوهمه تسميتهم إياه بيعاً ضمنياً بخلاف ما نحن فيه على ما 
سمعت فإن إيقاع القبول قد توقف عليه ماهية البيع الشرعي واعتبر مدلولاً ضمنياً له بحيث صار عندهم كما يقتضيه 
ظاهر كلام الارشاد نحو بعت بمعنى أوقعت إيجاباً مني أصالة وقبولاً منك نيابة وظاهر في مثل ذلك تحقق القصد 
وحيث نفى بالوجدان قصد إيقاع القبول نيابة علم أنه ليس مدلولاً ضمنياً. 


ومن الناس من تفصى عن الاشكال بالتزام أن البيع هو الايجاب والقبول شرط صحته فقول القائل بعت إنشاء 
لبيع يحتمل الصحة وعدمها ومتى قال الآخر اشتريت تعينت الصحة وأن قولهم ركن البيع الايجاب والقبول من 
المسامحات الشائعة أو بالتزام أن للبيع ونحوه إطلاقين» أحدهما العقد الحاصل من مجموع الايجاب والقبول كما في 
نحو قولك: وقع البيع بين زيد وعمرو وثانيهما الايجاب فقط كما في نحو قولك بعته كذا فلم يشتر والبيع الدال عليه 
بعت الانشائي من هذا القبيل فلا إشكال في إسناده إلى المتكلم فتأمل وتدبر. 


وفي هذا المقام أبحاث تركناها خوفاً مزيد البعد عما نحن بصدده والله تعالى الموفق» و #الذين» يحتمل أن 
يكون في محل رفع على الابتداء والخبر قوله تعالى: «إفكاتبوهُم4 وهو بتقدير القول بناءٌ على المشهور من أن الجملة 
الانشائية لا تقع خبراً عن المبتدأ إلا كذلك» وقال بعض المحققين: لا حاجة في مثل هذا إلى التأويل لأنه في معنى 
الشرط والجزاء ولذا جيء في الخبر بالفاء. 


ويحتمل أن يكون في محل نصب على أنه مفعول لمحذوف يفسره المذكور والفاء فيه لتضمن الشرط أيضاً؛ 
محذوف اه. وأنت تعلم أنه لا يحتاج إلى هذا في الآية» وذكر بعض الأفاضل أن الفاء فيها على الاحتمال الثاني لأن 
حق المفسر أن يعقب المفسرء والمراد كتابة بعد كتابة فإن في الموالي كثرة وكذا في المكاتبين فليس الأمر به 
للمولى بالنسبة إلى مكاتب واحد اه. وهو يشبه الرطانة بالأعجمية. 


والأمر للندب على الصحيح؛ وقيل هو للوجوب وهو مذهب عطاء وعمرو بن دينار والضحاك وابن سيرين 
وداود» وما أخرجه عبد الرزاق وعبد بن حميد وابن جرير عن أنس بن مالك قال: سألني سيرين المكاتبة فأبيت عليه 
فأتى عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه فأقبل علي بالدرة وتلا قوله تعالى: إفكاتبوهم4 إلخ وفي رواية كاتبه أو 
لأضربنك بالدرة ظاهر في القول بالوجوب» وجمهور الأئمة كمالك والشافعي» وغيرهما على أن المكاتبة بعد الطلب 
وتحقق الشرط الآتي إن شاء الله تعالى مندوبة بيد أن من قال منهم بأن ظاهر الأمر للوجوب كالشافعي لم يقل بظاهره 
هنا لأنه بعد الحظر وهو بيع ماله بماله للاباحة» وادعى أن ندبها من دليل آخرء وظاهر الآية جواز الكتابة سواء كان 
البدل حالاً أو مؤجلاً أو منجماً أو غير منجم لمكان الاطلاق وإلى ذلك ذهب الحنفية. 


وذهب جمهور الشافعية إلى أنه يشترط أن يكون منجماً بنجمين فأكثر فلا تجوز بدون أجل وتنجيم مطلقا 


وقيل إن ملك السيد بعض العبد وباقيه حر لم يشترط أجل وتنجيم» ورده محققوهم وأجابوا عن دعوى إطلاق الآية 
بأن الكتابة تشعر بالتنجيم فتغني عن التقييد لأنه('؟ يكتب أنه يعتق إذا أدى ما عليه ومثله لا يكون في الحال. 
واعترضوا أيضاً على القول بصحة الكتابة الحالة بأن الكتابة لو عقدت حالة توجهت المطالبة عليه في الحال وليس له 
مال يؤديه فيه فيعجز عن الأداء فيرد إلى الرق فلا يحصل مقصود العقد» وهذا كما لو أسلم فيما لا يوجد عند حلول 
الأجل فإنه لا يجوز. وأنت تعلم فا في دعوى إشعار الكتابة بالتنجيم وأنها تضر الشافعية لأن التنجيم الذي تشعر به 
الكتابة على زعمهم يتحقق بنجم واحد فيقتضي أن تجوز به كما ذهب إليه أكثر العلماء وهم لا يجوزون ذلك 
ويشترطون نجمين فأكثر. وما ذكروه في الاعتراض ليس بشيء فإنه لا عجز مع أمر المسلمين بإعانته بالصدقة والهبة 
والقرضء والقياس على السلم لا يصح لظهور الفارق» ولعل ما ذكر كالبيع لمن لا يملك الثمن ولا شك في صحته 
كذا قيل وفيه بحث. 

وقال ابن خويزمنداد: إذا كانت الكتابة على مال معجل كانت عتقاً على مال ولم تكن كتابة» والفرق بين العتق 
على مال والكتابة مذكور في موضعه «إنْ عَلِمْتُمْ فيهم خَبْرأ4 أي أمانة وقدرة على الكسبء وبهما الخير فسره 
الشافعي. وذكر البيضاوي أنه روي هذا التفسير مرفوعاً وجاء نحو ذلك في بعض الروايات عن ابن عباس»؛ وفسرت 
الأمانة بعدم تضييع المال» قيل ويحتمل أن يكون المراد بها العدالة لكن يشترط على هذا الاستحباب المكاتبة أن لا 
يكون العبد معروفاً بانفاق ما بيده بالطاعة لأن مثل هذا لا يرجى له عتق بالكتابة. وأخرج أبو داود في المراسيل 
والبيهقي في سننه عن يحيى بن أبي كثير قال: «قال رسول الله عه في قوله تعالى: «إفكاتبوهم إن علمتم فيهم 
خيراً) إن علمتم فيهم حرفة؛ وظاهره الاكتفاء بالقدرة على الكسب وعدم اشتراط الأمانة» وهو قول نقله ابن حجر عن 
بعضهم» وتعقبه بأن المكاتب إذا لم يكن أميناً يضيع ما كسبه فلا يحصل المقصود. 

وأخرج عبد بن حميد عن عبيدة السلماني وقتادة وابراهيم وأبي صالح أنهم فسروا الخير بالأمانة وظاهر 
كلامهم الاكتفاء بها وعدم اشتراط القدرة على الكسبء ونقله أيضاً ابن حجر عن بعضهم وتعقبه بأن المكاتب إذا لم 
يكن قادراً على الكسب كان في مكاتبته ضرر على السيد ولا وثوق يإعانته بنحو الصدقة والزكاة. وأخرج ابن مردويه 
عن علي كرّم الله تعالى وجهه أنه فسر الخير بالمال» وأخرجه جماعة عن ابن عباس وعن ابن جريج وروي عن مجاهد 
وعطاء والضحاك؛ وتعقب بأن ذلك ضعيف لفظاً ومعنى أما لفظاً فلأنه لا يقال فيه مال بل عنده أو له مال» وأما معنى 
فلن العبد لا مال له ولأن المتبادر من الخير غيره وإن أطلق الخير على المال في قوله تعالى: #وكتب عليكم إذا حضر 
أحدكم الموت إن ترك خيراً الوصية» [البقرة: .]١١‏ وأجيب بأنه يمكن أن يكون المراد بالخير عند هؤلاء الأجلة 
القدرة على كسب المال إلا أنهم ذكروا ما هو المقصود الأصلي منه تساهلاً في العبارة ومثله كثير. 

وقال أبو حيان: الذي يظهر من الاستعمال أنه الدين تقول: فلان فيه خير فلا يتبادر إلى الذهن إلا الصلاح. 
وتعقب بأنه لا يناسب المقام ويقتضي أن لا يكاتب غير المسلم؛ وفسره كثير من أصحابنا بأن لا يضروا المسلمين بعد 
العتق وقالوا: إن غلب ظن الضرر بهم بعد العتق فالأفضل ترك مكاتبتهم» وظاهر التعليق بالشرط أنه إذا لم يعلموا فيه 
خيراً لا يستحب لهم مكاتبتهم أو لا تجب عليهم؛ وهذا للخلاف في أن الأمر هل هو للندب أو للؤجوب فلا تفيد 
الآية عدم الجواز عند انتفاء الشرط فإن غاية ما يلزم انتفاءه انتفاء المشروط وليس هو فيها إلا الأمر الدال على الوجوب 


)1غ( أي الشأن ١‏ ه منه. 
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أو الندب» ومن قال: إنه للاباحة التزم أن الشرط هنا لا مفهوم له لجريه على العادة في مكاتبة من علم خيريته كذا قيل؛ 
والذي أراه حرمه المكاتبة إذا علم السيد أن المكاتب لو عتق أضر المسلمين. 


ففي التحفة لابن حجر في باب الكتابة عند قول النووي هي مستحبة إن طلبها رقيق أمين قوي على كسب ولا 
تكره بحال ما نصه: لكن بحث البلقيني كراهتها لفاسق يضيع كسبه في الفسق ولو استولى عليه السيد لامتنع من 
ذلك» وقال هو وغيره: بل ينتهي الحال للتحريم أي وهو قياس حرمة الصدقة والقرض إذا علم أن من أخذهما يصرفهما 
في محرم» ثم رأيت الأذرعي بحثه فيمن علم أنه يكتسب بطريق الفسق وهو صريح فيما ذكرته إذ المدار على تمكينه 
بسببها من المحرم اهء وما ذكر من المدار موجود فيها قلناء ثم المراد من العلم الظن القوي وهو مدار أكثر الأحكام 
الشرعية «وَآنُوهُم مّن مال اله الْذي نكنم الظاهر أنه أمر للموالي يإيتاء المكاتبين شيئاً من أموالهم إعانة لهمء وفي 
حكمه حط شيء من مال الكتابة ويكفي في ذلك أقل ما يتمول. 


وأنخرج عبد الرزاق وابن المنذر وابن أبي حاتم والحاكم وصححه والبيهقي وغيرهما من طريق عبد الله بن 
حبيب عن علي كرّم الله وجهه عن النبي عَُهُ أنه قال: «يترك للمكاتب الربع» وجاء هذا أيضاً في بعض الروايات 
موقوفاً على علي كم الله تعالى وجهه؛ وقال ابن حجر الهيتمي: هو الأصح ولعل ذلك اجتهاد منه رضي الله تعالى عنه. 
وادعاء أن هذا لا يقال من قبل الرأي فهو في حكم المرفوع ممنوعء ولهذا الخبر وقول ابن راهويه: أجمع أهل 
التأويل على أن الربع هو المراد بالآية قالوا: إن الأفضل إيتاء الربع» واستحسن ابن مسعود والحسن إيتاء الثلث» وابن 
عمر رضي الله تعالى عنهما إيتاء السبع وقتادة إيتاء العشر؛ والأمر بالايتاء عندنا للندب وقال الشافعية: للوجوب إذ لا 
صارف عنه» وصرحوا بأنه يلزم السيد أو وارثه مقدماً له على مؤن التجهيز. أما الحط عن المكاتب كتابة صحيحة لجزء 
من المال المكاتب عليه أو دفع جزء من المعقود عليه بعد أخذه أو من جنسه إليه وأن الحط أولى من الدفع لأنه 
المأثور عن الصحابة ولأن الاعانة فيه محققة والمدفوع قد ينفقه في جهة أخرى» وهو في النجم الأخير أفضل» 
والأصح أن وقت الوجوب قبل العتق ويتضيق إذا بقي من النجم قدر ما يفي به من مال الكتابة» وشاع أنهم يقولون 
بوجوب الحط. ويرده قوله عَْلهِ: «المكاتب عبد ما بقي عليه درهم؛ إذ لو وجب الحط لسقط عنه الباقي حتماً وأيضاً 
لو وجب الحط لكان وجوبه معلقاً بالعقد فيكون العقد موجباً ومسقطاً معاء وأيضاً هو عقد معاوضة فلا يجبر على 
الحطيطة كالبيع» قيل: معنى «إآتوهم»4 أقرضوهمء وقيل: هو أمر لهم بالانفاق عليهم بعد أن يؤدوا ويعتقواء وإضافة 
المال إليه تعالى ووصفه يإيتائه تعالى إياهم للحث على الامتثال بالأمر بتحقيق المأمور به فإن ملاحظة وصول المال 
إليهم من جهته سبحانه مع كونه عرّ وجل هو المالك الحقيقي له من أقوى الدواعي إلى صرفه إلى الجهة المأمور بهاء 
وقيل: هو أمر ندب لعامة المسلمين إعانة المكاتبين بالتصدق عليهم. وأخرج ابن أ حاتم عن زيد بن أسلم أنه أمر 
للولاة أن يعطوهم من الزكاة وهذا نحو ما ذكر في الكشاف من أنه أمر للمسلمين على وجه الوجوب يإعانة المكاتبين 
وإعطائهم سهمهم الذي جعل الله تعالى لهم في بيت المال كقوله سبحانه: «9وفي الرقاب© [البقرة: 2177 التوبة: 
محمد: 4] عند أبي حنيفة وأصحابه» ويحل للمولى إذا كان غنياً أن يأخذ ما تصدق به على المكاتب لتبدل 
الملك كما فيما إذا اشترى الصدقة من فقير أو وهبها الفقير له فإن المكاتب يتملكه صدقة والمولى عوضاً عن العتق» 
وكذا الحكم لو عجز بعد اداء البعض عن الباقي فأعيد إلى الرق أو أعتق من غير جهة الكتابة» والعلة تبدل الملك أيضاً 
عند محمد وفيه خفاء لأن ما أخذ لم يقع عوضاً عن العتق» أما فيما إذا أعيد إلى الرق فظاهرء وأما فيما إذا أعتق من 
غير جهة الكتابة فلأن العتق لم يكن مشروطاً بأداء ذلك فتدبر. 


وعلل أبو يوسف المسألة بأنه لا خبث في نفس الصدقة وإنما الخبث في فعل الآخذ لكونه إذلالاً بالآخذ ولا 
يجوز ذلك له من غير حاجة والأخذ لم يوجد من السيد. وأورد عليه أنه ينافي جعلها أوساخ الناس في الحديث. ونقل 
عن الشافعي أنه إذا أعيد المكاتب إلى الرق أو أعتق من غير جهة الكتابة يلزم السيد رد ما أخذه إلا أن يتلف قبله لأن ما 
دفع للمكاتب لم يقع موقعه ولم يترتب عليه الغرض المطلوب. 

قال الطيبي: وبهذا يظهر أن قياس ذلك على الصدقة الني اشتريت من الفقير غير صحيح, والمدار عندي 
اختلاف جهتي الملك فمتى تحقق لم تبق شبهة في الحلء وقد صح أن بريرة مولاة عائشة رضي الله تعالى عنها 
جاءت بعد العتق بلحم بقر فقالت عائشة للنبي عَْيْلُهُ: هذا ما تصدق به على بريرة فقال عليه الصلاة والسلام: هو لها 
صدقة ولنا هدية فأشار عليه الصلاة والسلام إلى حله لآل البيت الذين لا تحل لهم الصدقة باختلاف جهتي الملك 
فتأمل» وللمكاتبة أحكام كثيرة تطلب من كتب الفقه. 


دولا تُكرهُوا َََادَكُمْ عَلَى الْبقاء» أخرج مسلم وأبو داود عن جابر رضي الله تعالى عنه أن جارية لعبد الله بن 
أبي ابن سلول يقال لها مسيكة وأخرى يقال لها أميمة كان يكرههما على الزنا فشكتا ذلك إلى رسول الله عَإُه فنزلت. 
وأخرج ابن أبي حاتم عن السدي قال: كان لعبد الله بن أب جارية تدعى معاذة فكان إذا نزل ضيف أرسلها له ليواقعها 
إرادة الثواب منه والكرامة له فأقبلت الجارية إلى أبي بكر رضي الله تعالى عنه فشكت ذلك إليه فذكره أبو بكر للنبي 
له فأمره بقبضها فصاح عبد الله بن أب من يعذرنا من محمد عَُهِ يغلبنا على مماليكنا؟ فنزلت» وقبل: 0 
اللعين ست جوار معاذة ومسيكة وأميمة وعمرة وأروى وقتيلة يكرههن على البغاء وضرب عليهن ضرائب فشكت ثنتان 
منهن إلى رسول الله مُه فنزلت. وقيل: نزلت في رجلين كانا يكرهان أمتين لهما على الزنا أحدهما 37 وأخرج 
ابن مردويه عن علي كرّم الله تعالى وجهه أنهم كانوا في الجاهلية يكرهون إماءهم على الزنا يأخذون أجورهن فنهوا عن 
ذلك في الاسلام. ونزلت الآية» وروي نحوه عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهماء وعلى جميع الروايات لا اختصاص 
للخطاب بمن نزلت فيه الآية بل هي عامة في سائر المكلفين. 

والفتيات جمع فتاة وكل من الفتى والفتاة كناية مشهورة عن العبد والأمة مطلقاً وقد أمر الشارع ميته بالتعبير 
بهما مضافين إلى ياء المتكلم دون العبد والأمة مضافين إليه فقال عليه الصلاة والسلام: ٠لا‏ يقولن أحدكم عبدي وأمتي 
ولكن فتاي وفتاتي» وكأنه عَيْْ كره العبودية لغيره عرّ وجلٌ ولا حجر عليه سبحانه في إضافة الأخيرين إلى غيره تعالى 
شأنه» وللعبارة المذكورة في هذا المقال باعتبار مفهومها الأصلي حسن موقع ومزيد مناسبة لقوله سبحانه: «إعلى 
البغاء» وهو زنا النساء كما في البحر من حيث صدوره عن شوابهن لأنهن اللاتي يتوقع منهن ذلك غالباً دون من 
عداهن من العجائز والصغائر. 


وقوله عرّ وجلٌ: لإنْ أَرَدْنَّ تَحَصّنا4 ليس لتخصيص النهي بصورة إرادتهن التعفف عن الزنا وإخراج ما عذاها 
عن حكمه كما إذا كان الاكراه بسبب كراهتهن الزنا لخصوص الزاني أو لخصوص الزمان أو لخصوص المكان أو 
لغير ذلك من الأمور المصححة للاكراه في الجملة بل هو للمحافظة على عادة من نزلت فيهم الاية حيث كانوا 
يكرهونهن على البغاء وهن يردن التعفف عنه مع وفور شهوتهن الآمرة بالفجور وقصورهن في معرفة الأمور الداعية إلى 
المحاسن الزاجرة عن تعاطي القبائح» وفيه من الزيادة لتقبيح حالهم وتشنيعهم على ما كانوا يفعلونه من القبائح ما لا 
يخفى فإن من له أدنى مروءة لا يكاد يرضى بفجور من يحويه بيته من إمائه فضلاً عن أمرهن به أو [كراههن عليه لا 
سيما عند إرادة التعفف ووفر الرغبة فيها كما يشعر به التعبير بأردن بلفظ الماضيء وإيثار كلمة إإن4 على إذا لأن 
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إرادة التحصن من الاماء كالشاذ النادر أو للايذان بوجوب الانتهاء عن الاكراه عند كون إرادة التحصن في حيز التردد 
والشك فكيف إذا كانت محققة محققة الوقوع كما هو الواقع:ويعلم من توجيه هذا الشرط مع ما أشرنا إليه من بيان حسن 
موقع الفتيات هنا باعتبار مفهومها الأصلي أنه لا مفهوم لها ولو فرضت صفة لأن شرط اعتبار المفهوم عند القائلين به 
أن لا يكون المذكور خرج مخرج الغالب» وقد تمسك جمع بالاية لإبطال القول بالمفهوم فقالوا: إنه لو اعتبر يلزم 
جواز الاكراه عند عدم إرادة التحصن والاكراه على الزنا غير جائز بحال من الأحوال إجماعاً ومما ذكرنا يعلم الجواب 
عنة. 

وفي شرح المختصر الحاجبي للعلامة العضد الجواب عن ذلكء أولاً أنه مما خرج مخرج الأغلب إذا الغالب0© 
أن الاكراه عند إرادة التحصن ولا مفهوم في مثله» وثانياً أن المفهوم اقتضى ذلك وقد انتفى لمعارض أقوى منه وهو 
الاجماع؛ وقد يجاب عنه بأنه يدل على عدم الحرمة('2 عند عدم الارادة وأنه ثابت إذ لا يمكن الاكراه حيتكذ لأنهن إذ 
لم يردن التحصن لم يكرهن البغاء والاكراه إنما هو إلزام فعل مكروه وإذا لم يكن لم يتعلق به التحريم لأن شرط 
التكليف الامكان ولا يازم من عدم التحريم الاباحة انتهى: ولعل ما ذكرناه أولاً هو الأولى» وجعل غير واحد زيادة 
التقبيح والتشنيع جواباً مستقلاً بتغيير يسير ولا بأس به. 

وزعم بعضهم أن «إإن أردن4 راجع إلى قوله تعالى: «إوانكحوا الأيامى منكم# وهو مما يقضي منه العجب 
وبالجملة لا حجة في ذلك لمبطلي القول بالمفهوم وكذا لا حجة لهم في قوله تعالى: طلتبتَهُوا عَرَضَ الحيّاة 
الدنْيا4 فإنه كما في إرشاد العقل السليم قيد للاكراه لا باعتبار أنه مدار للنهي عنه بل باعتبار أنه المعتاد فيما بينهم 
أيضاً جيء به تشنيعاً لهم فيما هم عليه من احتمال الوزر الكبير لأجل النزر الحقير أي لا تفعلوا ما أنتم عليه من 
إكراههن على البغاء لطلب المتاع السريع الزوال الوشيك الاضمحلالء فالمراد بالابتغاء الطلب المقارن لنيل المطلوب 
واستيفائه بالفعل إذ هو الصالح لكونه غاية للاكراه مترتباً عليه لا المطلق المتناول للطلب السابق الباعث عليه ولا 
اختصاص لعرض الحياة الدنيا بكسبهن أعني أجورهن التي يأخذنها على الزنا بهن وإن كان ظاهر كثير من الأخبار 
يتتطتي ذلك بل اما رمعا روارلادمن من الزنا وبذلك فسره سعيد بن جبير كما أخرجه عنه ابن أبي حاتم وفي بعض 
الأخبار ما يشعر بأنهم كانوا يكرهونهن على ذلك للأولاد. 

أخرج الطبراني والبزار وابن مردويه بسند صحيح عن ابن عباس أن جارية لعبد الله بن أبي كانت تزني في 
الجاهلية فولدت له أولاداً من الزنا فلما حرم الله تعالى الزنا قال لها: ما لك لا تزنين؟ قالت: والله لا أزني أبداً فضربها 
فأنزل الله تعالى «إولا تكرهوا» الآية» ولا يقتضي هذا وأمثاله تخصيص العرض بالأولاد كما لا يخفى. 

وسمعت أن بعض قبائل أعراب العراق كآل عزة يأمرون جواريهم بالزنا للأولاد كفعل الجاهلية ولا يستغرب 
ذلك من الاعراب لا سيما في مثل هذه الأعصار التي عرا فيها كثيراً من رياض الأحكام الشرعية في كثير من المواضع 
إعصار فإنهم أجدر أن لا يعلموا حدود ما أنزل الله ولا حول ولا قوة إلا بالله. 

قوله تعالى: إوَمَن يُكُرْههنٌ» إلى آخره جملة مستأنفة سيقت لتقرير النهي وتأكيد وجوب العمل يبيان خلاص 
المكرهات من عقوبة المكره عليه عبارة ورجوع غائلة الإكراه إلى المكرهين إشارة أي ومن يكرههن على ما ذكر من 


)١(‏ الظاهر أنه أراد بالغالب الراجح ١‏ ه ميرزاجان. 
)١(‏ أو عدم طلب الكف عن الإكراه فتأمل | ه منه. 
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البغاء طقَإِنّ الله تغد |كرَاههنٌ غَفُورٌ رُحِيمٌ4 لهن كما في قراءة ابن مسعود وقد أخرجها عبد بن حميد وابن أبي حاتم 
عن سعيد بن جبير عنه لكن بتقديم «إلهن» «إغفور رحيم» ورويت كذلك أيضاً عن ابن عباس رضي الله تعالى 
عنهماء وينبىء عنه على ما قيل قوله تعالى: «إومن بعد إكراههن4 أي كونهن مكرهات على أن الإكراه مصدر المبني 
للمفعول فإن توسيطه بين اسم إن وخبرها للإيذان بأن ذلك هو السبب للمغفرة والرحمة. 


وأخرج ابن أبي شيبة وابن جرير وغيرهما عن مجاهد أنه قال: غفور رحيم لهن وليست لهم وكان الحسن إذا 
قرأ الآية يقول: لهن والله لهن» وفي تخصيه ذلك بهن وتعيين مداره على ما سمعت مع سبق ذكر المكرهين أيضاً في 
الشرطية دلالة على كونهم محرومين من المغفرة والرحمة بالكلية كأنه قيل: لا لهم أو لا له ولظهور هذا التقدير اكتفى 
به عن العائد إلى اسم الشرط اللازم في الجملة الشرطية على الأصح كما في المغني» وقيل: في توجيه أمر العائد: إن 
إإكراههن4» مصدر مضاف إلى المفعول وفاعل المصدر ضمير محذوف عائد على اسم الشرط والمحذوف 
كالملفوظ والتقدير من بعد [كراههم إياهن. ورده أبو حيان بأنهم لم يعدوا في الروابط الفاعل المحذوف للمصدر في 
نحو هند عجبت من ضرب زيد وإن كان المعنى من ضربها زيداً فلم يجوزوا هذا التركيب ولا فرق بينه وبين ما نحن 
فيه؛ وقيل: جواب الشرط محذوف والمذكور تعليل لما يفهم من ذلك المحذوف والتقدير ومن يكرههن فعليه وبال 
إكراههن لا يتعدى إليهن فإن الله من بعد إكراههن غفور رحيم لهن» وفيه عدول عن الظاهر وارتكاب مزيد إضمار بلا 
ضرورة» وكون ذلك لتسبب الجزاء على الشرط ليس بشيء. 


وقال في البحر: الصحيح أن التقدير لإغفور رحيم» لهم ليكون في جواب الشرط ضمير يعود على اسم 
الشرط المخبر عنه بجملة الجواب ويكون ذلك مشروطاً بالتوبة» وفيه إخلال بجزالة النظم الجليل وتهوين لأمر النهي 
في مقام التهويل وأمر الربط لا يتوقف على ذلكء ومثله ما قيل: إن التقدير لهما فالوجه ما تقدم» والجار والمجرور في 
قراءة من سمعت قال ابن جني: متعلق بغفور لأنه أدنى إليه ولأن فعولاً أقعد في التعدي من فعيل» ويجوز أن يتعلق 
برحيم لأجل حرف الجر إذا قدر خبراً بعد خبر» ولم يقدر صفة لغفور لامتناع تقدم الصفة على موصوفها والمعمول 
إنما يصح وقوعه حيث يقع عامله وليس الخبر كذلكء وأيضاً يحسن في الخبر لأن رتبة الرحمة أعلى من رتبة المغفرة 
لأن المغفرة مسببة عنها فكأنها متقدمة معنى وإن تأخرت لفظاً والمعنى على تعلقه بهما كما لا يخفى» وتعليق المغفرة 
لهن مع كونهن مكرهات لا إثم لهن بناءً على أن المكره غير مكلف ولا إثم بدون تكليف» وتفصيل المسألة في 
الأصول قيل: لشدة المعاقبة على المكره لأن المكرهة مع قيام العذر إذا كانت بصدد المعاقبة حتى احتاجت إلى 
المغفرة فما حال المكره وللدلالة على أن حد الإكراه الشرعي والمصابرة إلى أن ينتهي إليه فيرتكب ضيق والله تعالى 
يغفر ذلك بلطفه. وقيل: لغاية تهويل أمر الزنا وحث المكرهات على التشبث في التجافي عنه أو لاعتبار أنهن وإن كن 
مكرهات لا يخلون في تضاعيف الزنا عن شائبة مطاوعة بحكم الجبلة البشرية. 
0 سرج سرسم 020 00000 2 عه 2 ل ال ص 0 ّ 3 7 رو 
قد أنزلنا كك ءاينتٍ مَبِدستٍ ومئلا مَنَ الَذِينَ حَلوَأ من قب وموْعِظَه لِلمَّقِينَ وي # الله ور 
> عرس 0 عد 0 ا لا ع 22 عو رود دودو 
| لكوت الي كل زر ذكرز يا مسي ليسا في 2 الرجاجة كنا ركب درى وقد 
آ هه هه 0 ود ع تدرررة 00 5000 يو يع سس برج 
من شجرور وَمركة يون لا شرفي ولا ره يق يَكاد زيتها يضى 3 تمسسة نار نور عل فور 


م 701 ره ركس هه 
اه روط ماه وفروتك 1 الل بدا وذ يكل م عَء علي (ي) في وت أَذْنَ أله َه أن ترفَع 
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2 جر جز شَُ 2 مه 22م له ور بس و ل اود سد الوه لا لم | 
00 أَسَمَم مسح لم فبا بالْعْدووالآصالٍ © يال لا هيوم تحار ولا بيع عن وك وإقَامِ 
0 14 ل معو . معرر رهرءة م 7 55-7 7 كره 
صَلَوة ويل الرَكوةَ يحَافُونَ يوْما علب فيه القلومت والأبصدر 0 ليجزيهم لَه أَحسَن ما عملواً 


مدخ ”5 به هذ ديو سر »سخب 2 هه ح_ 4 مكدرو 2 5 
11111101 بغير حساب [0) والزن مكفره عْلَهُمْ كراب بقِيعَة بحسبه 


العَلمَحَانُ مَك حَوََإِذَا جا وَلرَيجدٌ عكاوويد أله قندم قوفل سايم وله م عرب للْساب 8 از 
5 ف بحر لبن قله مو ين وق مون قوق عاك كلكا تياف عض إذا لد 
يكو أ يكذ بها ومن لحمل اكه لم ورا هَمَا لمن فور © 

0 ْنَا إِلَيكُْ آيّات مُبيّتات4 [71 . ]6٠‏ كلام مستأنف جيء به في تضاعيف ما ورد من الآيات 

بقة واللاحقة لبيان جلالة شؤونها المستوجبة للإقبال الكلي على العمل بمضمونهاء وصدر بالقسم المعربة عنه 
9 لإبراز كمال العناية بشأنه أي وبالله لقد أنزلنا إليكم في هذه السورة الكريمة آيات مبينات لكل مالكم حاجة إلى 
بيانه من الحدود وسائر الأحكام والآداب وغير ذلك مما هو من مبادي بيانها على أن إمبينات» من بين المتعدي 
والمفعول محذوف وإسناد التبيين إلى الآيات كاري أو آيات واضحات صلدقتها الكتب القديمة والعقول السليمة 
على أنها من بين بمعنى تبين اللازم أي آيات تبون كونها آيات من الله تعالى؛ ومنه المثل قد بون الصبح لذي عينين. 
وقرأ الحرميان وأبو عمرو وأبو بكر «مبينات» على صيغة المفعول أي آيات بينها الله تعالى وجعلها واضحة الدلالة على 
الأحكام والحدود وغيرهاء وجوز أن يكون الأصل مبيناً فيها الأحكام فاتسع في الظرف يإجرائه مجرى المفعول. 

لوَمَمَلاً منَ الّذِينَ حَلَْا من قَبلكُم4 عطف على إآيات4 أي وأنرلنا مثلاً كائناً من قبيل أمثال الذين مضوا من 
قبلكم من القصص العجيبة والأمثال المضروبة لهم في الكتب السابقة والكلمات الجارية على ألسنة الأنبياء عليهم 
املاع فيتتغلع قصة عائضة رضي الله :تغالى عنهاا المحاكية اقضة يوسف عليه السلام وقضة مريم رضي الله تعالى غنها 
حيث أسند إليهما مثل ما أسند إلى عائشة من الإفك فبرأهما الله تعالى منه وسائر الأمثال الواردة في هذه السورة 
الكريمة انتظاماً أوليأء وهذا أوفق بتعقيب الكلام بما سيأني إن شاء الله تعالى من التمثيلات من تخصيص الآيات 
بالسوابق وحمل المثل على القصة العجيبة فقط «إوَمَوْعظة4 تتعظون بها وتنزجرون عما لا ينبغي من المحرمات 
والمكروهات وسائر ما يخل بمحاسن الآداب فهي عبارة عما سبق من الآيات والمثل لظهور كونها من المواعظ 
بالمعنى المذكورء ويكفي في العطف التغاير العنواني المنزل منزلة التغاير الذاتي» وقد خصت الآيات بما يبين الحدود 
والأحكام والموعظة بما يتعظ به كقوله تعالى «إولا تأخذكم بهما رأفة في دين الله6 [النور: ؟] وقوله سبحانه: «إلولا 
إذ سمعتموه# [النور: ؟١١]‏ إلخ وغير ذلك من الآيات الواردة في شأن الآداب؛ وقيدت الموعظة بقوله سبحانه: 
«للمئفين» مع شمولها للكل حسب شمول الإنزال حثاً للمخاطبين على الاغتنام بالانتظام في سلك المتقين يبيان 
اقم المتتتترن: لاثازها المتتسون ون أنرازغا بحسي وقيل ل: المراد بالآيات المبينات والمثل والموعظة جميع ما في 
القرآن المجيد من الآيات والأمثال والمواعظ «لل ُورُ السَّمَاوات وَالأَزْض4 النور في اللغة - على ما قال ابن 
السكيت ‏ الضياء وهذا ظاهر في عدم الفرق بين النور والضياء» وفرق بينهما جمع وإن كان إطلاق أحدهما على الآخر 

شائعاً فقال الإمام السهيلي في الروض في قول ورقة: 
ويظهر في البلاد ضياء نور بقيم به البرية أن يبموجا 
م "3” روح المعاني مجلد 8 
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إنه يوضح معنى النور والضياء وإن الضياء هو المنتشر عن النور والنور هو الأصل» وفي التنزيل «إفلما أضاءت ما 
حوله ذهب الله بنورهم © [البقرة: 10] لإهو الذي جعل الشمس ضياء والقمر نورا» [يونس: ه] لأن نور القمر لا ينتشر 
عنه ما ينتشر عن الشمس لا سيما في طرفي الشهرء وقال الفلاسفة: الضياء ما يكون للشيء من ذاته والنور ما يفيض 
عليه من مقابلة المضيء وعلى هذا جاء فيما زعم إسلاميوهم قوله تعالى: طهر الذي جعل الشمس ضياء والقمر نوراً» 
فإن اختلاف تشكلات القمر بالقرب والبعد من الشمس مع خسوفه وقت حيلولة الأرض بينه وبينها دليل على أن نوره 
فائض عليه من مقابلتهاء وأنت تعلم أن في هذا مقالا لعلماء الإسلام وقد قدمنا ما فيه في غير هذا المقام» ولعل الاولى 
في وجه الفرق ما تقدم آنفاً في كلام السهيلي. 

وذكر بن المتيققين أنه يلم مق كلاه أن لكل مين الوب وياد جنهة أرقي جهة انم النور كونه أصلاً 
ومبداً للضياء وجهة أبلغية الضياء أن الابصار بالفعل بمدخليته. وادعى بعضهم أن النور على الإطلاق أبلغ من الضياء 
للآية التي نحن فيهاء وفيه بحث يعلم إن شاء الله تعالى أثناء تفسيرهاء واعلم أن الفلاسفة اختلفوا في حقيقة النور 
فمنهم من زعم أنه أجسام صغار تنفصل عن المضيء وتتصل بالمستضيء وأبطل بعدة أوجه؛ الأول أنه لو كان جسماً 
متحركاً لكانت حركته طبيعية والحركة الطبيعية إلى جهة واحدة دون سائر الجهات لكن النور يقع على العم ني 
كل جهة كانت له والثاني أنه إذا دخل من كوة ثم سددناها دفعة فتلك الأجزاء النورانية إما أن تكون باقية في البيت 
فيلزم أن يكون البيت مستنيراً كما كان 1 السد وليس كذلك وإما أن تكون خارجة من الكوة قبل انسدادها وهو 
محال لأن السد كان سبب انقطاعها فلا بد أن يكون سابقاً عليه بالذات أو بالزمان وإما أن تكون غير باقية أصلاً فيلزم 
أن يكون تخلل جسم بين جسمين موجباً انعدام أحدهما وهو معلوم الفساد» والثالث أن كون تلك الأجسام الصغار 
أنواراً إما أن يكون هو عين كونها أجساماً وهو باطل لأن المفهوم من النورية مغاير للمفهوم من الجسمية وإما أن يكون 
مغايراً لها بأن تكون تلك الأجسام حاملة لتلك الكيفية منفصلة من المضيء متصلة بالمستضيء فإن لم تكن تلك 
الأجسام محسوسة فهو ظاهر البطلان لأنها حيتئذ كيف تكون واسطة لإحساس غيرها وإن كانت محسوسة كانت 
سائرة لما وراءها ويجب أنها كلما ازدادت اجتماعاً ازدادت ستراً لكن الأمر بالعكس فإن النور كلما ازداد قوة ازداد 
إظهارء والرابع أن الشمس إذا طلعت من الأفق يستنير وجه الأرض كله دفعة ومن البعيد أن تنتقل تلك الأجزاء من 
الفلك الرابع إلى وجه الأرض في تلك اللحظة اللطيفة» ولا يخفى حاله على القول باستحالة الخرق على الأفلاك» 
والخامس أن انفصال الأجزاء من الأجرام الكوكبية ة يستلزم الذبول والانتقاص وخخلو مواضعها عن تمام مقدارها أو مقدار 
أجزائها أو كونها دائمة التحليل مع إيراد البدل عما يتحلل عن جرمها فتكون أجسامها أجساماً مستحيلة غذائية كائنة 
فاسدة وذلك محال في الفلكيات. 


وتعقبها بعض متأخريهم بأنها في غاية الضعف أما الأول فلن كون النور جسماً لا يستلزم كونه متحركاً ولا 
كون حدوثه بالحركة بل هو مما يوجد دفعة بلا حركة؛ وأما الثاني فلقائل أن يقول: إن قيام المجعول بلا مادة إنما 
يكون بالفاعل الجاعل إياه مع اشتراط عدم الحجاب المانع عن الإفاضة فإذا طرأ المانع لم تقع الإفاضة فينعدم 
المفاض بلا مادة باقية عنه لأن وجوده لم يكن بشركة المادة فكذا عدمه فعند انسداد الباب المانع عن الإفاضة ينعدم 
الشعاع عن البيت دفعة» ولا فرق في ذلك بين كونه عرضاً أو جوهراً والسر فيهما جميعاً أن النور مطلقاً ليس حصوله 
من جهة انفعال المادة وشركة الهيولى كسائر الجواهر والأعراض الانفعاليات ولذلك لا ينعدم شيء منها دفعة لو فرض 
حجاب بينها وبين المبداأ الفاعلي إلا بعد زمان واستحالة وأما الذي ذكر ثالثاً فجوابه أن المغايرة في المفهوم لا تنافي 
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الاتحاد والعينية في الوجود فما ذكر مغالطة من باب الاشتباه بين مفهوم الشيء وحقيقته» وأما المذكور رابعاً وخامساً 
فلن مبناه على الانفصال والقطع للمسافة لا على مجرد الجوهرية والجسمية. 

هذا وذهب بعضهم إلى أنه عرض من الكيفيات المحسوسة وقالوا: هو غني عن التعريف كسائر المحسوسات» 
وتعريفه بأنه كمال أول للشفاف من حيث إنه شفاف أو بأنه كيفية لا يتوقف الإبصار بها على الإبصار بشيء آخر 
تعريف بما هو أخفى وكأن المراد به التنبيه على بعض خواصه. ومن هؤلاء من قال: إنه نفس ظهور اللون» ومنهم من 
قال بمغايرتهما واستدلوا بأوجه الأول أن ظهور اللون إشارة إلى تجدد أمر فهو إما اللون أو صفة نسبية أو غير نسبية 
والأول باطل لأن النور إما أن يجعل عبارة عن تجدد اللون أو اللون المتجدد, والأول يقتضي أن لا يكون مستنيراً إلا 
في أن تجدده. والثاني يوجب كون الضوء نفس اللون فلا يبقى لقولهم: الضوء هو ظهور اللون معنى» وإن جعلوا الضوء 
كيفية ثبوتية زائدة على ذات اللون وسموه بالظهور فذلك نزاع لفظيء وإن زعموا أن ذلك الظهور تجدد حالة نسبية 
فهو باطل لأن الضوء أمر غير نسبي وإلا لكان أمراً عقلياً واقعاً تحت مقولة المضاف فلم يكن محسوساً أصلاً لكن 
الحس البصري مما ينفعل عنه ويتضرر بالشديد منه حتى يبطل. 

والأمور الذهنية لا تؤثر مثل هذا التأثير فإذا لم يمكن أمراً نسبياً لم يمكن تفسيره بالحالة النسبية» والثاني أن 
البياض قد يكون مضيئاً مشرقاً وكذا السواد فلو كان ضوء كل منهما عين ذاته لزم أن يكون بعض الضوء ضد بعضه وهو 
محال لأن ضد الضوء الظلمة؛ والثالث أن اللون يوجد بدون الضوء كما في الجسم الملون في الظلمة وكذا الضوء 
يوجد بدون اللون كما في البلور إذا وقع عليه الضوء فهما متغايران لوجود كل منهما بدون الآخرء والرابع أن الجسم 
الأحمر مثلاً المضيء إذا انعكس عنه إلى مقابله فتارة ينعكس الضوء عنه إلى جسم آخر وتارة ينعكس منه اللون والضوء 
معاً إذا قريا حتى يحمر المنعكس إليه فلو كان مجرد ظهور اللون لاستحال أن يفيد غيره لمعاناً ساذجاًء وليس لقائل أن 
يقول: هذا البريق عبارة عن إظهار اللون في ذلك القابل لأنه يقال: فلماذا إذا اشتد لون الجسم المنعكس منه ضوءه 
أخفى ضوء المنعكس إليه وأبطله وأعطاه لون نفسه. 


وقال بعض المتأخرين: استقر الرأي على أن النور المحسوس بما هو محسوس عبارة عن نحو وجود الجوهر 
المبصر الحاضر عند النفس في غير هذا العالم وأما الذي في الخارج يإزائه فلا يزيد وجوده على وجود اللون والأوجه 
التي ذكرت لمغايرتهما مقدوحة) أما الوجه الأول فهو مقدوح بأن ظهور اللون عبارة عن وجوده وهو صفة حقيقية 
شأنها أن ينسب ويضاف إلى القوة المدركة وبهذا الاعتبار يقع له التجدد قولهم: يوجب أن يكون الضوء نفس اللون 
قلنا: نعم ولكنهما متغايران بالاعتبار كما أن الماهية والوجود في كل شيء متحدان بالذات متغايران بالاعتبار فإن النور 
والضوء يرجع معنأه إلى وجود خاص عارض لبعض الأجسام والظلمة عبارة عن عدم الوجود الخاص بالكلية والظل 
عبارة عن عدمه في الجملة واللون عبارة عن امتزاج يقع بين حامل هذا الوجود النوري وحامل عدمه على أنحاء مختلفة 
فليست الألوان إلا مراتب تراكيب الأنوار والأدلة الموردة على إبطال ذلك ضعيفة فعلى هذا صح قولهم: النور هو ظهور 
اللون وصح أيضاً قول من يقول إنه غير اللون لأن النور بما هو نور لا يختلف إذ لا يعتبر فيه امتزاج ولا شوب مع عدم أو 
ظلمة والألوان مختلفة» وأما الوجه الثاني فهو أيضاً مندفع بما مهد وبأن اللون وإن لم يكن غير النور إلا أن مراتب الأنوار 
مختلفة شدة وَضعقاً ومع هذا الاختلاف قد تختلف بوجوه أخر بحسب تركيبات وامتزاجات كثيرة تقع بين أعداد من 
النور وإمكانها وفعليتها وأصلها وفرعها واعداد من الظلمة أعني عدم ذلك النور وإمكانها وفعليتها وأصلها وفرعها فإن 
هذه الألوان أمور مادية في الأكثر أو متعلقة بها والمادة منيع الانقسام والتركيب بين الوجودات والإعدام والإمكانات 
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فليس بعجب أن يحصل من ضروب تركيبات النور بالظلمة هذه الألوان التي نراها فتقع تلك الأقسام في محالها على 
الوجه المذكور ثم يقع عليها نور آخر بمقابلة المنير. 


ومن قال بأن النور عين اللون لم يقل بأن كل نور عين كل لون كما أن من قال بأن الوجود عين الماهية لم يقل 
بأن كل وجود عين كل ماهية ليلزمه أن لا يطرد وجود على وجود ولا تضاد وجود لوجود فالألوان متخالفة الأحكام 
وبعضها أمور متضادة لكن بما هي ألوان لا بما هي أنوار كما أن الموجودات متخالفة الأحكام وبعضها أشياء متضادة 
لكن بما هي ماهيات لا بما هي موجودات مع أن الوجود والماهية واحدء وأما الوجه الثالث فسبيل دفعه سهل بما بين 
وكذا الوجه الرابع بأدنى أعمال روية فإن عدم ظهور اللون قد يكون لضعف اللمعان الواقع على شيء وقد يكون لشدة 
اللمعان فالواقع على المقابل من عكس المضيء الملون قد يكون ضوءه فقط وذلك عند قصور الضوء واللون أو قصور 
استعداد القابل المقابل وقد يكون كلاهما لقوتهما وقوة استعداد المنعكس إليه» على أن الكلام في مباحث العكوس 
طويل؛ وكون المنعكس من الجسم المضيء إلى جسم آخر ضوءه دون لونه ربما كان لأجل صقالته فإن الصقيل قد 
يكون ذا لون وضوء ولكن المنعكس منه إلى مقابله ليس إلا ما حصل من نير آخر بتوسطه على نسبة وضعية مخصوصة 
بينهما له إليهما لا اللون والضوء اللذان يستقران فيه فالمنعكس في ذلك المقابل ليس إلا الضوء فقط من ذلك النير لا 
من الجتكين :نهم إلا ديكوت اللمشكن: اليد أيشا تعبيناً قياف قيقع .فيه تكابة :مهما أي الشنوه واللزن أو مق 
أحدهما أيضا. 

هذا غاية ما قالوه في النور المحسوس الذي يظهر به الأجسام على الأبصار؛ ولهم في النور إطلاق آخر وهو 
الظاهر بذاته والمظهر لغيره وقالوا: هو بهذا المعنى مساو للوجود بل نفسه فيكون حقيقة بسيطة كالوجود منقسماً 
كانقسامه؛ فمنه نور واجب لذاته قاهر على ما سواه» ومنه أنوار عقلية ونفسية وجسمية؛ والواجب تعالى نور الأنوار غير 
متناهي الشدة وما سواه سبحانه أنوار متناهية الشدة بمعنى أن فوقها ما هو أشد منها وإن كان بعضها كالأنوار العقلية لا 
تقف آثارها عند حد, والكل من لمعات نوره عز وجل حتى الأجسام الكثيفة فإنها أيضاً من حيث الوجود لا تخلو عن 
نور لكنه مشوب بظلمات الإعدام والإمكانات» إذ علمت هذا فاعلم أن إطلاق النور على الله سبحانه وتعالى بالمعنى 
اللغوي والحكمي السابق غير صحيح لكمال تنزهه جل وعلا عن الجسمية والكيفية ولوازمهماء وإطلاقه عليه سبحانه 
بالمعنى المذكور وهو الظاهر بذاته والمظهر لغيره قد جوزه جماعة منهم حجة الإسلام الغزالي فإنه قدس سره بعد أن 
ذكر في رسالته مشكاة الأنوار ومعنى النور ومراتبه قال: إذا عرفت أن النور يرجع إلى الظهور والإظهار فاعلم أن لا ظلمة 
أشد من كتم العدم لأن المظلم سمي مظلماً لأنه ليس بظاهر للابصار مع أنه موجود في نفسه فما ليس موجوداً أصلا 
كيف لا يستحق أن يكون هو الغاية في الظلمة. 

وفي مقابلته الوجود وهو النور فإن الشيء ما لم يظهر في ذاته لا يظهر لغيره» والوجود ينقسم إلى ما للشيء من 
ذاته وإلى ما له من غيره» فما له الوجود من غيره فوجوده مستعار لأقوام له بنفسه بل إذا اعتبر ذاته من حيث ذاته فهو 
عدم محض وإنما هو وجود من حيث نسبته إلى غيره وذلك ليس بوجود حقيقي» فالوجود الحق هو الله تعالى كما أن 
النور الحق هو الله عز وجل» وقد قال قبل هذا. أقول ولا أبالي إن إطلاق اسم النور على غير النور الأول مجاز محض إذ 
كل ما سواه سبحانه إذا اعتبر ذاته فهو في ذاته من حيث ذاته لا نور له بل نورانيته مستعارة من غيره ولا قوام لنورانيته 
المستعارة بنفسها بل بغيرها ونسبة المستعار إلى المستعير مجاز محضء وفسر النور في هذه الآية أعني قوله تعالى: 
«الله نور السماوات والأرض» بذلكء ثم أشار إلى وجه الإضافة إلى السماوات والأرض» بقوله: لا ينبغي أن 
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يخفى عليك ذلك بعد أن عرفت أنه تعالى هو النور ولا نور سواه وإنه كل الأنوار والنور الكلي لأن النور عبارة عما 
تنكشف به الأشياء وأعلى منه ما تنتكشف به وله ومنه وليس فوقه نور منه اقتباسه واستمداده بل ذلك له في ذاته لذاته لا 
من غيره» ثم عرفت أن هذا لا يتصف به إلا النور الأول» ثم عرفت أن السماوات والأرض مشحونة نورا من طبقتين النور 
أعني المنسوب إلى البصر والمنسوب إلى البصيرة أي إلى الحسن والعقل كنور الكواكب وجواهر الملائكة وكالأنوار 
المشاهدة المنبسطة على كل ما على الأرض وكأنوار النبوة والقرآن إلى غير ذلك. 

وهذا منزع صوفي والصوفية لا يتحاشون من القول بأنه سبحانه وتعالى عما يقول الظالمون علواً كبيراً هو الكل 
بل هو هو لا هوية لغيره إلا بالمجاز ويقولون: لا إله إلا الله توحيد العوام ولا إله إلا هو توحيد الخواص لأنه أتم وأخص 
وأشمل وأحق وأدق وأدخل لصاحبه في الفردانية المحضة والوحدانية الصرفة» وقد قال بذلك الغزالي في رسالته 
المذكورة أيضاء وأنت تعلم أنه مما لا يهتدى إليه بنور الاستدلال بل هو طور وراء طور العقل لا يهتدى إليه إلا بنور الله 
عز وجل. 

وجوز بعض المحققين كون المراد من النور في الآية الموجد كأنه قيل: الله موجد السماوات والأرض؛ ووجه 
ذلك بأنه مجاز مرسل باعتبار لازم معنى النور وهو الظهور في نفسه وإظهاره لغيره وقيل: هو استعارة والمستعار منه 
النور بمعنى الظاهر بنفسه المظهر لما سواه والمستعار له الواجب الوجود الموجد لما عداه» وكون المراد به مفيض 
الإدراك ومعطيه مجازاً مرسلاً أو استعارة والكلام على حذف مضاف أي نور أهل والسماوات والأرضء وهذا قريب 
مما أخرجه ابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم والبيهقي في الأسماء والصفات عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما 
أنه قال: الله نور السماوات والأرض هادي أهل السماوات والأرض وهو وجه حسن» وجاء في رواية أخرى أخرجها ابن 
جرير عنه رضي الله تعالى عنه أنه فسر النور بالمدبر فقال: الله نور السماوات والأرض يدبر الأمر فيهماء وروي ذلك عن 
مجاهد أيضأء وجعل ذلك بعضهم من التشبيه البليغ. 

ووجه الشبه كون كل من التدبير والنور سبب الاهتداء إلى المصالح. وجوز أن يكون هناك استعارة تصريحية. 
وتعقب بأن ذكر طرفي التشبيه وهو الله تعالى والنور ينافي ذلك وأجيب بأن ذكرهما إنما ينافيه إذا كان على وجه ينبىء 
عن التشبيه وكان كل من المشبه والمشبه به مذكوراً بعينه وهنا لم يشبه الله سبحانه بالنور بل شبه المدبر به وذكر 
جزئي يصدق عليه المشبه أو كلي يشمله لا ينافي ذلك كما أشار إليه صاحب الكشاف في مواضع منه وصرح به أهل 
المعاني» وقيل: المراد به المنزه من كل عيب» ومن ذلك قولهم: امرأة نوار أي بريئة من الريبة بالفحشاء وهو من باب 
المجاز أيضاء وقيل: الكلام على حذف مضاف كما في زيد كرم أي ذو نور ويؤيده كما قيل قوله تعالى بعد لإمثل 
نوره» و «إيهدي الله لنوره». 

وقيل: نور بمعنى منور وروي ذلك عن الحسن وأبي العالية والضحاك وعليه جماعة من المفسرين» ويؤيده قراءة 
بعضهم «منور» وكذا قراءة علي كرم الله تعالى وجهه وأبي جعفر وعبد العزيز المكي وزيد بن علي وثابت بن أبي 
حفصة والقورصي ومسلمة بن عبد الملك وأبي عبد الرحمن السلمي وعبد الله بن عباس بن أب ربيعة (نَوّْرَ) فعلاً 
ماضياً «والأرضٌ» بالنصبء وتنويره سبحانه السماوات والأرض قيل بالشمس والقمر وسائر الكواكب ونسب إلى 
الحسن ومن معه وقيل: تنوير السماوات بالملائكة عليهم السلام وتنوير الأرض بالأنبياء عليهم السلام والعلماء 
ونسب إلى أَبِيّ بن كعبء والتنوير على الأول حسي وعلى الثاني عقلي. وقيل وهو الذي اختاره: تنويره سبحانه إياهما 
بما فيهما من الآيات التكوينية والتنزيلية الدالة على وجوده ووحدانيته وسائر صفاته عز وجل والهادية إلى صلاح 


المعاش والمعاد» والجملة استئناف مسوق إما لتحقيق أن بيانه تعالى المؤذن به قوله سبحانه: «ولقد أنزلنا إليكم 
آيات مبينات» ليه يسن مقضورا على اما وذ في هاه السورة الكريمة. وإما لتقرير ما في القرآن الجليل من البيان» 
ويتأنى نحو هذا على بعض الأقوال السابقة بقة في بيان المراد بالنور وهو وجه قوي في مناسبة الآية لما قبلها ولا يكاد 
يظهر مثله على بعض آخر منها. وذكر العلامة الطيبي في بيان المناسبة كلاماً فيه الغث والسمين إن أردته فارجع إليه. 


«تخسيضن الساوات.والآرض بالذكز لأنهما التقر المتتروفة للمكلفين المسشاجين الما يدلهها ونيدييما ذبن 


وقال العلامة البيضاوي بعد ذكر عدة احتمالات في المراد بالنور: إن إضافته إليهما للدلالة على سعة إشراقه أو 
لاشتمالهما على الأنوار الحسية والعقلية وقصور الإدراكات البشرية عليهما وعلى المتعلق بهما والمدلول لهماء وقيل: 
المراد بهما العالم كله كإطلاق المهاجرين والأنصار على جميع الصحابة رضي الله تعالى عنهم. 

وتعقب بأن هذا من إطلاق اسم البعض على الكل مجازاً وقد اشترط في التلويح أن يكون الكل مركباً تركيباً 

حقيقياً ولم يثبت في اللغة إطلاق الأرض على مجموع الأرض والسماء والإنسان على الآدمي والسبع. 

وأجيب بأنه لا يتعين كونه مجازاً لجواز كونه كناية ولو سلم فما في التلويح غير مسلم أو هو أغلبي» فقد ذكر 
الزمخشري في قوله تعالى: طلا يخفى عليه شيء في الأرض ولا في السماء» [آل عمران: ] أنه عبر عن جميع العالم 
بالسماء والأرضء وقال العلامة في شرحه: إنه من إطلاق الجزء على الكل فالمعنى حيكذ الله نور العالم كله لإمَكَلُ 
ثوره» أي أدلته سبحانه العقلية والسمعية في السماوات والأرض التي هدى بها من شاء إلى ما فيه صلاحه وحكي هذا 
عن أبي مسلم وينتظم ذلك القرآن انتظاماً أولياء وعن ابن عباس والحسن وزيد بن أسلم أن المراد بالنور هنا القرآن كما 
يعرب عنه ما قبل من وصف آياته بالإنزال والتبيين» وقد صرح بكونه نوراً أيضاً في قوله تعالى: إوأنزلنا إليكم نوراً 
مبينا» [النساء: ]١4‏ وقيل المراد به الحق فقد جاء استعارة النور له كاستعارة الظلمة للباطل في قوله سبحانه: #الله 
ولي الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور» [البقرة: 01 7] أي من أنواع الباطل إلى الحق ووجه الشبه الظهور» 
ومن أمثالهم الحق للج ويكفي ذلك في جواز الاستعارة ولا تتوقف على تحقق ما في النور من معنى الإظهار في 
الحق» نعم إذا تحقق ذلك أيضاً فهو نور على نور لكن رجح ضعف تفسيره بما ذكر دون القرآن بأنه يأباه مقام بيان 
شأن الآيات ووصفها بما ذكر من التبيين مع عدم سبق ذكر الحق. 

وفي الكشف المراد بالحق الذي فسر النور به ما يقابل الباطل وهو يتناول التوحيد والشرائع وما دل عليه بدليل 
السمع والعقل؛ وليس المراد به كون السماوات والأرض دليلين على وجود فاطرهما بل ذلك أيضاً داخل في عموم 
اللفظ انتهى» ويضعف عليه أمر هذا التضعيف, وقيل المراد به الهدى الذي دل عليه الآيات المبينات» وقيل: الهدى 
مطلقاً» فقد أخرج ابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم والبيهقي في الأسماء والصفات عن ابن عباس أنه قال: مثل 
تووه مل تعلاة لي قلب المؤمن» وأخرج ابن جرير عن أنس قال: إن إلهي يقول نوري هداي؛ وذكر بعضهم أن تفسيره 
بالهدى مختار الأكثرين وأن تفسيره بالحق بالمعنى العام يوافقه؛ وقيل: المراد به المعارف والعلوم التي أفاضها عز 
وجل على قلب المؤمن وإضافة ذلك إليه سبحانه لأنه مفاضه تعالى» وعن 9 بن كعب والضحاك تفسيره بالإيمان 
الذي أعطاهء سبحانه المؤمن ووفقه إليه. وجاء في بعض الروايات عن ابن عباس تفسيره بالطاعات التي حلى بها جل 
شأنه قلب المؤمن فيشمل الإيمان وسائر الأعمال القلبية الحميدة» وقيل المراد بنوره رسوله محمد عَيِْلُهُ وقد جاء 
إطلاق النور عليه عليه الصلاة والسلام في قوله تعالى: طإقد جاءكم من الله نور وكتاب مبين» [المائدة: ]١١‏ على 
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قول» وقيل: غير ذلك مما ستعلمه إن شاء الله تعالى» والضمير على جميع هذه الأقوال راجع إليه تعالى كما هو 
الظاهر. 

وجوز رجو العسراي ا وروي لاخر ره وهو إخدى الروايات. فى الحا 00 9 
أنه قال قرأ أب طنز نجوه د سوس ل لا أبياً قرأ ول يه 
أو قال: «مثل من آمن به). 

وفي البحر روي عن أبيّ أنه قرأ «مثل نور المؤمنين» وقيل: الضمير راجع إلى محمد عَلِلْهُ وروى ذلك جماعة 
عن ابن عباس عن كعب الأحبار» وحكاه أبو حيان عن ابن جبير أيضأء وقيل: هو راجع إلى القرآن» وقيل: إلى 
الإيمان» ولا يخفى أن رجوع الضمير إلى غير مذكور في الكلام إذا لم يكن في الكلام ما يدل عليه أو كان لكن 
كانت دلالته عليه خفية خلاف الظاهر جداً لا سيما إذا فات المقصود من الكلام على ذلك» والمراد بالمثل بالصفة 
العجيبة أي صفة نوره سبحانه العجيبة الشأن «كمشكاة» أي كصفتها فى الإنارة والتنوير» وقال أبو حيان: أي كنور 
مشكاة وهي الكوة غير النافذة كما قال ابن عباس وأبو مالك وابن جبير وسعيد بن عياض والجمهور» وقال أبو موسيى: 
هي الحديدة أو الرصاصة التي تكون فيها الفتيلة في جوف الزجاجة وعن مجاهد أنها الحديدة التي يعلق بها القنديل 
وهو كما ترى,» والمعول عليه قول الجمهور, وعن ابن عطية أنه أصح الأقوال وعلى جميعها هو لفظ حبشي معرب كما 
قال ابن قتيبة والكلبي وغيرهماء وقيل: رومي معرب» وقال الزجاج كما في مجمع البيان: يجوز أن يكون عربيا فيكون 
مفعلة والأصل مشكوة فقلبت الواو الفا تتحركها وانفتاح ما قبلها وإلى أن أصل ألفها الواو ذهب ابن جني واستدل عليه 
بأن العرب قد نحوا بها منحاة الواو كما فعلوا بالصلاة. 

وقرأ الكسائي برواية الدوري بالإمالة «إفيهًا مضبَاحخ» سراج ضخم ثاقب, وقيل الفتيلة المشتعلة «المضباحخ 
في زُجَاجَة4 في قنديل من الزجاج الصافي الأزهر وضم الزاي لغة الحجاز وكسرها وفتحها لغة قيس» بالفتح قرأ أبو 
رجاء ونصر بن 0 في رواية ابن مجاهد. 

وقرأ ب بعضهم بالكسر أيضاً وكذا قرىء بهما في قوله تعالى: «الرْجَاجَة كَأَنهَا كَوْكُبٌ دُرَي4 مضيء متلألىء 
كالزهرة في صفائه وزهرته منسوب إلى الدر فوزنه فعلي» وجوز أن يكون أصله درىء بهمزة آخره كما قرأ به حمزة وأبو 
بكر فقلبت ياء وأدغمت في الياء فوزنه فعيل وهو من الدرء بمعنى الدفع فإنه يدفع الظلام بضوئه أو يدفع بعض ضرئه 
بعضاً من لمعانه» وجوز أن يكون من الدرء بمعنى الجري وليس بذاك ومثله ما قيل إنه من درأ إذا طلع وفاجاً ولا يخفى 
على المتتبع أن فعيلاً قليل في كلامهم ففي اللباب فعيل غريب لا نظير له إلا مريق لحب المصفر أو ما سمن من 
الخيل وعلية وسرية وذرية قاله أبو علي» وفي البحر سمع أيضاً مريخ الذي في داخل القرن اليابس وفيه لغتان ضم 
الموز ركع وقال الفراء: لم يسمع إلا مريق وهو أعجمي وسيبويه عد ذلك من أبنية العرب ولم يث, يغبت بعضهم هذا 
الوزن أصلا. 

وقال أبو عبيد: أصل «دريء) دروء كسبوح ف- فجعلت الضمة كسرة للاسصقال والواو ياء لانكسار ما قبلها كما 
قالوا في عتو عتى فوزنه فعول وكذا قيل في سرية وذرية» وجعل بعضهم سرية من السر وهو التكاح أو الإخفاء والضم 
معهود في الفعل فقد قالوا: تسررت جارية وتسريت كما قالوا: تظننت وتظئيت فوزنه على هذا كما قال الخفاجي 


فعليلة» وجعل بعضهم ذرية نسبة إلى الذر على غير القياس لإخراجهم كالذر من ظهر آدم عليه السلام. 

وقرأ قتادة وزيد بن علي والضحاك دّري» بفتح الدال وروي ذلك عن نصر بن عاصم وأبي رجاء وابن المسيب 
وقرأ الزهري «دري» بكسر الراء وقرأ أبو عمرو والكسائي «دريء؛ بالكسر والهمزة آخره» وهو بناء كثير في الأسماء نحو 
سكين وفي الأوصاف نحو سكير. وقرأ قنادة أيضاً وأبان بن عثمان وابن المسيب وأبو رجاء وعمرو بن قائد والأعمش 
ونصر بن عاصم «دّرىء» بالهمز وفتح الدال» قال ابن جني: وهذا عزيز لم يحفظ منه إلا السكينة بفتح السين وشد 
الكاف في لغة حكاها أبو زيد. وقرىء «دعري» بتقديم الهمزة ساكنة على الراء وهي من نادر الشواذ وفي إعادة 
«إالمصباح» و الزجاجة» معرفين أثر سبقهما منكرين والإخبار عنهما بما بعدهما مع انتظام الكلام بأن يقال: 
كمشكاة فيها مصباح في زجاجة كأنها كوكب دري من تفخيم شأنهما ورفع مكانتهما بالتفسير إثر الإبهام والتنفصيل 
بعد الإجمال ويإثبات ما بعدهما لهما بطريق الإخبار المنبىء عن القصد الأصلي دون الوصف المبني عن الإشارة إلى 
الثبوت في الجملة ما لا يخفى» والجملة الأولى في محل الرفع على أنها صفة لمصباح والجملة الثانية في محل الجر 
على أنها صفة لزجاجة واللام مغنية كما في مجمع البيان وإرشاد العقل السليم عن الرابط كأنه قيل: فيها مصباح هو 
في زجاجة هي كأنها كوكب دري «إيوقد من شجرة4 أي يبتدأ إيقاد المصباح من شجرة «إمباركة4 أي كثيرة 
المنافع بأن رويت ذبالته بزيتهاء وقيل إنما وصفت بالبركة لأنها تثبت في الأرض التي بارك الله تعالى فيها للعالمين» 
وقيل بارك فيها سبعون نبياً منهم إبراهيم عليه السلام «إزيتونة4 بدل من «إشجرة4 وقال أبو علي: عطف بيان عليها 
وهو مبني على مذهب الكوفيين من تجويزهم عطف البيان في النكرات»؛ وأما البصريون فلا يجوزونه إلا في المعارف. 

وفي إبهام الشجرة ووصفها بالبركة ثم الإبدال عنها أو بيانها تفخيم لشأنهاء وقد جاء في الحديث مدح الزيت 
لأنه منهاء أخرج عبد بن حميد في مسنده. والترمذدي وابن ماجة عن عمر رضي الله تعالى عنه أن رسول الله عَيِهِ قال: 
«اثتدموا بالزيت وادهنوا به فإنه من شجرة مباركة». 

وأخرج البيهقي عن عائشة رضي الله تعالى عنها أنها ذكر عندها الزيت فقالت: «كان رسول الله عله يأمر أن 
يؤكل ويدهن ويسعط به ويقول إنه من شجرة مباركة وهو في حد ذاته ممدوح» ففي الحديث أنه مصحة من الباسور 
وذكر له الأطباء منافع كثيرة» وكان عَيلُه يأكل الخبز به وأكل عليه الصلاة والسلام اللسان مطبوخاً بالشعير وفيه الزيت 
والتوابل7'؟ فليحفظ. وقرأ الأخوان وأبو بكر والحسن وزيد بن علي وقتادة وابن وثئاب وطلحة وعيسى والأعمش 
«توقت» بالتاء المثناة من فرق مضارع أوقدت مبنياً للمفعول على أن الضمير القائم مقام الفاعل للزجاجة وإسناد الفعل 
إليها قيل على سبيل المبالغة» وقيل هو بتقدير مضاف أي مصباحها. وقرأ الحسن والسلمي وقتادة أيضاً وابن محيصن 
وسلام ومجاهد وابن أبي إسحاق والمفضل عن عاصم «توقد» بالتاء الفوقية أيضاً مضارع توقد وأصله نتوقد بتاءين 
فخفف بحذف أحدهما. 

وذكر الخفاجي أنها قراءة أبي عمرو وابن كثير والإسناد فيها للزجاجة على ما مر. وقرأ السلمي وقتادة وسلام 
أيضاً «يوقد» بالياء التحتية على أنه مضارع توقد أيضاًء وجاء كذلك عن الحسن وابن محيصنء وأصله يتوقد أي 
المصباح فحذفت التاء وهو غير معروف مع الياء وإنما المعروف هو الحذف عند اجتماع التاءين المثمائلين. 

ووجه ذلك على ما قال ابن جني أنه شبه فيه حرف مضارعة بحرف مضارعة يعني الياء بالتاء فعومل معاملته 


 )١(‏ كالفلفل ونحوه ١ه‏ منه. 
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كما شبهت التاء والنون في تعد ونعد بياء يعد فحذف الواو معهما كما حذفت فيه لوقوعها بين ياء وكسرة. 

وقرىء «توقد» بالتاء من فوق على صيغة الماضي من التفعل والضمير للمصباح أي ابتداء توقد المصباح من 
شجرة. 

إلا هر نَرْقيّة وَلاَ عرْبيّة4 أي ضاحية للشمس لا يظلها جبل ولا شجر ولا يحجبها عنها شيء من حين تطلع إلى 
أن تغرب وذلك أحسن لزيتها» وروي عن ابن عباس ومجاهد وعكرمة وقتادة والكلبي وهو تفسير بلازم المعنى أعني به 
كونها بين الشرق والغرب. وعن ابن زيد أي ليست من شجر الشرق ولا من شجر الغرب لأن ما اختص ياحدى 
الجهتين كان أقل زيتاً وأضعف ضوءاً لكنها من شجر الشام وهي ما بين المشرق و المغرب وزيتونها أجود ما يكون» 
وقال أبو حيان في تذكرته: المعنى ليست في مشرقة أبداً أي في موضع لا يصيبه ظل وليست في مقناة أبداً أي في 
موضع لا تصيبه الشمس» وحاصله ليست الزيتونة تصيبها الشمس خاصة ولا الظل خاصة ولكن يصيبها هذا في وقت 
وهذا في وقتء وقال الفراء والزجاج: المعنى لا شرقية فقط ولا غربية فقط لكنها شرقية غربية أي تصيبها الشمس عند 
طلوعها وغروبهاء وأنت تعلم أنه لا بد من تقدير قيد فقط بعد كل من إشرقية» و «إغربية» كما سمعت ليتوجه 
النفي إليه فيفيد التركيب اجتماع الأمرين وإلا فظاهره نفيهماء وعن المطلع أن هذا كقول الفرزدق: 

بأيدي رجال لم يشيموا سيوفهم ولم تكثر القتلى بها حين سلت 

إذ معناه شاموا سيوفهم وأكثروا بها القتلى» وتعقبه في الكشف بأنه لا استدلال بالبيت على ذلك لجواز أن يريد 
لم يشيموا غير مكثري القتلى على الحال وإفادته المعنى المذكور واضحة حيئذ» وعن ابن عباس أنها في دوحة 
أحاطت بها فليست منكشفة لا من جهة الشرق ولا من جهة الغرب؛ وتعقب بأن هذا لا يصح عن ابن عباس لأنها إذا 
كانت بهذه الصفة فسد جناهاء و. عن الحسن أن هذا مثل وليست من شجر الدنيا إذ لو كانت في الدنيا لكانت شرقية 
أو غربية» ون مكزمة أنها من تبر النجنة ولعله إنما جزم بذلك لما ذكر الحسن ولا يخفى ما فيه» وقرأ الضحاك (لا 
شرقية ولا غربية» بالرفع أي هي لا شر قية ولا غربية. 

وقال أبو حيان: أي لا هي شرقية ولا غربية» ولعل ما ذكرنا أولى» والجملة في موضع الصفة لزيتونة. 

طيَكادُ رَيَُْا يُضيء وَلَوْ لَمْ َمْسنة نَارْ) أي هو في الصفاء والإنارة بحيث يكاد يضيء بنفسه من غير مساس 
نار أصلاً وكلمة «إلو4 في أمثال هذه المواقع ليست لبيان انتفاء الشيء لانتفاء غيره في الزمان الماضي فلا يلاحظ 
لها جواب قد حذف ثقة بدلالة ما قبلها عليه ملاحظة قصدية إلا عند القصد إلى بيان الإعراب على القواعد الصناعية 
بل هي لبيان تحقق ما يفيده الكلام السابق من الحكم الموجب أو المنفي على كل حال مفروض من الأحوال 
المقارنة له إجمالاً يإدخالها على أبعدها منه؛ والواو الداخلة عليها لعطف الجملة المذكورة على جملة محذوفة مقابلة 
لها عند الجزولي ومن وافقه» ومجموع الجملتين في حيز النصب على الحالية من المستكن في الفعل الموجب أو 
المنفي وتقدير الآية الكريمة يكاد زيتها يضيء لو مسته نار ولو لم تمسسه نار أي يضيء كائتاً على كل حال من 
وجود شرط الإضاءة وعدمه» وحذفت الجملة الأولى حسبما هو المطرد في الباب ثقة بدلالة الثانية عليها دلالة- 
واضحة. 

وقال الزمخشري: الواو للحال ومقتضاه أن إلو» مع ما بعدها حال فالتقدير والحال لو كان أو لم يكن كذا أي 
مفروضاً ثبوته أو انتفاؤه» لكن الزمخشري ومثله المرزوقي يقدر ولو كان الحال كذا. وتعقب ذلك بأن أدوات الشرط لا 
تصلح للحالية لأنها تقتضي عدم التحقق والحال يقتضي خلافه. والتزم لذلك أنه انسلخ عنها الشرطية وأنها مؤولة 
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بالحال كما أن الحال تكون في معنى الشرط نحو لأفعلنه كائناً ما كان أي إن كان هذا أو غيره ولذا لا تحتاج إلى 
الجزاء أصلاً» وإنما قدر الحال بعد لو على ما قيل: إشارة إلى أنه قصد إلى جعل الجملة حالا قبل دخول الشرط 
المنافي له ثم دخلت «إلو» تنبيهاً على أنها حال غير محققة؛ واعترض الرضي للقول بأنها عاطفة بأنه لو كان كذلك 
لوقع التصريح بالمعطوف عليه في الاستعمال وليس كذلك وذهب إلى أنها اعتراضية. 


ويجوز الاعتراض في آخر الكلام و المقصود منه التأكيد. وأجيب عن اعتراضه بأن ظهور ترتب الجزاء على 
المعطوف عليه أغنى عن ذكره حتى كان ذكره تكرار» وبالجملة الذي عطف عليه الأكثرون وارتضوه كونها عاطفة» 
ويجعل مجموع الجملتين في موضع الحال على ما سمعت يندفع ما يتوهم من أن كاد تنافي اعتبار العطف هنا فتأمل» 
وقرأ ابن عباس والحسن «يمسس بالياء التحتية وحسنه الفصل وكون الفاعل غير حقيقي التأنيث ثُورٌ عَلَى ور 
أي هو نور عظيم كائن على نور على أن يكون «إنور» خبر مبتدأ محذوف والجار والمجرور متعلق بمحذوف وقع 
صفة له مؤكدة لما أفاده التدكير من الفخامة» والجملة فذلكة للتمثيل وتصريح بما حصل منه وتمهيد لما يعقبه فالمراد 
من الضمير النور الذي مثلت صفته العظيمة الشأن بما سمعت لا النور المشبه به وحمله عليه لا يليق كما قيل بشأن 
التنزيل الجليل» وليس معنى كونه نوراً فوق نور أنه نور واحد معين أو غير معين فوق نور آخر مثله ولا أنه مجموع نورين 
اثنين فقط بل إنه نور متضاعف من غير تحديد لتضاعفه بحد معين وتحديد مراتب تضاعف ما مثل به من نور المشكاة 
بما ذكر لكونه أقصى مراتب تضاعفه عادة فإن المصباح إذا كان في مكان متضايق كالمشكاة كان أضوأ له وأجمع 
لنوره بسبب انضمام الشعاع المنعكس منه إلى أصل الشعاع بخلاف المكان المتسع فإن الضوء ينبث فيه وينتشر 
والقنديل أعون شيء على زيادة الإنارة وكذلك الزيت وصفاؤه وليس وراء هذه المراتب مما يزيد نورها إشراقاً ويمده 
ياضاءة مرتبة أخرى عادة. 


والظاهر عندي أن التشبيه الذي تضمنته الآية الكريمة من تشبيه المعقول وهو نوره تعالى بمعنى أدلته سبحانه 
لكن من حيث إنها أدلة أو القرآن أو التوحيد والشرائع وما دل عليه بدليل السمع والعقل أو الهدى أو نحو ذلك 
بالمحسوس وهو نور المشكاة المبالغ في نعته وأنه ليس في المشبه به أجزاء ينتزع منها الشبه ليبني عليه أنه مركب أو 
مفرق» وذكر أنه إذا كان المراد تشبيه النور بمعنى الهدى الذي دلت عليه الايات المبينات فهو من التشبيه المركب 
العقلي وقد شبه فيه الهيئة المنتزعة بأخرى فإن النور وإن كان لفظه مفرداً دال على متعدد وكذا إذا كان المراد تشبيه ما 
نور الله تعالى به قلب المؤمن من المعارف والعلوم بنور المشكاة المنبث فيها من مصباحهاء وفي الحواشي الطيبة 
الطيبية بعد اختيار أن المراد بالنور الهداية بوحي ينزله ورسول يبعثه ما هو ظاهر في أن التشبيه من التشبيه المفرق بل 
صرح بذلك أخيرا واستدل عليه بأن التكرير في الآية يستدعي ذلك وقد أطال الكلام في هذا المقام» ومنه أن 
المشبهات المناسبة على هذا المعنى صدر الرسول َه وقلبه الشريف واللطيفة الربانية فيه والقرآن وما يتأثر منه القلب 
عند استمداده. والتفصيل أنه شبه صدره عليه الصلاة والسلام بالمشكاة لأنه كالكوة ذو وجهين فمن وجه يقتبس النور 
من القلب المستئير ومن آخر يفيض ذلك النور المقتبس على الخلق وذلك لاستعداده بانشراحه مرتين مرة في صباه 
وأخرى عند إسرائه قال الله تعالى: #أفمن شرح الله صدره للإسلام فهو على نور من ربه4 [الزمر: 7؟] وهذا تشبيه 
صحيح قد اشتهر عن جماعة من المفسرين» روى محيي السنة عن كعب هذا مثل ضربه الله تعالى لنبيه عَيُه المشكاة 
صدره والزجاجة قلبه والمصباح فيه النبوة والشجرة المباركة شجرة النبوة» وروى الإمام عن بعضهم أن المشكاة صدر 
محمد عليه الصلاة والسلام والزجاجة قلبه والمصباح ما في قلبه من الدين؛ و في حقائق السلمي عن أبي سعيد الخزاز . 


شورة النوو الآيات »كان .ده اا ا اا[ ا 0 


المشكاة حوف محمد عَْيُْهِ والزجاجة قلبه الشريف والمصباح النور الذي فيه وشبه قلبه صلوات الله تعالى وسلامه 
عليه 0 0 50 ع لصفائه واضاةة وخلوصه عن 0 الهوى ولوث النفس الذثارة وانعكاس 


0 الإمام أحمد في مسنده 8 سعيد الخدري قال: «قال رسول الله 17 القلوب أربعة قلب أجود فيه 
مثل السراج يزهر - وفيه - أما القلب الأجود فقلب المؤمن سراجه فيه نوره» الحديث؛ وشبه نفس القرآن بالشجرة 
المباركة لثبات أصلها وتشعب فروعها وتأديها إلى ثمرات لا نهاية لها قال الله تعالى: ف كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها 
ثابت وفرعها في السماء تؤتى أكلها كل حين يإذن ربها» [إبراهيم: 4؟: 8؟] الآية. وروى محبي السنة عن الحسن 
وابن زيد الشجرة المباركة شجرة الوحي يكاد زيتها يضيء تكاد حجة القرآن تتضح وإن لم تقرأ. وشبه ما يستمده نور 
قلبه الشريف صلوات الله تعالى وسلامه عليه من القرآن وابتداء تقويته منه بالزيت الصافي قال الله تعالى: طووكذلك 
أوحينا إليك روحاً من أمرنا ما كنت تدري ما الكتاب ولا الإيمان ولكن جعلناه نوراً نهدي به من نشاء من عبادنا» 
[الشورى: ؟5] فكما جعل سبحانه القرآن سبب توقده منه في قوله تعالى: «إيوقد من شجرة مباركة» جعل ضوءه 
مستفاداً من انعكاس نور اللطيفة إليه في قوله عز وجل ولو لم تمسسه نار». 


والمعنى على ما ذكر في انسان العين يكاد سر القرآن يظهر للخلق قبل دعوة النبي مُه وفيه مسحة من معنى 


قوله: 


ومنه وصفت الشجرة بكونها لا شرقية ولا غربية. وعن ابن عباس تشبيه فؤاده َه بالكوكب الدري وأن 
الشجرة المباركة إبراهيم عليه السلام. ومعنى لا شرقية ولا غربية أنه ليس بنصراني فيصلي نحو المشرق ولا يهودي 
فيصلي نحو المغرب. والزيت الصافي دين إبراهيم عليه السلام» وقد يقال على تفريق التشبيه لكن على مشرع آخر 
شبه القرآن بالمصباح على ما سبق ونفسه عَُهِ الزكية الطاهرة بالشجرة لكونها نابتة من أرض الدين متشعبة فروعها إلى 
سماء الإيمان متدلية أثمار ها إلى فضاء الإخلاص والإحسان وذلك لاستقامتها بمقتضى قوله تعالى: «إفاستقم كما 
أمرت» [هود: ]١١7‏ غير مائلة إلى طرفي الإفراط والتفريط وذلك معنى قوله تعالى: «إلا شرقية ولا غربية4» ويشبه ما 
محض من تلك الثمرات بعد التصفية التامة للتهيئة وقبول الآثار بالزيت الصافي لوفور قوة استعدادها للاستضاءة للدهنية 
القابلة للاشتعال» ومن ثم حصت شجرة الزيتون لأن لب ثمرتها الزيت الذي تشتعل به المصابيح» وخص هذا الدهن 
لمزيد إشراقه مع قلة الدخان يكاد زيت استعداده صلوات الله تعالى وسلامه عليه لصفائه وزكائه يضيء ولو لم يمسسه 
نور القرآن» روى البغوي عن محمد بن كعب القرظي تكاد محاسن محمد عَرَكه تظهر للناس قبل أن يوحى إليه» قال 
ابن رواحة: 

لولحم يكس نيه أيبات سبسينة كانت بداهته تنبيك عن خبره 

وفي حقائق السلمي مثل نوره في عبده المخلص والمشكاة القلب والمصباح النور الذي قذف فيه والمعرفة 
تضيء في قلب العارف بنور التوفيق يوقد من شجرة مباركة يضيء على شخص مبارك تتبين أنوار باطنة على آداب 
ظاهرة وحسن معاملته زيتونة لا شرقية ولاغربية جوهرة صافية لا لها حظ في الدنيا ولا في الآخرة لاختصاصها بموالاة 


84 ا ا 2 0 ا 0 


العزيز الغفار وتفردها بالفرد الجبار إلى غير ذلك» وجعل بعضهم التشبيه من المركب الوهمي بناء على أن المراد من 
الور المشبه الهدى من حيث إنه محفوف بظلمات أوهام الناس وخيالاتهم. 

وكان الظاهر على هذا دخول الكاف على المصباح دون المشكاة المشتملة عليه» ومن هنا قيل إن في الآية 
قلبأ ووجه بعضهم دخولها على المشكاة بأن المشتمل مقدم على المشتمل عليه في رأي العين فقدم لفظاً ودخل 
الكاف عليه رعاية لذلك» وقيل إنه على هذا أيضاً تشبيه مفرق لأنه شبه الهدى بالمصباح والجهالات بظلم استلزمتها 
وهو كما ترى. 


ومن الناس من جعل التشبيه مفرقاً لكن بنى كلامه على ما أسسه الفلاسفة فجعل النور المشبه ما منح الله تعالى 
به عباده من القوى الخمس الدراكة المترتبة ألتي نيط بها المعاش وهي القوة الحساسة أعني الحس المشترك الذي 
يدرك المحسوسات بجواسيس الحواس الخمس الظاهرة والقوة الخيالية التى تحفظ صور تلك المحسوسات لتعرضها 
على القوة العقلية متى شاء والقوة العقلية المدركة للحقائق الكلية والقوة الفكرية التي تأخذ المعارف العقلية فتؤلفها 
على وجه يحصل به العلم بالمجهولات والقوة القدسية التي يختص بها الأنبياء والأولياء وتنجلي فيها لوائح الغيب 
وأسرار الملكوت؛ وجعل ما في حيز الكاف عبارة عن أمور شبه بكل منها واحد من هذه الخمس فقال: شبهت القوة 
الحساسة بالمشكاة من حيث إن محلها تجويف في مقدم الدماغ كالكوة تضع فيه الحواس الظاهرة ما تحس به 
وبذلك يضيء» وشبهت القوة الخيالية بالزجاجة من حيث إنها تقبل الصور المدركة من الجوانب كما تقبل الزجاجة 
الأنوار الحسية من الجوانب ومن حيث إنها تضبط الأنوار العقلية وتحفظها كما تحفظ الزجاجة الأنوار الحسية» ومن 
حيث إنها تستنير بما يشتمل عليها من المعقولات» وشبهت القوة العقلية بالمصباح لإضاءتها بالإدراكات و المعارف 
وشبهت القوة الفكرية بالشجرة المباركة من حيث إنها تؤدي إلى نتائج كثيرة هي بمنزلة ثمرات الشجرة» واعتبرت 
زيتونة لأن لها فضيلة على سائر الأشجار من حيث إن لب ثمرتها هو الزيت الذي له منافع جمة» منها أنه مادة 
المصابيح والأنوار الحسية وله من بين سائر الأدهان خاصة زيادة الإشراق وقلة الدخان» واعتبار وصف «إلا شرقية ولا 
غربية4 في جانب المشبه من حيث إن القوة الفكرية مجردة عن اللواحق الجسمية أو من حيث إن انتفاعها ليس 
مختصاً بجانب الصور ولا بجانب المعاني؛ وشبهت القوة القدسية بالزيت الذي يكاد يضيء من غير أن تمسسه نار من 
حيث إنها لكمال صفائها وشدة استعدادها لا تحتاج إلى تعليم أو تفكر. واعترض بأن حق النظم الكريم على هذا أن 
يقال: مثل نوره كمشكاة وزجاجة ومصباح وشجرة مباركة زيتونة وزيت يكاد يضيء ولو لم تمسسه نار حتى يفيد 
تشبيه كل واحد بكل واحد. وأجيب بأنه لما كان كل من هذه الحواس يأخذ ما يدركه مما قبله كما يأخذ المظروف 
من ظرفه أشار سبحانه إلى ذلك بأداة الظرفية دلالة على بديع صنعه سبحانه وحكمته جل شأنه. 


وجوز أن يراد تشبيه النور المراد به القوة العقلية للنفس بمراتبها بذلك ومراتبها أربع» الأولى أن تكون النفس 
خالية عن جميع العلوم الضرورية والنظرية مستعدة لها كما في مبداً الطفولية وتسمى القوة العقلية في هذه المرتبة 
بالعقل الهيولاني لأنها كالهيولى في أنها في ذاتها خالية عن جميع الصور قابلة لهاء وثانيتها أن تستعمل آلاتها أي 
الحواس مطلقاً فيحصل لها علوم أولية» وتستعد لاكتساب علوم نظرية وتسمى القوة المذكورة في هذه المرتبة عقلاً 
بالملكة لحصول ملكة الانتقال إلى النظريات لها بسبب تلك الأوليات؛ وثالثتها أن تصير النظريات مخزونة عندها 
وتحصل لها ملكة استحضارها متى شاءت من غير تجشم كسب جديد وتسمى تلك القوة في هذه المرتبة عقلاً 
بالفعل لحصول تلك العلوم لها بالقوة القريبة من الفعل» ورابعتها أن ترتب العلوم الأولية وتدرك العلوم النظرية مشاهدة 


سورة النور الأيات: 4 - 4٠‏ اا اه مجك مال ا مله الامصسبي اام ل لا او او ام 


إياها بالفعل وتسمى تلك القوة في هذه المرتبة عقلاً مستفاداً لاستفادتها من العقل الفعال فشبهت القوة بالمرتبة الأولى 
بالمشكاة الخالية في بدء الأمر عن الأنوار الحسية المستعدة للاستنارة بها وبالمرتبة الثانية بالزجاجة المتلألئة في 
نفسها القابلة للأنوار الفائضة عليها من الغير الخارجي وبالمرتبة الثالثة بالمصباح الذي اشتعلت فتيلته المشبعة من 
الزيت وبالمرتبة الرابعة بالنور المتضاعف المشار إليه بقوله تعالى: إنور على نور#والشيخ ابن سينا بعد أن بين 
المراتب حمل مفردات التنزيل عليهاء وحقق في المحاكمات وجه الترتيب فيها حيث جعل الزجاجة في المشكاة 
والمصباح في الزجاجة بأن هناك استعداداً محضاً كما في المرتبة الأولى واستعداد اكتساب كما في المرتبة الثانية 
واستعداد استحضار كما في المرتبة الثالثة ولا شك أن استعداد الاكتساب بحسب الاستعداد المحض واستعداد 
الاستحضار بحسب استعداد الاكتساب فتكون الزجاجة التي هي عبارة عن العقل بالملكة كأنما هي في المشكاة 
التي هي عبارة عن العقل الهيولاني والمصباح وهو العقل بالفعل في الزجاجة التي هي العقل بالملكة لأنه إنما يحصل 
باعتبار حصول العقل أولاً وحيث إن العقل بالملكة إنما يخرج من القوة إلى الفعل بالفكر أو بالحدس أو بالقوة 
القدسية أشير إلى الفكر بالشجرة الزيتونة وإلى الحدس بالزيت وإلى القوة القدسية بيكاد زيتها يضيء؛ ودفع ما يظهر من 
عدم انطباق ما ذكر على النظم الجليل لأنه وصف فيه الشجرة بما سمعت من الصفات» وهذه أمور متباينة لا يجوز 
وصف أحدها بالآخر بأن الشجرة الزيتونة شيء واحد فإذا ترقت في أطوارها حصل لها زيت إذا ترقى وصفا كاد 
يضيء؛ وكذلك الاكتساب قوة نفسية هي فكرة فإذا ترقت كانت حدساًء ثم قوة قدسية فهي وإن كانت متباينة ترجع 
إلى شيء واحد كالشجرة وذكر أن قوله تعالى: «إلا شرقية ولا غربية4 إشارة إلى أنها ليست من عالم الحس الذي 
لا يخلو عن أحد الأمرين» ولا يخفى عليك أن هذا مع تكلفه وابتنائه على ما أسسه الفلاسفة الذين هم في عمى عن 
نور الشريعة ولله تعالى در من قال فيهم: 

نادت الأخكوة م ع رز بهم مرض من كتاب الشفا 

تجطائدرا معانو ويد رسسة اين وعشناعلى سنةالمصطفى 

لا يناسب المقام ولا ينتظم معه أطراف الكلام» وفيه ما يقتضي أن قوله تعالى: «إنور على نور» داخل في 
التمثيل وفيه خلافء ثم اعلم أنه يعلم بمعونة ما ذكرنا حال التشبيه على سائر الأقوال في المراد بالنور» ولعل ما 
ذكرناه فيه أتم نوراً وأشد ظهوراً والله تعالى أعلم بحقائق الأمورء «إومن لم يجعل الله له نوراً فما له من نور [النور: 
٠‏ «إيهدي الله لنوره» [النور: ه"] أي يهدي سبحانه هداية خاصة موصلة إلى المطلوب حتماً لذلك النور 
المتضاعف العظيم الشأن» وإظهاره في مقام الإضمار لزيادة تقريره وتأكيد فخامته الذاتية بفخامته الإضافية الناشعة من 
إضافته إلى ضميره عز وجل لمَنْ يَشَاء4 هدايته من عباده بأن يوفقهم سبحانه لفهم وجوه دلالة الأدلة العقلية والسمعية 
التي نور بها السماوات والأرض على وجه يتتفعون به أو بأن يوفقهم لفهم ما في القرآن من دلائل حقيته وكونه من عنده 
عز وجل من الإعجاز والإخبار عن الغيب وغير ذلك من موجبات الإيمان وفيه احتمالات أخر بحسب ما في النور من 
الأقوال» وأياً ما كان ففيه إيذان بأن مناط هذه الهداية وملاكها ليس إلا مشيئته تعالى وأن إظهار الأسباب بدونها بمعزل 
عن الإفضاء إلى المطالب: 

إذا لم يك العوفيق عوناً لطالب طريق الهدى أعيت عليه مطالبه 


ظوَيَضْربُ الله الأمَْالَ للئّاس» في تضاعيف الهداية حسبما يقتضيه حالهم فإن لضرب المثل دخلاً عظيماً في 
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نوره المراد به ما يشمل القرآن أو القرآن المبين فقط بنور المشكاة» وإظهار الاسم الجليل في مقام الإضمار على ما في 
إرشاد العقل السليم للإيذان باختلاف ما أسند إليه تعالى من الهداية الخاصة وضرب الأمثال الذي هو من قبيل الهداية 
العامة كما يفصح عنه تعليق الأولى بمن شاء والثانية بالناس كافة. 


لرَللهُ ِكل سَيْء عَلِيِمٌ»4 معقولاً كان أو محسوساً ظاهراً كان أو باطناً ومن قضيته أن تتعلق مشيئته تعالى 
بهداية من يليق بها ويستحقها من الناس دون من عداهم لمخالفته الحكمة التي هي مبنى التكوين والتشريع وأن تكون 
هدايته سبحانه العامة على فنون مختلفة وطرائق شتى حسبما تقتضيه أحوالهم وتقوم به الحجة له تعالى عليهم؛ 
والجملة اعتراض تذييلي مقر لما قبله» وقيل جيء بها لوعد من تدبر الأمثال ووعيد من لم يكترث بهاء وقيل لبيان أن 
فائدة ضرب الأمثال التي هي للتوضيح إنما هي للناس وليس بذاك؛ وإظهار الاسم الجليل لتأكيد استقلال الجملة 
والاشعار بعلة الحكم وبما ذكر آنفاً من اختلاف حال المحكوم به ذاتاً وتعلقاً. 


«في بيوت أَذنَ الله أن تُرقَعَ وَيذْكَرَ فيهَا اسْمُةُ يُسَبْحُ لَهُ فيهًا بِالُْدُوَ وَالآصَال رجَالٌ4 إلخ استعناف لبان 
حال من حصلت لهم الهداية لذلك النور وذكر بعض أعمالهم القلبية والقالبية» فالجار والمجرور ‏ أعني متعلق قوله 
تعالى: إفي بيوت4 بيسبح وفيها تكرير لذلك جيء به للتأكيد والتذكير بما بعد في الجملة وللإيذان بأن التقديم 
للاهتمام دون الحصرء ومثل ما ذكر في التكرير للتأكيد وقوله تعالى: إففي رحمة الله هم فيها خالدون» [آل عمران: 
]٠‏ وقولك مررت بزيد بهه وبعض النحاة أعرب نحو ذلك بدلاً كما في شرح التسهيل؛ وفي المغني هو من توكيد 
الحرف بإعادة ما دخل عليه مضمراً وليس الجار والمجرور توكيداً للجار والمجرور لأن الظاهر لكونه أقوى لا يؤكد 
بالضميره وليس المجرور بدلاً يإعادة الجار لأنه لا ييدل مضمر من مظهر وإنما جوزه بعض النحاة قياس وأنت تعلم 
أن ما ذكر غير وارد لأن المجموع بدل أو توكيد» وأتي بالظاهر هرباً من التكرارء و «إرجال» فاعل «إيسبح© وتأخيره 
عن الظروف لأن في وصفه نوع طول فيخل تقديمه بحسن الانتظام وقال الرماني «إفي بيوت4 متعلق بيوقد» وقال 
الحوفي: متعلق بمحذوف وقع صفة لمشكاة» وقيل هو صفة لمصباح» وقيل صفة لزجاجة» وهو على هذه الأقوال 
الأربعة تقييد للممثل به للمبالغة فيه» والتنوين في الموصوف للنوعية لا للفردية لينافي ذلك في جمع البيوت. وأورد 
على ما ذكر أن شيئاً منه لا يليق بشأن التنزيل الجليل كيف لا وأن ما بعد قوله تعالى ولو لم تمسسه نار» على ما 
هو الحق أو بعد قوله سبحانه «إنور على نور» على ما قيل إلى قوله تعالى لإبكل شيء عليم» كلام متعلق بالممثل 
قطعاً فتوسطيه بين أجزاء التمثيل مع كونه من قبيل الفصل بين الشجرة ولحائه بالأجنبي يؤدي إلى كون ذكر حال 
المنتفعين بالتمثيل المهديين لنوره تعالى بطريق الاستتباع والاستطراد مع كون بيان حال أضدادهم مقصوداً بالذات 
ومثل هذا مما لا عهد به في كلام الناس فضلاً أن يحمل عليه الكلام المعجز. وتعقبه الخفاجي بأنه زحرف من القول 
إذ لا فصل فيه وما قبله إلى هنا من المثل» والظاهر عندي أن التمثيل قد تم عند قوله تعالى: #ولو لم تمسسه نار» 
وقيل هو متعلق بسبحوا أو نحوه محذوفاً» وتلك الجملة على ما قيل مترتبة على ما قبلها وترك الفاء للعلم به كما في 
نحو قم يدعوك» ومنعوا تعلقه بيذكر لأنه من صلة أن فلا يعمل فيما قبله» والمراد بالبيوت المساجد كلها كما روي 
عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما وقتادة ومجاهد. 


وأخرج ابن أبي حاتم عن ابن زيد أنه قال: إنما هي أربع مساجد لم ينهن إلا نبي الكعبة بناها إبراهيم 
وإسماعيل عليهما السلام وبيت المقدس بناه داود وسليمان عليهما السلام ومسجد المدينة ومسجد قباء بناهما رسول 
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الله عَيَْهِ وعن الحسن أن المراد بها بيت المقدس والجمع من حيث إن فيه مواضع يتميز بعضها عن بعض وهو 
حلاف الظاهر جدا. 

وأخرج ابن مردويه عن أنس بن مالك وبريدة قال: «قرأ رسول الله عَتَه: هذه الآية «إفي بيوت4 إلخ فقام إليه 
عليه الصلاة والسلام رجل فقال: أي بيوت هذه يا رسول الله؟ فقال عَلهِ: «بيوت الأنبياء عليهم السلام فقام إليه أبو 
بكر رضي الله تعالى فقال: يا رسول الله هذا البيت منها لبيت علي وفاطمة رضي الله تعالى عنهما قال: نعم من 
أفاضلها» وهذا إن صح لا ينبغي العدول عنه. 

وقال أبو حيان: الظاهر أنها مطلقة تصدق على المساجد والبيوت التي تقع فيها الصلاة والعلم» وجوز أن يراد 
بها صلاة المؤمنين أو أبدانهم بأن تشبه صلاتهم الجامعة للعبادات القولية والفعلية أو أبدانهم المحيطة بالأنوار بالبيوت 
المذكورة ‏ أعني المساجد ‏ ثم يستعار اسمها لذلك. وتعقب بأنه لا حسن فيما ذكر وأظنك لا تكتفي بهذا المقدار 
من الجرح. والمراد بالإذن الأمر وبالرفع التعظيم أي أمر سبحانه بتعظيم قدرهاء وروي هذا عن الحسن والضحاك ولا 
يخفى أنه إذا أريد بها المساجد فتعظيم قدرها يكون بأشياء شتى كصيانتها عن دخول الجنب والحائض والنفساء ولو 
على وجه العبور وقد قالوا بتتحريم ذلك وإدخال بحاسة فيها يخاف منها التلويث ولذا قالوا: ينبغي لمن أراد أن يدخحل 
المسجد أن يتعاهد النعل والخف عن النجاسة ثم يدخل فيه احترازاً عن تلويث المسجدء ومنع إدخال الميت فيها 
ومنع إدخال الصبيان والمجانين وهو حرام حيث غلب تنجيسهم وإلا فهو مكروهء وقد جاء الأمر بتجنيبهم عن 
المساجد مطلقا. 

أخرج ابن ماجة عن واثلة بن الأسقع عن رسول الله عله أنه قال: جنبوا مساجدكم صبيانكم ومجانينكم 
وشراءكم وبيعكم وخصوماتكم ورفع أصواتكم وإقامة حدودكم وسل سيوفكم واتخذوا على أبوابها المطاهر وجمروها 
في الجمع ومنع إنشاد الضالة وإنشاد الأشعارء فقد أخرج الطبراني وابن السني وابن منده عن ثوبان قال: سمعت رسول 
الله عله يقول: «من رأيتموه ينشد شعراً في المسجد فقولوا فض الله تعالى فاك ثلاث مرات ومن رأيتموه ينشد ضالة 
في المسجد فقولوا: لا وجدتها ثلاث مرات» الحديث. وينبغي أن يقيد المنع من إنشاد الشعر بما إذا كان فيه شيء 
مذموم كهجو المسلم وصفة الخمر وذكر النساء والمردان وغير ذلك مما هو مذموم شرعاًء وأما إذا كان مشتملاً على 
مدح النبوة والإسلام أو كان مشتملاً على حكمة أو باعثاً على مكارم الأخلاق والزهد ونحو ذلك من أنواع الخير فلا 
بأس بإنشاده فيهاء ومنع إلقاء القملة فيه بعد قتلها وهو مكروه تنزيهاً على ما صرح به بعض المتأخرين» ويندب أن لا 
تلقى حية في المسجدء فقد أخرج ابن أبي شيبة وأحمد عن رجل من الأنصار قال: قال رسول الله عَيْلتهِ: «إذا وجد 
أحدكم القملة في المسجد فليصرها في ثوبه حتى يخرجها) ومنع البول فيها ولو في إناء وقد صرحوا بحرمة ذلك» 
وفي الأشباه وأما الفصد في المسجد في إناء فلم أره؛ وينبغي أن لا فرق أي لأن كلاً من البول والدم نجس مغلظء 
ومنع إلقاء البصاق فيها. 

وفي البدائع يكره التوضيء في المسجد لأنه مستقذر طبعاً فيجب تنزيه المسجد عنه كما يجب تنزيهه عن 
المخاط والبلغم» وأخرج ابن أبي شيبة عن الشعبي «أن النبي عله رأى في قبلة المسجد نخامة فقام إليها فحكها بيده 
الشريفة عله ثم دعا بخلوق فلطخ مكانها» فقال الشعبي: هو سنة» وذكروا أن إلقاء النخام فوق الحصير أخف من 
وضعها تحته فإن اضطر إليه دفنهاء وفي حديث أخرجه ابن أبي شيبة عن أنس مرفوعا «التفل في المسجد خطيئة 
وكفارته أن يواريه» وروى الطبراني في الأوسط عن ابن عباس مرفوعاً أيضاً نحوه؛ ومنع الوطء فيها وفوقها كالتخلي 
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وصرحوا بحرمة ذلك» ومنع دخول من أكل ذا رائحة كريهة فيها كالثوم و البصل والكراث وأكل الفجل إذا تجشأ 
كذلكء وقد كان الرجل في زمان النبي عَُهِ إذا وجد منه ريح الثوم يؤخذ بيده ويخرج إلى البقيع» والظاهر أن الأبخر 
أو من به صنان مستحكم حكمه حكم آكل الثوم و البصل» وكذا حكم من رائحة ثيابه كريهة كثياب الزياتين 
والدباغين» وعن مالك أن الزياتين يتأخرون ولا يتقدمون إلى الصف الأول ويقعدون في أخريات الناس» ومنع الثوم 
والأكل فيها لغير معتكف» ومنع الجلوس فيها للمصيبة أو للتحدث بكلام الدنياء ومنع اتخاذها طريقاً وهو مكروه أو 
حرام؛ وقد جاء النهي عن ذلك في حديث رواه ابن ماجة عن ابن عمر رضي الله تعالى عنهما مرفوعاً. 

وأخرج ابن أبي شيبة عن ابن مسعود أن اتخاذها طريقاً من أشراط الساعة؛ وفي القنية معتاد ذلك يأئم ويفسق» 
نعم إن كان هناك عذر لم يكره المرور» ومن تعظيمها رشها وقمهاء فقد أخرج ابن أبي شيبة عن زيد بن أسلم قال: كان 
المسجد يرش ويقم على عهد رسول الله عَيَْه. وأخرج عن يعقوب بن زيد أن النبي عليه الصلاة والسلام كان يتبع غبار 
المسجد بجريدة؛ وكذا تعليق القناديل فيها وفرشها بالآجر والحصيرء وفي مفتاح السعادة ولأهل المسجد أن يفرشوا 
المسجد بالآجر والحصير ويعلقوا القناديل لكن من مال أنفسهم لا من مال المسجد إلا بأمر الحاكم» ولعل محل ذلك 
ما لم يعين الواقف شيئاً من ريع الوقف لذلكء وينبغي أن يكون إيقاد القناديل الكثيرة فيها في ليالي معروفة من السنة 
كليلة السابع والعشرين من رمضان الموجب لاجتماع الصبيان وأهل البطالة ولعبهم ورفع أصواتهم وامتهانهم 
بالمساجد بدعة منكرة» وكذا ينبغي أن يكون فرشها بالقطائف المنقوشة التي تشوش على المصلين وتذهب خشوعهم 
كذلك» ومن التعظيم أيضاً تقديم الرجل اليمنى عند دخولها واليسرى عند الخروج منهاء وصلاة الداخل ركعتين قبل 
الجلوس إذا كان دخوله لغير الصلاة على ما ذكره بعضهمء وأخرج ابن أبي شيبة عن أبي قتادة أن النبي عَيَيتُهِ قال: 
«أعطوا المساجد حقها: قيل وما حقها؟ قال: ركعتان قبل أن تجلس» ومن ذلك أيضاً بناؤها رفيعة عالية لا كسائر 
البيوت لكن لا ينبغي تزيينها بما يشوش على المصلين» وفي حديث أخرجه ابن ماجة والطبراني عن جبير بن مطعم 
مرفوعاً أنها لا تبنى بالتصاوير ولا تزين بالقوارير. وفسر بعضهم الرفع ببنائها رفيعة كما في قوله تعالى: «إوإذ يرفع 
إبراهيم القواعد من البيت وإسماعيل 4 [البقرة: ]١777‏ والأولى عندي تفسيره بما سبق وجعل بنائها كذلك داخلاً في 
العموم ويدخل فيه أمور كثيرة غير ما ذكرنا وقد ذكرها الفقهاء وأطالوا الكلام فيها. 


زعم بعض المفسرين أن إسناد الرفع إليها مجازء والمراد ترفع الحوائج فيها إلى الله تعالى» وقيل: ترفع 
الأصوات بذكر الله عز وجل فيهاء ولا يخفى مافيه» وفي التعبير عن الآمر بالإذن تلويح بأن اللائق بحال المأمور أن 
يكون متوجهاً إلى المأمور به قبل الآمر به ناوياً لتحقيقه كأنه مستأذن في ذلك فيقع الأمر به موقع الأمر فيه والمراد 
بذكر اسمه تعالى شأنه ما يعم جميع أذكاره تعالى» وجعل من ذلك المباحث العلمية المتعلقة به عز وجل» وعن ابن 
عباس رضي اللّه تعالى عنهما المراد به توحيده عز وجل وهو قول: لا إله إلا الله وعنه أيضاً المراد تلاوة كتابه سبحانه. 
وقيل: ذكر أسمائه تعالى الحسنى. والظاهر ما قدمناء وعطف الذكر على الرفع من قبيل عطف الخاص على العام فإن 
ذكر اسمه تعالى فيها من أنواع تعظيمهاء وليس من عطف التفسير في شيء خلافاً لمن توهمه, والتسبيح التنزيه 
والتقديس ويستعمل باللام وبدونها كما في قوله تعالى: #وسبح باسم ربك الأعلى# [الأعلى: ]١‏ والمراد به إما ظاهره 
أو الصلاة لاشتمالها عليه وروي هذا عن ابن عباس والحسن والضحاك. 

وعن ابن عباس كل تسبيح في القرآن صلاة» وأيد إرادة الصلاة هنا تعيين الأوقات بقوله سبحانه: #بالغدو 
والآصال» والغدو جمع غداة كفتى وفتاة أو مصدر أطلق على الوقت الغدو. وأيد بأن أبا مجاز قرأ «والايصال» مصدرا 
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أي الدخول في وقت الأصيل» و #الآصال» كما قال الجوهري جمع أصيل كشريف وأشراف» واختاره جماعة مع 
أن جمع فعيل على أفعال ليس بقياسي. 

واختار الزمخشري أنه جمع أصل كعنق وأعناق؛ والأصل كالأصيل العشي وهو من زوال الشمس إلى الصباح 
فيشمل الأوقات ما عدا الغداة وهي من أول النهار إلى الزوال ويطلقان على أول النهار وآخره وإفرادهما بالذكر 
لشرفهما وكونهما أشهر ما يقع فيه المباشرة للأعمال والاشتغال بالأشغال. وعن ابن عباس أنه حمل الغداة على وقت 
الضحى وهو مقتضى ما أخرج ابن أبي شيبة والبيهقي في شعب الإيمان عنه رضي الله تعالى عنه من قوله: «إن صلاة 
الضحى لفي القرآن وما يغوص عليها الأغواص وتلا الآية حتى بلغ الآصال. 

وقرأ ابن عامر وأبو بكر والبحتري عن حفص ومحبوب عن أبي عمرو والمنهال عن يعقوب والمفضل وأبان 
«يسبح) بالياء التحتية والبناء للمفعول ونائب الفاعل «إله» أو إفيها» إن لم يتعلق في بيوت4 به أو إبالغدو» 
والأولية للأول لأنه ولي الفعل والإسناد إليه حقيقي دون الأخيرين. وجوز أن يكون المجرور فيما ذكر نائب الفاعل 
والجار فيه زائداًء وفيه ارتكاب لما لا داعي إليه» ورفع «رجال» على هذه القراءة على أنه فاعل لفعل محذوف أو خبر 
مبتدأ محذوف على ما في البحر أي يسبح له أو المسبح له رجال. والجملة استكناف بياني وقع جواباً لسؤال نشأ من 
الكلام السابق. وهذا نظير قوله: 

ليبك يزيد ضارع لخصومة متعخبط مما تطيح الطوائح 

وهو قياسي عند الكثير فيجوز عندهم أن يقال: ضربت هند زيد بتقدير ضربها أو ضاربها زيد. وليس هذا كذكر 
الفاعل تمييزاً بعد الفعل المبني للمفعول نحو ضرب أخوك رجلاً المصرح بعدم جوازه ابن هشام في الباب الخامس 
من المغني وإن أوهمت العلة أنه مثله فتأمل. 

وقرأ أبو حيوة وابن وثاب «تسبح) بالتاء الفوقية والبناء للفاعل وهو «رجال» والتأنيث لأن جمع التكثير كثيراً ما 
يعامل معاملة المؤنث» وقرأ أبو جعفر «تسبيح» بالتاء الفوقية والبناء للمفعول وهو قوله تعالى: إبالغدو والآصال4 على 
أن الباء زائدة والإسناد مجازي بجعل الأوقات المسبح فيها ربها مسبحة» وجوز أبو حيان أن يكون الإسناد إلى ضمير 
التسبيحة الدال عليه «تسبح» أي تسبح هي أي التسبيحة كما قالوا في قوله تعالى: إليجزي قوماً» [الجاثية: ]١4‏ 
على قراءة من بنى «ويجزي» للمفعول أي ليجزي هو أي الجزاء. قال في إرشاد العقل السليم: وهذا أولى من التوجيه 
الأول إذ ليس هنا مفعول صريح. وضعفه بعضهم هنا بأن الوحدة لا تناسب المقام» وأجيب بالتزام كون الوحدة جنسية. 
وأيا ما كان فرفع «رجال) على هذه القراءة على الفاعلية أو الخبرية كما سمعت آنفاً. والتنوين فيه على جميع القراءات 
للتفخيم: وقوله سبحانه: «إلآ تُلْهِهِمْ تجَارَة4 صفة له مؤكدة لما أفاده التنوين من الفخامة مفيدة لكمال تبتلهم إلى الله 
تعالى من غير صارف يلويهم ولا عاطف يثنيهم كاثناً مَا كان. وتخصيص الرجال بالذكر لأنهم الأحقاء بالمساجد. 
فقد أخرج أحمد والبيهقي عن أم سلمة عن رسول الله مُه «خير مساجد النساء قعر بيوتهن» وتخصيص التجارة التي 
هي المعاوضة مطلقاً بذلك لكونها أقوى الصوارف عندهم وأشهرها أي لا يشغلهم نوع من أنواع التجارة «وَلا ع4 
أي ولا فرد من أفراد البياعات وإن كان في غاية الريح. وإفراده بالذكر مع اندراجه تحت التجارة للإيذان يإنافته على 
سائر أنواعها لأن ربحه متيقن ناجز وربح ما عداه متوقع في ثاني الحال عند البيع فلم يلزم من نفي إلهاء ما عداه نفي 
إلهائه ولذلك كرر كلمة «إلا» لتذكير النفي وتأكيده؛ وجوز أن يراد بالتجارة المعاوضة الرابحة بالبيع المعاوضة مطلقاً 
فيكون ذكره بعدها من باب التعميم بعد التخصيص للمبالغة» ونقل عن الواقدي أن المراد بالتجارة هو الشراء لأنه 
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أصلها ومبدؤها فلا تخصيص ولا تعميم» وقيل: المراد بالتجارة الجلب لأنه الغالب فيها فهو لازم لها عادة. ومنه يقال: 
تجر في كذا أي جلبه. ويؤيد هذا ما أخرجه ابن أبي حاتم وابن مردويه عن أبي هريرة عن رسول الله عه أنه قال في 
هؤلاء الموصوفين بما ذكر: هم الذين يضربون في الأرض يبتغون من فضل الله تعالى. 

وأخرج الديلمي وغيره عن أبي سعيد الخدري مرفوعاً نحوه» وفي ذلك أيضاً ما يقتضي أنهم كانوا تجاراً وهو 
الذي يدل عليه ظاهر الآية لأنه لا يقال فلان لا تلهيه التجارة إلا إذا كان تاجراً وروي ذلك عن ابن عباس. 

أخرج الطبراني وابن مردويه عنه أنه قال: أما وله لت كائر دارا لع تكن تببارتيم ولا بيعهم يلهيهم عن ذكر 
الله تعالى» وبه قال الضحاك» وقيل إنهم لم يكونوا تحاراً والنفي راجع للقيد والمقيد كما في قوله: 

على لاحب لايهتدى بمناره 

كأنه قيل: لا تجارة لهم ولا بيع فيلهيهم فإن الآية نزلت فيمن فرغ عن الدنيا كأهل الصفة» وأنت تعلم أن الآية على 
الأول المؤيد بما سمعت أمدح ولم نجد لنزولها فيمن فرغ عن الدنيا سنداً قوياً أو ضعيفاً ولا يكتفى في هذا الباب 
بمجرد الاحتمال فإعَنْ ن ذكر الله4 بالتسبيح والتحميد ونحوهما «وَقَام الصّلآة4 أي إقامتها لمواقيتها من غير تأخير. 
والأصل أقوام فنقلت حركة الواو لما قبلها فالتقى ساكنان فحذفت فقيل: إقام» وعن الزجاج أنه قلبت الواو ألفاً ثم 
حذف لاجتماع ألفين. وأورد عليه أنه لا داعي إلى قلبها ألفاً مع فقد شرطه وهو أن لا يسكن ما بعدها. وأوجب الفراء 
لجواز هذا الحذف تعويض التاء فيقال: إقامة أو الإضافة كما هنا. وعلى هذا جاء قوله: 

إن الخليط أجدوا البين واتجردا . وأخلفوك عدا الأمر الذي وعدوا 

فإنه أراد عدة الأمر. وتأول خالد بن كلثوم ما في البيت على أن عدا جمع عدوة بمعنى ناحية كأن الشاعر أراد 
نواحي الأمر وجوانبه. ومذهب سيبويه جواز الحذف من غير تعويض التاء أو الإضافة ©وَإِيتَاء الزّكاة» أي المال الذي 
فرض إخراجه للمستحقين كما روي عن الحسن. ويدل على تفسير الزكاة بذلك دون الفعل ظاهر إضافة الإيتاء إليها. 
وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما تفسير إيتاء الزكاة ياخلاص طاعة الله تعالى وفيه بعد كما ترى» وإيراد هذا الفعل 
هاهنا وإن لم يكن مما يفعل في البيوت لكونه قرينة لا تفارق إقامة الصلاة في عامة المواضع مع ما فيه من التنبيه على 
أن محاسن أعمالهم غير منحصرة فيما يقع في المساجد. وكذا قوله تعالى: إيَخَافُونَ4 إلى آخره فإنه صفة أخرى 
لرجال أو حال من مفعول «إلا تلهيهم4 أو استئناف مسوق للتعليل. وأباً ما كان فليس خوفهم مقصوراً على كونهم في 
المساجد. 

وقوله تعالى: «إيؤْم4 مفعول ليخافون على تقدير مضاف أي عقاب يوم وهو له أو بدونه وجعله ظرفاً لمفعول 
محذوف بعيد. وأما جعله ظرفاً ليخافون والمفعول محذوف فليس بشيء أصلاً إذ المراد أنهم يخافون في الدنيا يوم 
<تَقَلْبُ فيه الْقُُوبَ وَالأَنْصَارُع لا أنهم يخافون شيئاً في ذلك اليوم الموصوف بأنه تتقلب فيه إلخ» والمراد به يوم 
القيامة. ومعنى تقلب القلوب والأبصار فيه اضطرابها وتغيرها أنفسها فيه من الهول والفزع كما في قوله تعالى: «إوإذ 
زاغت الأبصار وبلغت القلوب الحناجر» [الأحزاب: ١٠ع‏ أو تغير أحوالها بأن تفقه القلوب ما لم تكن تفقه وتبصر 
الأبصار ما لم تكن تبصر أو بأن تتوقع القلوب النجاة تارة وتخاف الهلاك أخرى وتنظر الأبصار يميناً تارة وشمالاً أخرى 
لما أن أغلب أهل الجمع لا يدرون من أي ناحية يؤخذ بهم ولامن أي وجهة يؤتون كتبهمء وقيل: المراد تقلب فيه 
القلوب والأبصار على جمر جهنم وليس بشيء: ومثله قول الجبائي: إن المراد تنتقل من حال إلى حال فتلفحها النار 
ثم تنضجها ثم تحرقهاء وقرأ ابن محيصن «تنقلب» يإسكان التاء الثانية. 
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وقوله سبحانه ظطليَجْزتَُمُ اله متعلق على ما استظهره أبو حيان بيسبح وجوز أبو البقاء أن يتعلق بلا تلهيهم أو 
ببخافون ولا يخفى أن تعلقه بأحد المذكورين محوج إلى تأويل» ولعل تعلقه بفعل محذوف يدل عليه ما حكي عنهم : 
أولن من جميع ذلك أي يفعلون ما يفعلون من التسبيح والذكر وإيتاء الزكاة والخوف من غير صارف لهم عن ذلك 
ليجزيهم الله تعالى لأَحْسَنَ صَنَ ما عَمُِوا» واللام على سائر الأوجه للتعليل. وقال أبو البقاء: يجوز أن تكون لام الصيرورة 
كالتي في قوله تعالى: «إليكون لهم عدواً وحزنً4 [القصص: 8] وموضع الجملة حال والتقدير يخافون ملهمين 
ليجزيهم الله وهو كما ترى» والجزاء المقابلة والمكافأة على ما يحمد ويتعدى إلى الشخص المجزي بعن قال تعالى: 
ولا تجزي نفس عن نفس شيئا» [البقرة: 24 ]١١7‏ وإلى ما فعله ابتداء بعلى تقول جزيتة على فعله وقد يتعدى إليه 
بالباء فيقال جزيته بفعله وإلى ما وقع في مقابلته بنفسه وبالباء» قال الراغب: يقال جريته كذا وبكذاء والظاهر أن أحسن 
ارا الجزاء قد تعدى إليه بنفسه ويحتاج إلى تقدير مضاف أي ليجزيهم أحسن جزاء عملهم 
أو الذي عملوه حسبما وعد لهم بمقابلة حسنة واحدة عشرة أمثالها إلى سبعمائة ضعف ليكون الأحسن من جنس 
الجزاء. 


وجوز أن يكون الأحسن هو الفعل المجزى عليه أو به الشخص وليس هناك مضاف محذوف والكلام على 
حذف الجار أي ليجزيهم على أحسن أو بأحسن ما عملواء وأحسن العمل أدناه المندوب فاحترز به عن الحسن وهو 
المباح إذ لا جزاء له ورجح الأول بسلامته عن حذف الجار الذي هو غير مقيس في مثل ما نحن فيه بخلاف حذف 
المضاف فإنه كثير مقيس» وجوز أن يكون المضاف المحذوف قبل «أحسن) أي جزاء أحسن ما عملواء والظاهر أن 
المراد بما عملوا أعم مما سبق وبعضهم فسره به ظوَيَرِيدَهُمْ من فَضْله4 أي يتفضل عليهم بأشياء لم توعد لهم 
بخصوصياتها أو بمقاديرها ولم يخطر ببالهم كيفياتها ولا كميتها بل إنما وعدت بطريق الإجمال في مثل قوله تعالى: 
إللذين أحسنوا الحسنى وزيادة» [يونس: 85 وقوله َه حكاية عنه عز وجل «أعددت لعبادي الصالحين ما لا عين 
رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب بشره | 2 كسام كه ل د ا ويم هه 
<َزَاللَ يَرْزْقُ مَنْ يَشَاءُ بِغَيْر حسّاب» فإنه تذييل مقرر للزيادة ووعد كريم بأنه تعالى يعطيهم غير أجزية أعمالهم من 
الخيرات ما لا يفي به الحساب والموصول عبارة عمن ذكرت صفاتهم الجميلة كأنه قيل والله يرزقهم بغير حساب» 
ووضعه موضع ضميرهم للتنبيه بما في حيز الصلة على أن مناط الرزق المذكور محض مشيئته تعالى لا أعمالهم 
المحكية كما أنها المناط لما سبق من الهداية لنوره عز وجل وللإيذان بأنهم ممن شاء الله تعالى أن يرزقهم كما أنهم 
ممن شاء سبحانه أن يهديهم لنوره حسبما يعرب عنه ما فصل من أعمالهم الحسنة فإن جميعها من آثار تلك الهداية 
هوَالّذينَ كَفَرُوا» إلى آخره عطف على ما قبله عطف القصة على القصة أو على مقدر ينساق إليه ما قبله كأنه قيل 
الذين آمنوا أعمالهم حالاً ومآلاً كما وصف الذين كفروا جِأَعْمَالْهُمْ كسَرَاب# أي أعمالهم التي هي من أبواب البر 
كصلة الأرحام وفك العناة سقاية الحاج وعمارة البيت وإغاثة الملهوفين وقرى الأضياف ونحو ذلك على ما قيل» وقيل 
أعمالهم التي يظنون الانتفاع بها سواء كان مما يشترط فيها الإيمان كالحج أم كانت مما لا يشترط فيها ذلك كسقاية 
الحاج وسائر ما تقدم؛ وقيل المراد بها ما يشمل الحسن والقبيح ليتأتى التشبيهان» وسيأتي إن شاء الله تعالى الكلام 
في ذلك والسراب بخار رقيق يرتفع من قعور القيعان فإذا اتصل به ضوء الشمس أشبه من بعيد الماء السارب أي 
الجاري واشترط فيه الفراء اللصوق في الأرضء وقيل هو ما ترقرق من الهواء ذ في الهجير في فيافي الأرض المنبسطة» 
وقيل: هو الشعاع الذي يرى نصف النهار عند اشتداد الحر في البر يخيل للناظر أنه ماء سارب» قال الشاعر: 


ام م مسا امسا لتر انك الاق لوو امس ل تاكس كسورة النورة الآيات و جد 


فلما كففنا الحرب كانت عهودكم كلمع سراب في الفلا متألق 


وإلى هذا ذهب الطبرسي» وفسر الآل بأنه شعاع يرتفع بين السماء والأرض كالماء ضحوة النهار «إبقيعة# 
متعلق بمحذوف هو صفة سراب أي كائن بقيعة وهي الأرض المنبسطة المستوية» وقيل هي جمع قاع كجيرة في جار 
ونيرة في نار» وقرأ مسلمة بن محارب «بقيعات» بتاء طويلة على أنه جمع قيعة كديمات وقيمات في ديمة وقيمة» 
وعنه أيضاً قرأ «بقيعاة» بتاء مدورة ويقف عليها بالهاء فيحتمل أن يكون جمع قيعة ووقف بالهاء على لغة طيىء كما 
قالوا: البناه والاخواه؛ ويحتمل كما قال صاحب اللوامح أن يكون مفرداً وأصله قيعة كما في قراءة الجمهور لكنه أشبع 
الفتحة فتولدت منها الألف «يَخْسَبهُ الظَمآنُ هَاءٌ صفة أخرى لسراب. 


وجوز أن يكون هو الصفة وبقيعة ظرفاً لما يتعلق به الكاف وهو الخبر؛ والحسبان الظن على المشهور وفرق 
بينهم الراغب بأن الظن أن مر افهة بباله ويغلب أحدهما على الآخر والحسبان أن يحكم بأحدهما من غير أن 
يخطر الآخر بباله فيعقد عليه الأصبع ويكون بعرض أن يعتريه فيه شك» وتخصيص الحسبان بالظمآن مع شموله كل 
من يراه كائناً من كان من العطشان والريان لتكميل التشبيه بتحقيق شركة طرفيه في وجه الشبه الذي هو المطلع 


والمقطع المؤيس. 


وقرأ شيبة وأبو جعفر ونافع بخلاف عنهما «الظمآن» بحذف الهمزة ونقل حركتها إلى الميم حَمّى إِذَا جَاءَة4 
أي إذا جاء العطشان ما حسبه ماء وقيل: إذا جاء موضعه طلم يَجذْهُ4 أي لم يجد ما حسبه ماء وعلق رجاءه به 
«شَيئا)4 أصلاً لا محققاً ولا مظنوناً كان يراه من قبل فضلاً عن وجه أنه ماءء ونصب لإشيئا قيل على الحالية؛ واد 
الاشتقاق سهلء وقيل على أنه مفعول ثان لوجد بناء على أنها من أخوات ظنء وجوز أن يكون منصوباً على البدلية من 
الضمير» ويجوز إبدال النكرة من المعرفة بلا نعت إذا كان مفيداً كما صرح به الرضي» واختار أبو البقاء أنه منصوب 
على المصدرية كأنه قيل لم يجده وجداناً وهو كما ترى «إوَوَجَدَ الله عنْدَة4 عطف على جملة إلم يجده» فهو 
داخل في التشبيه أي ووجد الظمآن مقدوره تعالى من الهلاك عند السراب المذكور, وقيل أي وجد الله تعالى محاسباً 
إياه على أن العندية بمعنى الحساب لذكر التوفية بعد بقوله سبحانه: (ِقَرَفَاهُ حسابَة4 أي أعطاه وافياً كاملاً حساب 
عمله وجزاءه أو أتم حسابه بعرض الكتبة ما قدمه «وَاللَه سريعٌ الحسّاب4 لا يشغله حساب عن حساب. 


وفي إرشاد العقل السليم أن بيان أحوال الكفرة بطريق التمفيل قد تم بقوله سبحانه: إلم يجده شيئاً»؛ وقوله 
تعالى: «ووجد4 الخ بيان لبقية أحوالهم العارضة لهم بعد ذلك بطريق التكملة لثلا يتوهم أن قصارى أمرهم هو الخيبة 
والقنوط فقط كما هو شأن الظمآن» ويظهر أنه يعتريهم بعد ذلك من سوء الحال ما لا قدر للخيبة عنده أصلاً فليست 
الجملة معطوفة على طإلم يجده شيئأ» بل على ما يفهم منه بطريق التمثيل من عدم وجدان الكفرة من أعمالهم عيناً 
ولا أثراً كما في قوله تعالى: «إوقدمنا إلى ما عملوا من عمل فجعلناه هباء منثوراً» [الفرقان: ؟] كيف لا وأن الحكم 
بأن أعمال الكفرة كسراب يحسبه الظمآن ماء حتى إذا جاءه لم يجده شيئاً حكم بأنها بحيث يحسبونها في الدنيا نافعة 
لهم في الآخرة حتى إذا جازوها لم يجدوها شيئاً كأنه قيل: حتى إذا جاء الكفرة يوم القيامة أعمالهم التي كانوا في 
الدنيا يحسبونها نافعة لهم في الآخرة لم يجدوها شيئاً ووجدوا الله أي حكمه وقضاءه عند المجيء؛ وقيل: عند العمل 
فوفاهم أي أعطاهم وافياً حسابهم أي حساب أعمالهم المذكورة وجزاءها فإن اعتقادهم لنفعها بغير إيمان وعملهم 
بموجبه كفر على كفر موجب للعقاب قطعاء وإفراد الضميرين الراجعين إلى الذين كفروا إما لإرادة الجنس كالظمآن 
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الواقع في التمثيل وإما للحمل على كل واحد منهم؛ وكذا إفراد ما يرجع إلى أعمالهم انتهى» ولا يخفى ما فيه من 
البعد وارتكاب خلاف الظاهر. 

وأياً ما كان فالمراد بالظمآن مطلق الظمآن» وقيل المراد به الكافر» وإليه ذهب الزمخشري قال: شبه سبحانه ما 
يعمل من لآ يقد الأيفان بسراب يراه الكافز بالشارة وقد غابه عطقن 'القيامة فيسمليه ماء 'قيأنية فل يجده ويجد 
زبانية الله تعالى عنده يأخذونه فيسقونه الحميم والغساق وكأنه مأخوذ مما أخرجه عبد بن حميد وابن المنذر وابن أبي 
حاتم من طريق السدي في غرائيه عن أصحاب رسول الله مَل قال: دإن الكفار يبعثون يوم القيامة ورداً عطاشاً فيقولون 
أين الماء فيمثل لهم السراب فيحسبونه ماء فينطلقون إليه فيجدون الله تعالى عنده فيوفيهم حسابهم والله سريع 
الحساب»» واستطيب ذلك العلامة الطيبي حيث قال: إنما قيد المشبه به برؤية الكافر وجعل أحواله ما يلقاه يوم القيامة 
ولم يطلق لقوله تعالى: إووجد الله عنده» الخ لأنه من تدمة أحوال المشبه به. وهذا الأسلوب أبلغ لأن خيبة الكافر 
أدخل وحصوله على خلاف ما يؤمله أعرق. 

وتعقبه أبو حيان بأنه يلزم من حمل الظمآن على الكافر تشبيه الشيء نفسه؛ ورد بأن التشبيه على ما ذكره جار 
الله تمثيلي أو مقيد لا مفرق كما توهم فلا يلزم من اتحاد بعض المفردات في الطرفين تشبيه الشيء بنفسه كاتحاد 
الفاعل في - أراك تقدم رجلاً وتؤخر أخرى » وبالجملة هو أحسن مما في الإرشاد كما لا يخفى على من سلم ذهنه 
من غبار العتاد. 

والآية على ما روي عن مقاتل نزلت في عتبة بن ربيعة بن أمية كان تعبد وليس المسوح والقمس الدين في 
الجاهلية ثم كفر في الإسلام ولا يأبى ذلك قوله تعالى: إوالذين كفروا» لأنه غير خاص بسبب النزول وإن دخل فيه 
دخولاً أوليًء ولا يرد عليه أن الآية مدنية نزلت بعد بدر وعتبة قتل في بدر فإن كثيراً من الآيات نزل بسبب الأموات 
وليس في ذلك محذور أصلاء ثم لا يبعد أن يكون في حكم هؤلاء الكفرة الفلاسفة ومتبعوهم من المتزينين بزي 
الإسلام فإن اعتقادهم وأعمالهم حيث لم تكن على وفق الشرع كسراب بقيعة. 8أَوْ كَظُلُمَاتَ» عطف على 
لإكسراب#. وكلمة أو قيل لتقسيم حال أعمالهم الحسنة؛ وجوز الإطلاق باعتبار وقتين فإنها كالسراب في الآخرة 
من حيث عدم نفعها وكالظلمات في الدنيا من حيث خلوها عن نور الحق» وخص هذا بالدنيا لقوله تعالى: «وومن لم 
يجعل الله له نوراً فما له من نور» فإنه ظاهر في الهداية والتوفيق المخصوص بهاء والأول بالآخرة لقوله تعالى: 
«إووجد» الخ وقدم أحوال الآخرة التي هي أعظم وأهم لاتصال ذلك بما يتعلق بها من قوله سبحانه: «إليجزيهم» 
الخ ثم ذكر أحوال الدنيا تتميماً لها. 

وجوز أن يعكس ذلك فيكون المراد من الأول تشبيه أعمالهم بالسراب في الدنيا حال الموت» ومن الثاني 
تشبيهها بالظلمات في القيامة كما في الحديث (الظلم ظلمات يوم القيامة) ويكون ذلك ترقياً مناسباً للترتيب الوقوعي 
وليس بذلك لما سمعتء وقيل للتنويع» وذلك أنه أثر ما مثلت أعمالهم التي كانوا يعتمدون عليها أقوى اعتماد 
ويفتخرون بها في كل واد وناد بما ذكر من حال السراب مثلت أعمالهم القبيحة التي ليس فيها شائبة خيرية يغتر بها 
المغترون بالظلمات المذكورة؛ وزعم الجرجاني أن المراد هنا تشبيه كفرهم فقط وهو كما ترى. و الظاهر على التنويع 
أن يراد من الأعمال في قوله تعالى: إأعمالهم» ما يشمل النوعين. 

واعترض بأنه يأبى ذلك قوله تعالى: إووجد الله عنده4 بناء على دخوله في التشبيه لأن أعمالهم الصالحة وإن 
سلم أنها لا تنفع مع الكفرة لا وخامة في عاقبتها كما يؤذن به قوله سبحانه: إووجد» الخ. وأجيب بأنه ليس فيه ما 
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يدل على أن سبب العقاب الأعمال الصالحة بل وجد أن العقاب بسبب قبائح أعمالهم لكنها ذكرت جميعها لبيان أن 
بعضها جعل هباء منثوراً وبعضها معاقب بهء وجوز أن تكون للتخيير في التشبيه لمشابهة أعمالهم الحسنة أو مطلقاً 
السراب لكونها لاغية لا منفعة فيهاء والظلمات المذكورة لكونها خالية عن نور الحق» واختاره الكرماني. 

واعترض بأن الرضي كغيره ذكر أنها لا تكون للتخيير إلا في الطلب. وأجيب بأنه وإن اشتهر ذلك فقد ذهب 
كثير إلى عدم اختصاصه به كابن مالك والزمخشري ووقوعه في التشبيه كثير» وأياً ما كان فليس في الكلام مضاف 
محذوف. وقال أبو علي الفارسي: فيه مضاف محذوف والتقدير أو كذي ظلمات؛ ودل عليه ما يأتي من قوله 
سبحانه: «إإذا أخرج يده والتشبيه عنده هنا يحتمل أن يكون للأعمال على نمط التشبيه السابق ويقدر أو كأعمال 
ذي ظلمات. ويحتمل أن يكون للكفرة ويقدر أو هم كذي ظلمات والكل خلاف الظاهر» وأمر الضمير سيظهر لك إن 
شاء الله تعالى. 
وقرأ سفيان بن حسين «أوَ كظلمات» بفتح الواوه ووجه ذلك في البحر بأنه جعلها واو عطف تقدمت عليها 
الهمزة التي لتقرير التشبيه الخالي عن محض الاستفهام. وقيل هي إأو# التي في قراءة الجمهور وفتحت الواو 
للمجاورة كما كسرت الدال لها في قوله تعالى: #الحمد لله4 على بعض القراءات في بَخر ُجَنَ)4 أي عميق 
كثير الماء منسوب إلى اللج وهو معظم ماء البحر. وقيل اللجة وهي أيضاً معظمه وهو صفة «إبحر» وكذا جملة قوله 
تعالى: طيَغْضَاه» أي يغطي ذلك البحر ويستره بالكلية «مَوْجٌ# وقدمت الأولى لإفرادها. وقيل الجملة صفة ذي 
المقدر والضمير راجع إليه؛ وقد علمت حال ذلك التقدير وقوله تعالى: «إمئ فَؤْقه مَوْجٌّ4 جملة من مبتدأ وخبر محلها 
الرفع على أنها صفة لموج أو الصفة الجار والمجرور وما بعده فاعل له لاعتماده على الموصوف. والمراد يغشاه أمواج 
متراكمة متراكبة بعضها على بعض» وقوله تعالى: «إمنْ فَؤقه سَحَابٌ» صفة لموج الثاني على أحد الوجهين 
المذكورين أي من فوق ذلك الموج سحاب ظلماني ستر أضواء النجوم» وفيه إيماء إلى غاية تراكم الأمواج وتضاعفها 
حتى كأنها بلغت السحاب دِظَلُمَاتٌ) خبر مبتداً محذوف أي هي ظلمات دإبَغضْها فَؤْقَ نّ تغض4 أي متكائفة 
متراكمة» وهذا بيان لكمال شدة الظلمات كما أن قوله تعالى: إنور على نور بيان لغاية قوة النور خلا أن ذلك 
متعلق بالمشبه وهذا بالمشبه به كما يعرب عنه ما بعده. 

وأجاز الحوفي أن يكون «إظلمات4 مبتدأ خبره قوله تعالى: إبعضها فوق بعض4. وتعقبه أبو حيان وتبعه ابن 
هشام بأن الظاهر أنه لا يجوز لما فيه من الابتداء بالتكرة من غير مسوغ إلا أن لاراينة ابانوده ندري أي 
ظلمات كثيرة أو عظيمة وهو تكلف. وأجاز أيضاً أن يكون إبعضها» بدلاً من إظلمات4. وت تعقب بأنه لا يجوز من 

جهة المعنى لأن المراد والله تعالى أعلم الإخبار بأنها ظلمات وأن بعض تلك الظلمات فوق بعض أي هي ظلمات 

متراكمة لا الإخبار بأن بعض ظلمات فوق بعض من غير إخبار بأن تلك الظلمات السابقة متراكمة. وقرأ قنبل «ظلماتٍ» 
بالجر على أنه بدل من «إظلمات4 الأولى لا تأكيد لها. وجملة «إبعضها فوق بعض» في موضع الصفة له. وقرا 
التربي «سحاب ظلمات» يإضافة سحاب إلى ظلمات وهذه الإضافة كالإضافة في لجين الماء أو لبيان أن ذلك 
السحاب ليس سحاب مطر ورحمة. 

(إِذًا أَخْرَجَ)4 أي من ابتلى بهاء وإضماره من غير ذكر لدلالة المعنى عليه دلالة واضحة. وكذا تقدير ضمير 
يرجع إلى طإظلمات4 واحتج إليه لأن جملة طإإذا أخرج» الخ في موضع الصفة لظلمات ولا بد لها من رابط ولا 
يتعين ما أشرنا إليه. وقيل: ضمير الفاعل عائد على اسم الفاعل المفهوم من الفعل على حد ولا يشرب الخمر وهو 
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مؤمن» أي إذا أخرج المخرج فيها يَدَة# وجعلها بمرأى منه قريبة من عينيه لينظر إليها «إلَم يكذ يَرَامَاكِ أي لم 
يقرب من رؤيتها وهي أقرب شيء إليه فضلاً عن أن يراها. وزعم ابن الأنباري زيادة «إيكد». وزعم الفراء والمبرد أن 
المعنى لم يرها إلا بعد الجهد فإنه قد جرى العرف أن يقال: ما كاد يفعل ولم يكد يفعل في فعل قد فعل بجهد مع 
استبعاد فعله وعليه جاء قوله تعالى: «إفذبحوها وما كادوا يفعلون4 [البقرة: ١‏ ومن هنا خطأ ابن شبرمة ذا الرمة 
بقوله: 

ذا عن النأي التسحبين لو كه رسيس الهوى من حب مية يبرح 

وناداه يا أبا غيلان أراه قد برح ففك وسلم له ذو الرمة ذلك فغير لم يكد بل لم يكن أو لم أجد. والتحقيق أن 
الذي يقتضيه لم يكد وما كاد يفعل أن الفعل لم يكن من أصله ولا قارب في الظن أن يكون ولا يشك في هذا. 


وقد علم أن كاد موضوعة لشدة قرب الفعل من الوقوع ومشارفته فمحال أن يوجب نفيه وجود الفعل لأنه يؤدي 
إلى أن يكون ما قارب كذلك فالنظر إلى أنه إذا لم يكن المعنى على أن ثمت حالاً يبعد معها أن تكون ثم تغيرت كما 
في قوله تعالى: «إفذبحوها» الخ يلتزم الظاهر ويجعل المعنى أن الفعل لم يقارب أن يكون فضلاً عن أن يكون والآية 
على ذلك وكذا البيت» وقد ذكر أن لم يكد فيهما جواب «إإذا فيكون مستقبلاً وإذا قلت: إذا خرجت لم أخرج فقد 
نفيت خروجاً في المستقبل فاستحال أن يكون المعنى فيهما على أن الفعل قد كان. 

وهذا التحقيق خلاصة ما حقق الشيخ في دلائل الإعجازء ومنه يعلم تخطفة من زعم أن كاد نفيها إثبات 
وإثباتها نفي. 

وفي الحواشي الشهابية أن نفي كاد على التحقيق المذكور أبلغ من نفي الفعل الداخلة عليه لأن نفي مقاربته 
يدل على نفيه بطريق برهاني إلا أنه إذا وقع في الماضي لا ينافي ثبوته في المستقبل وربما أشعر بأنه وقع بعد اليأس منه 
كما في آية البقرة» وإذا وقع في المستقبل لا ينافي وقوعه في الماضي فإن قامت قرينة على ثبوته فيه أشعر بأنه اتتفى 
وأيس منه بعد ما كان ليس كذلك كما في هذه الآية فإنه لشدة الظلمة لا يمكنه رؤية يده التي كانت نصب عينيه» ثم 
فرع على هذا أن لك أن تقول: إن مراد من قال: إن نفيها إثبات وإثباتها نفي أن نفيها في الماضي يشعر بالثبوت في 
المستقبل وعكسه كما سمعت» وهذا وجه تخطية ابن شبرمة وتغيير ذي الرمة لأن مراده أن قديم هواها لم يقرب من 
الزوال في جميع الأزمان ونفيه في المستقبل يوهم ثبوته في الماضي فلا يقال: إنهما من فصحاء العرب المستشهد 
بكلامهم فكيف خفي ذلك عليهما ولذا استبعده في الكشف وذهب إلى أن قصتهما موضوعة أوصى بحفظ ذلك 
حيث قال: فاحفظه فإنه تحقيق أنيق وتوفيق دقيق سنح بمحض اللطف والتوفيق انتهى. 

ولعمري أن ما أول به كلام القائل بعيد غاية البعد ولا أظنه يقع موقع القبول عنده ونفى كل فعل في الماضي لا 
ينافي ثبوته في المستقبل ونفيه في المستقبا لا ينافي وقوعه في الماضي ولا اختصاص لكاد بذلك فيا ليت شعري 
هل دفع الإيهام ما غير إليه ذو الرمة بيته فتأمل ذاك والله تعالى يتولى هداك؛ ثم إن ظاهر الآية يقتضي أن مانع الرؤية شدة 
الظلمة وهو كذلك لأن شرط الرؤية بحسب العادة في هذه النشأة الضوء سواء كانت بمحض خلق الله تعالى كما 
ذهب إليه أهل الحق أو كانت بخروج الشعاع من العين على هيئة مخروط مصمت أو مؤلف من خطوط مجتمعة في 
الجانب الذي يلي الرأس أو لا على هيئة مخروط بل على استواء لكن مع ثبوت طرفه الذي يلي العين واتصاله بالمرئي 
أو بتكيف الشعاع الذي في العين بكيفية الهواء وصيرورة الكل آلة للرؤية كما ذهب إليه فرق الرياضيين أو كانت 
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بانطباع شبح المرئي في جزء من الرطوبة الجليدية التي تشبه البرد والجمد كما ذهب إليه الطبيعيون» وهذان المذهبان 
هما المشهوران للفلاسفة ونسب للإشراقيين منهم. 


واختاره شهاب الدين القتيل أن الرؤية بمقابلة المستنير للعضو الباصر الذي فيه رطوبة صقلية وإذا وجدت هذه 
الشروط مع زوال المانع يقع للنفس علم إشراقي حضوري على المبصر فتدركه النفس مشاهدة ظاهرة جلية بلا شعاع 
ولا انطياع» واختار الملا صدرا أنها يإنشاء صورة ممائلة للمرئي بقدرة الله تعالى من عالم الملكوت النفساني مجردة 
عن المادة الخارجية حاضرة عند النفس المدركة قائمة بها قيام الفعل بفاعله لا قيام المقبول بقابله» وتحقيق ذلك بما 
له وما عليه في مبسوطات كتب الفلسفة. وربما يظن أن الظلمة سواء كانت وجودية أو عدم ملكة من شروط الرؤية 
كالضوء لكن بالنسبة إلى بعض الأجسام كالأشياء التي تلمع بالليل. ونفى ابن سينا ذلك وقال: لا يمكن أن تكون 
الظلمة شرطاً لوجود اللوامع مبصرة وذلك لأن المضيء مرئي سواء كان الرائي في الظلمة أو في الضوء كالنار نراها 
مطلقء وأما الشمس فإنما لا يمكننا أن نراها في الظلمة لأنها متى طلعت لم تبق الظلمة» وأما الكواكب واللوامع فإنما 
ترى في الظلمة دون النهار لأن ضوء الشمس غالب على ضوئها وإذا انفعل الحس عن الضوء القوي لا جرم لا ينفعل 
عن الضعيفء فأما في الليل فليس هناك ضوء غالب على ضوئها فلا جرم ترى» وبالجملة فصيرورتها غير مرئية ليس 
لتوقف ذلك على الظلمة بل لوجود المانع عن الرؤية وهو وجود الضوء الغالب انتهى» ويمكن أن يقال: إن ضوء 
الشمس على ما ذكر مانع عن رؤية اللوامع ورفع مانع الرؤية شرط لها ودفع الضوء هو الظلمة فالظلمة شرط رؤية اللوامع 
بالليل وهو المطلوب فتدبر ولا تغفل والله تعالى أعلم بحقائق الأمور. 


طوَمَنْ لَمْ يَجْعَل الله َهُ ورا فَمَا لَهُ من تُور» اعتراض تذييلي جيء به لتقرير ما أفاده التمغيل من كون أعمال 
الكفار كما فصل وتحقيق أن ذلك لعدم هدايته تعالى إياهم لنوره» وإيراد الموصول للإشارة بما في حيز الصلة إلى علة 
الحكم وأنهم ممن لم يشأ الله تعالى هدايتهم أي من لم يشأ الله تعالى أن يهديه الله سبحانه لنور في الدنيا فما له هداية 
ما من أحد أصلاً فيهاء وقيل: معنى الآية من لم يكن له نور في الدنيا فلا نور له في الآخرة. وقيل: كلا الأمرين في 
الآخرة» والمعنى من لم ينوره الله تعالى بعفوه ويرحمه برحمته يوم القيامة فلا رحمة له من أحد فيها والمعول عليه ما 
تقدم. والظاهر أن المراد تشبيه أعمال الكفرة بالظلمات المتكائفة من غير اعتبار أجزاء في طرفي التشبيه يعتبر تشبيه 
بعضها ببعض» ومنهم من اعتبر ذلك فقال: الظلمات الأعمال الفاسدة والمعتقدات الباطلة والبحر اللجي صدر الكافر 
وقلبه والموج الضلال والجهالة التي قد غمرت قلبه والموج الثاني الفكر المعوجة والسحاب شهوته في الكفر وإعراضه 
عن الإيمان. وقيل: الظلمات أعمال الكافر والبحر هواه العميق القعر الكثير لخطر الغريق هو فيه والموج ما يغشى قلبه 
من الجهل والغفلة. والموج الثاني ما يغشاه من شك وشبهة والسحاب ما يغشاه من شرك وحيرة فيمنعه من الاهتداء 
والكل كما ترى ولو جعل من باب الإشارة لهان الأمر. 


ومن باب الإشارة ما قيل إن في قوله تعالى: #وليشهد عذابهما طائفة من المؤمنين4 إشارة إلى أنه ينبغي 
للشيخ إذا أراد تأديب المريد وكسر نفسه الأمارة أن يؤدبه بمحضر طائفة من المريدين الذين لا يحتاجون إلى تأديب. 
ومن هنا قال أبو بكر بن طاهر: لا يشهد مواضع التأديب إلا من لا يستحق التأديب وهم طائفة من المؤمنين لا المؤمنون 
أجمع» والزنا عندهم إشارة إلى الميل للدنيا وشهواتهاء وفي قوله تعالى: 9الزاني لا ينكح إلا زانية4 إلخ. وقوله 
تعالى: «الخبيئات للخبيشين4 الخ إشارة إلى أنه لا ينبغي للأخيار معاشرة الأشرار إن الطيور على أشباهها تقع. وفي 
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قوله تعالى: «إلا تحسبوه شرا لكم بل هو خير لكم» إشارة إلى أنه لا ينبغي لمن يشنع عليه المنكرون من المشايخ 


وفي قوله تعالى: «إولا يأتل أولوا الفضل4 الخ إشارة إلى أنه ينبغي للشيوخ والأكابر أن لا يهجروا أصحاب 
العثرات وأهل الزلات من المريدين وأن لا يقطعوا إحسانهم وفيوضاتهم عنهم؛ وفي قوله تعالى: «إيا أيها الذين آمنوا لا 
تدخلوا بيوتاً غير بيوتكم حتى تستأذنوا وتسلموا على أهلها» إشارة إلى أنه لا ينبغي لمن يريد الدخول على 
الأولياء أن يدخل حتى يجد روح القبول والإذن يإفاضة المدد الروحاني على قلبه المشار إليه بالاستناس فإنه قد يكون 
للولي حال لا يليق للداخل أن يحضره فيه وربما يضره ذلك» وأطرد بعض الصوفية ذلك فيمن يريد الدخول لزيارة قبور 
الأولياء قدس الله تعالى أسرارهم فقال: ينبغي لمن أراد ذلك أن يقف بالباب على أكمل ما يكون من الأدب ويجمع 
حواسه ويعتمد بقلبه طالباً الإذن ويجعل شيخه واسطة بينه وبين الولي المزور في ذلك فإن حصل له انشراح صدر 
ومدد روحاني وفيض باطني فليدخل ولا فليرجع؛ وهذا هو المعني بأدب الزيارة عندهم ولم نجد ذلك عن أحد من 
السلف الصالح. والشيعة عند زيارتهم للأئمة رضي الله تعالى عنهم ينادي أحدهم أأدخل يا أمير المؤمنين أو يا ابن بنت 
رسول الله عليه الصلاة والسلام أو نحوه ذلك ويزعمون أن علامة الإذن حصول رقة القلب ودمع العين وهو أيضاً مما 
لم نعرفه عن أحد من السلف ولا ذكره فقهانا وما أظنه إلا بدعة ولا يعد فاعلها إلا مضحكة للعقلاء» وكون المزور 
ع في قبره لا يستدعي الاستئذان في الدخول لزيارته» وكذا ما ذكره بعض الفقهاء من أنه ينبغي للزائر التأدب مع 
المزور كما يتأدب معه حياً كما لا يخفى. وقد رأيت بعد كتابتي هذه في الجوهر المنتظم في زيارة القبر المعظم 
صلى الله تعالى على صاحبه وسلم لابن حجر المكي ما نصه؛ قال بعضهم: وينبغي أن يقف - يعني الزائر - بالباب 
وقفة لطيفة كالمستأذن في الدخول على العظماء انتهى. 

وفيه أنه لا أصل لذلك ولا حال ولا أدب يقتضيه انتهى. ومنه يعلم أنه إذا لم يشرع ذلك في زيارة قبره عليه 
الصلاة والسلام فعدم مشروعيته في زيارة غيره من باب أولى فاحفظ ذاك والله تعالى يعصمنا من البدع وإياك. وقيل في 
قوله تعالى: «إقل للمؤمنين يغضوا من أبصارهم4 الخ إن فيه أمراً بغض بصر النفس عن مشتهيات الدنيا وبصر القلب 
عن رؤية الأعمال ونعيم الآخرة وبصر السر عن الدرجات والقربات وبصر الروح عن الالتفات إلى ما سوى الله تعالى 
وبصر الهمة عن أن يرى نفسه أهلاً لشهود الحق تنزيهاً له تعالى وإجلالء وأمراً بحفظ فرج الباطن عن تصرفات الكونين 
فيه» والإشارة بأمر النساء بعدم إبداء الزينة إلا لمن استئنى إلى أنه لا ينبغي لمن تزين بزينة الأسرار أن يظهرها لغير 
المحارم ومن لم يسترها عن الأجانب. وبقوله تعالى: إوأنكحوا الأيامى منكم» الخ إلى النكاح المعنوي وهو أن 
يودع الشيخ الكامل في رحم القلب من صلب الولاية نطفة استعداد قبول الفيض الإلهي. وقد أشير إلى هذا الاستعداد 
بقوله سبحانه: «إإن يكونوا فقراء يغنهم الله من فضله» ثم قال جل وعلا: إوليستعفف4 أي ليحفظ «الذين لا 
يجدون» شيخاً في الحال أرحام قلوبهم عن تصرفات الدنيا والهوى والشيطان «إحتى يغنيهم الله4 بأن يوفق لهم 
شيخاً كاملاً أو يخصهم سبحانه بجذبة من جذباته وأشير بقوله تعالى: «إوالذين يبتغون الكتاب4» إلخ إلى أن المريد 
إذا طلب الخلاص عن قيد الرياضة لزم إجابته إن علم فيه الخير وهو التوحيد والمعرفة والتوكل والرضا والقناعة وصدق 
العمل والوفاء بالعهد ووجب أن يؤتي بعض المواهب(2 التي خصها الله تعالى بها الشيخ؛ وأشير بقوله تعالى: إولا 
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تكرهوا» إلخ إلى أن النفس إذا لم تكن مائلة إلى وي او عليه. ولهم في قوله تعالى: الله نور 
السموات والأرض4 كلام طويل عريض وفيما قدمنا ما يصح أن يكون من هذا الباب» وذكر أن قوله تعالى: «إرجال 
لا تلهيهم تجارة ولا بيع عن ذكر الله مما يدخحل في عمومه أهل الطريقة العلية النقشبندية الذين حصل لهم الذكر 
القلبي ورسخ في قلوبهم بحيث لا يغفلون عنه سبحانه في حال من الأحوال وهذا وإن ثبت لغيرهم أيضاً من أرباب 
الطرائق فإنما يثبت في النهايات دون المبادي كما يثبت لأهل تلك الطريقة. وفي مكتوبات الإمام الرباني قدس سره ما 
يغني عن الإطالة في شرح أحوال هؤلاء القوم وبيان منزلتهم في الذكر والحضور بين سائر الأقوام حشرنا الله تعالى 
وإياهم تحت لواء النبي عليه الصلاة والسلام» وقيل إن قوله تعالى: إومن لم يجعل الله له نورا فما له من نور إشارة 
لما ورد في حديث «خلق الله تعالى الخلق في ظلمة ثم رش عليهم من نوره فمن أصابه منه اهتدى ومن أخخطأه ضل») 
والله تعالى الموفق لصالح العمل. 
َلْرَمَرَ أن أله بح لم ومن في لمات وَالْرْضٍ املد متقدتٍ هل مدع مَكر ويك زان عابنا 
يَْعُت () وب مكُ لوت وَالْاَرَضٍ وَإِلَ أسَالْمصِيرُ © ادر أن لَه يرج مكابا م يولف يدنه م 
ير ره ينربخي مب الك م. ب سس مو مسو دده فر 


عَم كافك الوذق جرع ين .بردو أل مآ مين جبال فا من ترج فصب دو من يسَاء وَيصرِفٍ 


ساعد و 


مذ 
77 ل م سم ال 00 7 م رم ذا ره 


عن من فشاء ب خ , ا هب يا لابه بْصر 5 يَِلْبُ أ أمَّهُ َل وَاَلنَهَارَ إن ف دَلِكَ لعبرة لوبي الأبصر 


© رامد حَكنَ علَدآبوَيِن َه َم نيش عل يوه وينم تن يَنئِى عل لان ونم م يََيِى عل ليع 
خْلقُ أله ما يَسَدٌ إن لله ع1 حك ؟ تو قير 02 لد ليت مي وى من كا إل 
مزل ينتير شرك اننا باط ولول لشاف سول يت 0 
فسنت © وَز موأ ل أ وو يتك يت تينم فون )ولد يكل لتنا 
د مني © أ يم ع ور 1161 1 اوت أن ييف أله علب وريد م 
الطَِمُوست 29 إَِمَا كن كول الْمُؤْمِنِينَ إدا دعُوأ يك أله مل ليسي نه :أن يووا معنا وأطعنا 
َوْكتِكَ هم الْمنْيضن () ومن ييلع الله ورَسْولم وس الله وَيَنَقَهِ دولك هم ميرو 


5 غر و ءًٍ سم ب هم 


قل لا لسرا علا مَعْرِوفَهَ إِنّ أللّهَ خبير بِما 


له ده وم كع وعاء 


# وأَقَسموأ باللَه بهد أيَمنوم لين أمرتهم لَمخرحن 


آذك 


6 ل ا 


تَتْمَلونَ (2) ل أيليشوأ َه ليوأ الول ات قَوَلَرا ماعن ما جل سكم مَا حشر 
مره مهدو وما عل الول إلا بكم ليث © ومَد مه امنأ متك وجا اصَديكت 
لاه ف الأض كنا اسْكفلق ار من قَبْلهمٌ لمهم ولممكسن طي ديهم اليك رتس طم 
اتلك تب عزفية أن تلزن 7 ايوب ف بكاو مكدر صَد كلك ذَوليكَ م 


لشو © وام الصَكوة "الك وكيا نوك لسع يموت © تيكتا 


عر ا 
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3 -752 2 00 و أ 2- عر عو > 
متجزيرت في الأرض ومأوينهم الناروليئُس المصير 


جأَلَم تر أَنَ الل ُسبحُ لَهُ مَْ في السَمَوَات وَالأَزْض» إلخ استئناف خوطب به النبي عه للإيذان كما في 
إرشاد العقل السليم بأن الله تعالى قد أفاض عليه أعلى مراتب النور وأجلاها وبين له من أسرار الملك والملكوت أدقها 
وأخفاها. وقال الطبرسي: هو بيان للآيات التي جعلها نوراً والخطاب له عليه الصلاة والسلام والمراد به جميع 
المكلفين والهمزة للتقرير والرؤية هنا بمعنى العلم والظاهر أن إطلاقها عليه حقيقة. وقيل هي حقيقة في الأبصار 
وإطلاقها على العلم استعارة أو مجاز لعلاقة اللزوم؛ وأياً ما كان فالمراد ألم تعلم بالوحي أو بالمكاشفة أو بالاستدلال 
إن الله تعالى ينزهه آنا فآناً في ذاته وصفاته وأفعاله عن كل ما لا يليق بشأنه الجليل من نقص أو خلل تنزيهاً معنوياً 
تفهمه العقول السليمة جميع من في السموات والأرض من العقلاء وغيرهم كائئاً ما كان فإن كل موجود من 
الموجودات الممكنة مركباً كان أو بسيطاً فهو من حيث ذاته ووجوده وأحواله المتجددة له يدل على صانع واجب 
الوجود متصف بصفات الكمال منزه عن كل ما لا يليق بشأن من شؤونه الجليلة وقد نبه سبحانه على كمال قوة تلك 
الدلالة وغاية وضوحها حيث عبر عنها بما يخص العقلاء من التسبيح الذي هو أقوى مراتب التنزيه وأظهرها تنزيلاً للسان 
الحال منزلة لسان المقال وتخصيص التنزيه بالذكر مع دلالة ما فيهما على اتصافه تعالى بنعوت الكمال أيضاً لما أن 
مساق الكلام لتقبيح حال الكفرة في إخلالهم بالتنزيه بجعلهم الجمادات شركاء له سبحانه في الألوهية ونسبتهم إياه 
عز وجل إلى اتخاذ الولد ونحو ذلك مما تعالى الله عنه علواً كبيرً؛ وإطلاق من على العقلاء وغيرهم بطريق التغليب» 
ولا يغني عن اعتباره أو اعتبار مجاز مثله إسناد التسبيح المختص بالعقلاء بحسب الظاهر كما توهمه بعض الأجلة» 
وحمل بعضهم التسبيح على معنى مجازي شامل لتسبيح العقلاء وغيرهم ويسمى عموم المجاز. ورد بأن بعضاً من 
العقلاء وهم الكفرة من الثقلين لا يسبحونه بذلك المعنى قطعاً وإنما تسبيحهم ما ذكر من الدلالة التي يشاركهم فيها 
غير العقلاء أيضاً. وفي ذلك من تخطتتهم وتعبيرهم ما فيه؛ والقول بأن الكفرة يسبحون كالمؤمنين لكن من حيث لا 
يشعرون كما قال الحلاج: جحودي لك تقديس مما لا يقبله ذوو العقول وحري بأن لا يكون من المقبول» وقال 
بعضهم: إذا كانت من للتغليب يندرج في عمومها العقلاء المطيعون والعقلاء العاصون وغير العقلاء مطلقاً فيحمل 
التسبيح على معنى مجازي يصح نسبته إلى كل ما ذكر وأي مانع من ذلك وهو كما ترى. 


واستظهر أبو حيان إبقاء التسبيح على ظاهره وتخصيص من بالعقلاء المطيعين وما ذكر أولا أولى. 


طوَالطيْرُ4 بالرفع عطفاً على «إمن» وتخصيصها بالذكر عليه مع اندراجها في جملة ما في الأرض لعدم 
استمرار قرارها فيها واستقلالها بصنع بارع وإنشاء رائع قصد بيان تسبيحها من تلك الجهة لوضوح أنبائها عن كمال 
قدرة صانعها ولطف تدبير مبدعها حسبما يعرب عنه التقييد بقوله تعالى: «إصّافات» أي تسبيحه الطير أي حال 
كونها صافات أجنحتها فإن إعطاءه تعالى للأجرام الثقيلة ما يدمكن به من الوقوف في الجو والحركة كيف شاء من 
الأجنحة والأذناب الخفيفة وإرشادها إلى كيفية استعمالها بالقبض والبسط والتحريك يميناً وشمالاً ونحو ذلك حجة 
واضحة الدلالة على كمال قدرة الصانع المجيد؛ وغاية حكمة المبدىء المعيد» والعطف على ما استظهره أبو حيان 
على «إمن» أيضاً وقد صرح بذلك» ونقل عن الجمهور أن تسبيحها حقيقي وظاهره أنه على نحو تسبيح العقلاء من 
الثقلين» ولعل ملتزم ذلك لا يلتزم وجوب كون التسبيح الحقيقي بالألفاظ المألوفة لنا وإلا لا يتسنى القول بأن تسبيحها 
حقيقي مع هذا الوجوب لفقد الألفاظ المألوفة لنا منهاء ويجوز أن يقال: إنه تعالى ألهم الطير تسبيحاً مخصوصاً يليق 
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بها هو غير التسبيح الحالي الذي هو الدلالة السابقة ويقدر فعل رافع لها يراد منه ذلك المعنى الملهم أي ويسبح الطير» 
وتخصيص تسبيحها بذلك المعنى بالذكر لما أن أصواتها أظهر وجوداً وأقرب حملاً على التسبيح لكن التقييد بالحال 


وقرأ الأعرج «والطيرَ» بالنصب على أنه مفعول معه؛ وقرأ الحسن وخارجة عن نافع «والطيد صافاتٌ) برفعهما 
على الابتداء والخبرية» والظاهر على هذه القراءة أن قوله تعالى: كل قَدْ عَلمَ صَلاَئَةُ وَتَسْبيحَةُ» خبر بعد خبر وعلى 
قراءة الجمهور استئناف جيء به لبيان كمال عراقة كل واحد مما ذكر من الطير وما اندرج في عموم «إمن في 
السموات والأرض4 في التنزيه ورسوخ قدمه فيه بتمثيل حاله بحال من يعلم ما يصدر عنه من الأفاعيل فيفعلها عن 
قصد ونية لا عن اتفاق بلا روية» وقد أدمج سبحانه في تضاعيفه الإشارة إلى أن لكل واحد من الأشياء المذكورة مع ما 
ذكر من التنزيه حاجة ذاتية إليه تعالى واستفاضة منه عز وجل لما يهمه بلسان استعداده» وتحقيقه أن كل واحد من 
الموجودات الممكنة في حد ذاته بمعزل عن استحقاق الوجود لكنه مستعد لأن يفيض عليه منه تعالى ما يليق بشأنه 
من الوجود وما يتبعه من الكمالات ابتداء وبقاء فهو مستفيض منه تغالى على الاستمرار فيفيض عليه في كل أن من 
فنون الفيوض المتعلقة بذاته وصفاته ما لا يحيط به نطاق البيان بحيث لو انقطع ما بينه وبين العناية الربانية من العلاقة 
لانعدم بالمرة» وقد عبر عن تلك الاستفاضة المعنوية بالصلاة التي هي الدعاء والابتهال لتكميل التمثيل» وتقديمها 
على التسبيح في الذكر لتقدمها عليه في الرتبة كذا في إرشاد العقل السليم» والكلام عليه استعارة تمثيلية والمضاف 
إليه الذي ناب عنه تنوين «إكل» ما يشمل المذكور المصرح به والمندرج تحت العموم حتى الجماد وضمير 
«إعلم» وكذا ضميراً إصلاته وتسبيحه4 لكل واحد وإليه ذهب الزجاج. 


وزعم بعضهم أنه يكون في «إعلم4 على ذلك استعارة تبعية وقال في بيان ذلك: إنه يشبه دلالة كل واحد من 
المذكورين على الحق بلسان الحق والمقال وميل كل منهم إلى النفع اختياراً أو طبعاً بعلم التسبيح والصلاة فيطلق 
على كل واحد من تلك الدلالة والميل اسم العلم على سبيل الاستعارة ويشتق منه لفظ علم؛ و من له أدنى ذوق لا 
يرتضيه» وجوز أيضاً أن يكون الصلاة مجازاً عن الميل والتسبيح مجازاً عن الدلالة ومع هذا قيل إنه وإن صح غير 
مناسب للتمثيل» وزعم بعض أن الأولى أن يجعل المضاف إليه غير شامل للجماد وليس بذاك وجوز أن يكون ضميرا 
لإصلاته وتسبيحه» لله تعالى على أن الإضافة للمفعول» وجوز أن يكون لكل واحد مما في السموات والأرض 
ويكون ضمير إغلم4 لله عز وجل» وقال غير واحد: يجوز أن لا يكون هناك استعارة والعلم على حقيقته ويراد به 
مطلق الإدراك ويراد بما ناب عنه التنوين أنواع الطير أو أفرادها وبالصلاة والتسبيح ما ألهمه الله عز وجل كل واحد من 
الدعاء والتسبيح المخصوصين به ولا بعد في هذا الإلهام فقد ألهم سبحانه كل نوع من أنواع الحيوانات علوماً دقيقة 
لا يكاد يهتدي إليها جهابذة العقلاء وهذا مما لا سبيل إلى إنكاره أصلاً كيف لا وأن القنفذ مع كونه أبعد الحيوانات 
من الإدراك قالوا: إنه يحس بالشمال والجنوب قبل هبوبهما فيغير المدخل إلى جحره؛ والجملة على هذا لبيان كمال 
الرسوخ في الأمرين وأن صدورهما عن الطير ليس بطريق الإتفاق بلا روية بل عن علم واتقان نظير ما مر لكن لا على 
سبيل التمثيل؛ وقدر فعل رافع للطير عليه أي ويسبح الطير كما تقدم ولم تجعل معطوفة على «9من» مرفوعة برافعها 
قيل لأنه يؤدي إلى أن يراد بالتسبيح الدال عليه الفعل المذكور معنى مجازي شامل للتسبيح المقالي والحالي من 
العقلاء وغيرهم» وقد تقدم ما فيه وجوز جعل ما ناب عنه التنوين ما يشمل الطير وغيره من المندرج في العموم السابق» 
وفيه أن مما اندرج في العموم الجماد ولا ينسب إليه العلم وإن كان بمعنى مطلق الإدراك والتزم أن له علماً وأنه 
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سبحانه ألهمه صلاة وتسبيحاً لائقين به مما لا يرتضيه كثير من الناس» وقد تقدم لك ما يتعلق بهذا المقام في سورة 
الإسراء فتذكر. 


وجوز بعضهم على تقدير حمل العلم على المعنى الحقيقي أن يكون عطف التسبيح على الصلاة من عطف 
التفسيرء وأنت تعلم أنه إذا قبل ذلك على ذلك التقدير فما المانع من قبوله على التقدير السابق من جعل الاستعارة 
تمثيلية) نعم يفوت حينئذ الإدماج الذي أشير إليه فيما مر وهو ليس بمانع» والحق أن احتمال التفسير بعيد ولا داعي 
إلى ارتكابه بل يفوت عليه ما يفوت كما لا يخفىء وقوله تعالى: <َرَاللَ عَليمٌ بمَا َفْعَلُو ن» أي بالذي يفعلونه 
اعتراض تذييلي مقرر لمضمون ما قبله. و«إما» إما عبارة عن الدلالة الشاملة لجميع الموجودات من العقلاء وغيرهم 
والتعبير عنها بالفعل مسنداً إلى ضمير العقلاء لما أشرنا إليه أول الكلام» وأما عبارة عنها وعن التسبيح الخاص بالطير 
معاً أو عن تسبيح الطير فقط فالفعل على حقيقته وإسناده إلى ضمير العقلاء لما مرء والاعتراض حيتئذ مقرر لتسبيح 
الطير فقط وعلى الأولين لتسبيح الكل؛ وإما عبارة عن الأعم من الصلاة والتسبيح وغيرهما من الأفعال الصادرة عمن 
في السموات والأرض والأحوال العارضة له والاعتراض حيتئذ مقرر لمضمون كل قد علم» أي الله تعالى صلاته 
وتسبيحه؛ وأمر التعبير بالفعل والإسناد إلى ضمير العقلاء لا يخفىء ولتعدد الأوجه فيما مر تعددت الاحتمالات هنا 
فتأمل ولا تغفل. 

وقرأ الحسن وعيسى وسلام وهارون عن أبي عمرو «تفعلون» بتاء الخطاب؛ وفيه كما قيل وعيد وتخويف ولعل 
الظاهر أن الخطاب فيه للكفرة» وربما يجوز أن يكون ضمير الجمع على قراءة الجمهور لهم أيضاً على أن المراد 
بالجملة تخويفهم لإعراضهم عن تسبيحه تعالى بعد أن أخبر سبحاته عمن أخبر بأنه قد علم صملاته وتسبيحه» وهذا 
وإن كان بعيداً إلا أن في القراءة المذكورة نوع تأييد له إولله مُلْكُ السّمَؤات وَالأَزْض4 لا لغيره تعالى استقلالاً أو 
اشتراكاً لأنه سبحانه الخالق لهما ولما فيهما من الذوات والصفات وهو المتصرف في جميعها إيجاداً وإعداماً إبداء 
وإعادة؛ وقوله تعالى: وَإِلَى الله أي إليه عز وجل خاصة لا إلى غيره أصلاً لالْمَصِيرُ أي رجوع الكل بالفناء 
والبعث بيان لاختصاص الملك به تعالى في المنتهى إثر بيان اختصاصه به تعالى في المبتدأء وقيل: إن الجملة لبيان 
أن ما يرى من ظهور بعض الآثار على أيدي المخلوقات لا ينافي الحصر السابق بإفادة أن الانتهاء إليه تعالى لا إلى 
غيره ويكفي ذلك في الحصر ولعل الأول أولى» وإظهار الاسم الجليل في موضع الإضمار لتربية المهابة والإشعار بعلة 
الحكمء وقوله تعالى: هأَلَمْ ثَرَ أن الله يُ يُْجي سَحَاباً» الخ كالتأكيد لما قبله والتنوير والإزجاء له سوق الشيء برفق 
وسهولة» وقيل: سوق الثقيل برفق وغلب على ما ذكر بعض الأجلة في سوق شيء يسير أو غير معتد به» ومنه البضاعة 
المزجاة أي المسوقة شيئاً بعد شيء على قلة وضعفء وقيل: أي التي تزجى أي تدفع للرغبة عنهاء وفي التعبير بيزجي 
على ما ذكر إيماءً إلى أن السحاب بالنسبة إلى قدرته تعالى مما لا يعتد به» وهو اسم جنس جمعي واحده سحابه 
والمعنى كما في البحر يسوق سحابة إلى سحابة ثم يُوَلَفُ بَيتَهُ4 بأن يوصل سحابة بسحابة» وقال غير واحد: 
السحاب واحد كالعماء والمراد يؤلف بين أجزائه وقطعه وهذا لأن بين لا تضاف لغير متعدد وبهذا التأويل يحصل 
التعدد كما قيل به في قوله: بين الدخول فحومل؛ واستغنى بعضهم عنه بجعل السحاب اسم جنس جمعي على ما 


سمعلس ا . 


وقرأ ورش عن نافع «يولف» غير مهموز لثُمٌ يَجْعَلَهُ رُكاما» أي متراكماً بعضه فوق بعض طقْتَرى الْوذْقَ4 أي 
المطر شديداً كان أو ضعيفاً إثر تراكمه وتكاثفه. وأخرج ابن أبي حاتم عن أبي بجيلة عن أبيه أنه فسر الودق بالبرق 
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ولم نره لغيره والذي رأيناه في معظم التفاسير وكتب اللغة أنه المطر «إيَخْرْجٌُ مِنْ خلاله» أي من فتوقه ومخارجه التي 
حدثت بالتراكم والانعصار وهو جمع خلل كجبال وجبل» وقيل: هو مفرد كحجاب وحجازء وأيد بقراءة ابن عباس 
وابن مسعود وابن زيد والضحاك ومعاذ العنبري عن أبي عمرو والزعفراني من «خلله) والمراد حينئذ الجدس» والجملة 
في موضع الحال من #الودق4 لأن الرؤية بصرية» وفي تعقيب الجعل المذكور برؤيته خارجاً لا بخروجه من المبالغة 
في سرعة الخروج على طريقة قوله تعالى: «9فقلنا اضرب بعصاك البحر فانفلق4 [الشعراء: 011 ومن الاعتناء بتقرير 
الرؤية ما لا يخفى ل«إوَيُئرلُ من السَمَاء» أي من السحاب فإن كل ما علاك سماءء وكأن العدول عنه إلى السماء 
للإيماء إلى أن للسمو مدخلا فيما ينزل بناء على المشهور في سبب تكون البرد» وجوز أن يراد بها جهة العلو وللإيماء 
المذكور ذكرت مع التنزيل «إمنْ جبال» أي من قطع عظام تشبه الجبال في العظم على التشبيه البليغ كما في قوله 
تعالى: لإحتى إذا جعله نارً» [الكهف: 45] والمراد بها قطع السحابء ومن الغريب الذي لا تساعده اللغة كما في 
الدرر والغرر الرضوية قول الأصبهاني: إن الجبال ما جبله الله تعالى أي خلقه من البرد «إفيهًا4 أي في السماءء والجار 
والمجرور في موضع الصفة لجبال؛ وقوله تعالى: طإمنْ بَرَذْ وهو معروف» وسمي برداً لأنه يبرد وجه الأرض أي 
يقشره من بردت الشيء بالمبرد مفعول «إينزل» على أن من تبعيضية» وقيل: زائدة على رأي الأخفش والأوليان 
لابتداء الغاية» والجار والمجرور الثاني بدل من الأول بدل اشتمال أو بعض أي ينزل مبتدأ من السماء من جبال كائنة 
فيها بعض برد أو برداً. 

وزعم الحوفي أن من الثانية للتبعيض كالثالثة مع قوله بالبدلية وهو خطأ ظاهرء وقيل: من الأولى ابتدائية والثانية 
للتبعيض واقعة موقع المفعول؛ وقيل: زائدة على رأي الأخفش أيضاً والثالثة للبيان أي ينزل مبتدأ من السماء بعض جبال 
أو جبالاً كائنة فيها التي هي برد فالمنزل بردء عن الأخفش أن «إمن4 الثانية ومن الثالثة زائدتان وكل من المجرورين 
في محل نصب أما الأول فعلى المفعولية لينزل وأما الثاني فعلى البدلية منه أي ينزل من السماء جبالاً لا برداً ومآله 
ينزل من السماء برداً. 

وقال الفراء: هما زائدتان إلا أن المجرور بأولاهما في موضع نصب على المفعولية والمجرور بثانيتهما في 
موضع رفع إما على أنه مبتدأ و إفيها4 خبره والضمير من إفيها» للجبال أي ينزل من السماء جبالاً في تلك 
الجبال برد لا شيء آخر من حصى وغيره؛ وإما على أنه فاعل إفيها» لأنه قد اعدمد على الموصوف أعني الجبال 
وضمير راجع إليها أيضاً. والمراد بالجبال على غير ما قول الكثرة مجازاً وقد جاء استعمالها فيها كذلك في قول ابن 


مقبل: 
إذا مت عن ذكر القوافي فلن ترى لها شاعراً مني أطلب وأشعرا 


ويقال: عنده جبل من ذهب وجبل من علم: وعن مجاهد والكلبي وأكثر المفسرين أن المراد بالسماء المظلة 
وبالجبال حقيقتها قالوا: إن الله تعالى خلق في السماء جبالاً من برد كما خخلق في الأرض جبالاً من حجر وليس في 
العقل ما ينفيه من قاطع فيجوز إبقاء الآية على ظاهرها كما قيل؛ والمشهور بين أهل الحكمة أن انبعاث قوى 
السماويات وأشعتها قد يوجب تصعيد أجسام لطيفة مرتفعة عن الماء ممتزجة مع الهواء وهي التي سمي بخاراً ولثقله 
بالنسبة إلى الدخان لرطوبته وييس الدخان يقف في حيز الهواء بحيث لا يكون واصلاً إليه الحرارة الكائئة من الشعاع 
المنعكس عن جرم الأرض ويكون متباعداً عن المتسخن بحرارة النار فيبقى في الطبقة الباردة من الهواء فيبرد ويتكائف 
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بالتصاعد شيئاً فشيئاً فيرتكم منه سحاب فيقطر مطراً إما كله أو بعضه بعضه ويتفرق بعضه لبقائه على صورته الهوائية 
واستحالة ما قطر إلى صورته المائية فإن طالت مسافتها اتصلت فكانت 0 اشتد البرد عليها صارت برداً 
أو نزلت ثلجاً وامتنع تصاعد البخار عند ذلك فيبرد وجه الأرض مع برد الجو فيكون من ذلك البرد القوي فإن صادف 
ريحاً اشتد البرد لإزالتها البخار الأرضي وإن لم يصادف ريحاً أذاب البخار الثلج وسخن وجه الأرض» وذكروا أنه كلما 
طالت المسافة حتى اتصلت وكبرت القطرات وصادف البرد كان البرد أكبر مقداراً وقد ينعقد المطر برداً داخل 
السحاب ثم ينزل وذلك في الربيع عندما يصيبه سخونة من خارجه فتبطن البرودة في داخخله عند انحلاله قطرات 
فيجمد وقد يكون البخار أكثر تكاثفاً فلا يقوى على الارتفاع ويبرد بسرعة بما يوافيه من برد الليل لعدم الشعاع» وليس 
بحيث يصير سحاباً فيكون منه الظل وقد يجمد في الأعالي قبل تراكمه فيكون منه الصقيع وقد يتكائف الهواء لإفراط 
البرد فينعقد سحاباً ويمطر بحاله» والحق أن كل ذلك مستنداً إلى إرادة الله عز وجل ومشيكئته سبحانه المبنية على 
الحكم والمصالح والأسباب التي ذكرت عادية ولا أرى بأساً بالقول بذلك وباعتبار أن أول الأسباب القوى السماوية 
وأشعتها صح أن يقال: إن الإنزال مبتدأ من السماء على ما أشار إليه العلامة البيضاوي في الكلام على سورة البقرة» 
وحمل الآية على ما يوافق المشهورة لا يخل بجزالتها بل هي عليه أجزل وعن شكوك العوام أبعد لا سيما أهل الجبال 
الذين قد يمطرون وينزل على أرضهم البرد وهم فوق الجبال ذ في الشمس إفَيْصِيبُ به أي بما ينزل من البرد لإمَنْ 
يَشَاءْي أي ب يصيبه فيناله ما يناله من ضرر في ماله ونفسه وَيَضْرقُهُ تن مّن يَشَاءُ أن يصرفه عنه فينجو من غائلته 
ورجوع الضميرين إلى البرد هو الظاهر. 

وفي البحر يحتمل رجوعهما إلى «إالودق4 والبرد وجرى فيهما مجرى اسم الإشارة كأنه قيل فيصيب بذلك 
ويصرف ذلك والمطر أغلب في الإصابة والصرف وأبلغ في المنفعة والامتنان اه وفيه بعد ومنع ظاهر. 

يَكَادُ سنا بَقه4 أي ضوء برق السحاب الموصوف بما مر من الإزجاء والتأليف وغيرهماء وإضافة البرق إليه 
قبل الإخبار بوجوده فيه للإيذان بظهور أمره واستغنائه على التصريح به وعلى ما سمعت عن أبي بجيلة لا يحتاج إلى 
هذا ورجوع الضمير إلى البرد أي برق البرد الذي يكون معه ليس بشيءء وتقدم الكلام في حقيقة البرق فتذكر. 

وقرأ طلحة بن مصرف «سناء» ممدوداً «برقِهِه بضم الباء وفتح الراء جمع برقة بضم الباء وهي المقدار من البرق 
كالغرفة. واللقمة» وعنه أيضاً أنه قرأ «يُدقِهه بضم الباء والراء أتبع حركة الراء لحركة الباء كما قيل نظيره في 
«إظلمات4 والسناء ممدوداً ب بمعنى العلو وارتفاع الشأن» وهو هنا كناية عن قوة الضوءء وقرىء (يكاد سناه 0 
الدال في السين «يَذْهَبُ بالأنشارم أي يخطفها من فرط الإضاءة وسرعة ورودها؛ وفي إطلاق الأبصار مزيد تهويل 
لأمره وبيان لشدة تأثيره فيها كأنه يكاد يذهب بها ولو عند الإغماض وهذا من أقوى الدلائل على كمال القدرة من 
حيث إنه توليد للضد من الضد. 

وقرأ أبو جعفر ايُذْهِبُ» بضم الياء وكسر الهاء» وذهب الأخفش وأبو حاتم إلى تخطئته في هذه القراءة قالا: لأن 
الباء تعاقب الهمزة» ولا يجوز اجتماع أداتي تعدية وقد أخطآ في ذلك لأنه لم يكن ليقرأ إلا بما روي وقد أخذ القراءة 
عن سادات التابعين الآخذين عن جلة الصحابة أَبيَ وغيره رضي الله تعالى عنهم ولم ينفرد هو بها كما زعم الزجاج بل 
قرأ أيضاً كذلك شيبة وخرج ذلك على زيادة الباء أي يذهب الأبصار وعلى أن الباء بمعنى من كما في قوله: 

فلفمت فاها قابضاً بقورنها كتايت الحروق في عناة اضرع 

والمفعول محذوف أي يذهب النور من الأبصار» وأجاز الحريري كما نقل عنه الطيبي الجمع بين أداتي تعدية. 
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طِيْقَلبُ الله اللَمِلَ وَالنهَارَكَ بإتيان أحدهما بعد الآخر أو بنقص أحدهما وزيادة الآخر 1 باوبا واد 
والبرد وغيرهما مما يقع فيهما من الأمور التي من جملتها ما ذكر من إزجاء السحاب وما ترتب عليه: وكأن الجملة 
على هذا استعناف لبيان الحكمة فيما مرء وعلى الأولين استعناف لبيان لك ع ول لأ سافرا ماتقد نالعاو 
بعده» وقيل هي معطوفة على ما تقدم داخلة في حيز الرؤية ية وأسقط حرف العطف لقصد التعداد وهو كما ترى «إإِنٌّ 
في ذُلكُ4 إشارة إلى ما فصل آنفاًء وما فيه من معنى البعد مع قرب المشار إليه للإيذان بعلو رتبته وبعد منزلته 
«لعبرة4 لدلالة واضحة على وجود الصانع القديم ووحدته وكمال قدرته وإحاطة علمه بجميع الأشياء ونفاذ مشيثته 
وتنزهه عما لا يليق بشأنه العلي؛ ودلالة ذلك على الوحدة بواسطة برهان التمانع وإلا ففيه خخفاء بخلاف دلالته على ما 
عدا ذلك فإنها واضحة «لأأولي الأبْصَارِ» أي لكل من له بصيرة يراجعها ويعلمها فالأبصار هنا جمع بصر بمعنى 
البصيرة بخلافها فيما سبق. وقيل: هو بمعنى البصر الظاهر كما هو المتبادر منه» والتعبير بذلك دون البصائر للإيذان 
بوضوح الدلالة. 


وتعقب بأنه يلزم عليه ذهاب حسن التجنيس وارتكاب ما هو كالإيطاء» واشتهر أنه ليس في القرآن جناس تام 
غير ما في قوله تعالى: «إويوم تقوم الساعة يقسم المجرمون ما لبثوا غير ساعة» [الروم: 5] وفيه كلام نقله السيوطي 
في اركاذ ا لنظر من عدم الإتقان» لحن ادن ارح لساري ا ل 
الإشارة فو فوق د بادا فتأمل طوَالله خَلَقَ عُنَ ابه 4 أي كل حيوان يدب على الأرض وأدخلوا في ذلك الطير 
والسمك» وظاهر كلام بعص أئمة ثمة التفسير أن الملائكة والجن يدخلون في عموم الدابة ولعلها عنده 00 ما دب 
كخائنة وخائن. 


وأ 0 والكسائي وامن اد سال «خالق) اسم 0 اك دابة) الجر بالإضافة 00 5 0 
ماء مخصوص هو النطفة 0 0 الأول للإفراد النوعى» ول 0 للإفراد د 

وجوز أن يكون عليهما لذلك» وكلمة «إكل4 على الثاني للتكثير كما في قوله تعالى: يجبي إليه ثمرات كل 
شيء» [القصص: 017] لأن من الدواب ما يتولد لا عن نطفة. وزعم بعضهم أنها على الأول لذلك أيضاً بناء على 
شمول الدابة للملائكة المخلوقين من نور وللجن المخلوقين من نار» وادعى أيضاً أن من الإنس من لم يخلق من ماء 
أيضاً وهو آدم وعيسى عليهما السلام فإن الأول خلق من التراب والثاني خلق من الروح ولا يخفى ما فيه» وجوز أن 
يعتبر العموم في «كل» ويراد بالدابة ما يخلق بالتوالد بقرينة من ماء أي نطفة وفيه بحث» وقيل ما من شيء دابة كان أو 
غيره إلا وهو مخلوق من الماء فهو أصل جميع المخلوقات لما روي أن أول ما خخلق الله تعالى جوهرة فنظر إليها بعين 
الهيبة فصارت ماء ثم خلق من ذلك الماء النار والهواء والنور وخخلق منها الخلق» وأياً ما كان فمن متعلقة بخلق؛ وقال 
القفال واستحسنه الإمام: هي متعلقة بمحذوف وقع صفة لدابة فالمراد الإخبار بأنه تعالى خلق كل دابة كائنة أو 
متولدة من الماء فعموم الدابة عنده مخصص بالصفة وعموم «9كل» على ظاهره. 


)1غ( كالثعالبي اه منه. 
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والظاهر أنه متعلق بخلق وهو أوفق بالمقام كما لا يخفى على ذوي الأفهام, وتنكير الماء هنا وتعريفه في قوله 
تعالى: «إوجعلنا من الماء كل شيء حي4 [الأنبياء: ]"٠‏ لأن القصد هنا إلى معنى الإفراد شخصاً أو نوعاً والقصد 
هناك إلى معنى الجنس وأن حقيقة الماء مبدأ كل شيء حي طقَمِنَهُمْ مّن يَمْشِي عَلَى بَطنه4 كالحيات والسمك 
وتسمية حركتها مشياً مع كونها زحفاً مجاز للمبالغة في إظهار القدرة وأنها تزحف بلا آلة كشبه المشي وأقوى» ويزيد 
ذلك حسناً ما فيه من المشاكلة لذكر الزاحف مع الماشين» ونظير ما هنا من وجه قوله تعالى: «إيد الله فوق أيديهم» 
[الفتح: ]٠‏ على رأي ظوْمِنهُمْ من يشي عَلَى لين كالانس والطير طوَمنهُمْ من يَْشي عَلَى أَزتع» كالنعم 
والوحش : 

والظاهر أنه المراد أربع أرجل فيفيد إطلاق الرجل على ما تقدم من قوائم ذوات القوائم الأربع وقد جاء إطلاق 
اليد عليه وعدم ذكر من يمشي على أكثر من أربع كالعناكب وأم أربع وأربعين وغير ذلك من الحشرات لعدم الاعتداد 
بها مع الإشارة إليها بقوله سبحانه: دَحأ الله ما ياغ أي مما ذكر ومما لم يذكر بسيطاً كان أو مركباً على ما 
يشاء من الصور والأعضاء والحركات والطبائع والقوى والأفاعيل. وزعم الفلاسفة أن اعتماد ما له أكثر من أربع من 
الحيوان إنما هو على أربع ولا دليل لهم على ذلك. وفي مصحف أبي ومنهم من يمشي على أكثر وهو ظاهر في 
خلاف ما يزعمون لكنه لم يثبت قرآنأ وتذكير الضمير في «منهم» لتغليب العقلاء» وبني على تغليبهم في الضمير 
التعبير بمن واقعة على ما لا يعقل قاله الرضي؛ وظاهر بعض العبارات يشعر باعتبار التغليب في «كل دابة© وليس 
بمراد بل المراد أن ذلك لما شمل العقلاء وغيرهم على طريق الاختلاط لزم اعتبار ذلك في الضمير العائد عليه وتغليب 
العقلاء فيه؛ ويفهم من كلام بعض المحققين أن لا تغليب في طإمن» الأولى والثالثة بل هو في الثانية فقط» وقد يقال: 
لا تغليب في الثلاثة بعد اعتباره في الضمير فتدبر. وترتيب الأصناف حسبما رتبت لتقديم ما هو أعرف في القدرة؛ ولا 
ينافي ذلك كون المشي على البطن بمعنى الزحف متجاراً كما توهم» وإظهار الاسم الجليل في وضع امار 
لتفخيم شأن الخلق المذكور والإيذان بأنه من أحكام الألوهية» والإظهار في قوله سبحانه: «إِن الله عَلَى كَُُ شَيْء 
دير أي فيفعل ما يشاء كما يشاء لذلك أيضاً مع تأكيد استقلال الاستئناف التعليلي <الَقَد أَنْرَلنَا آيّات مُبَيّتات» أي 
لكل ما يليق بيانه من الأحكام الدينية والأسرار التكوينية أو واضحات في أنفسهاء وهذا كالمقدمة لما بعده ولذا لم 
يأت بالعاطف فيه كما أتى سبحانه به فيما مر من قوله تعالى: «إولقد أنزلنا إليكم آيات مبينات ومثلاً من الذي خلوً» 
[النور: 4 الآية ومن اختلاف المساق يعلم وجه ذكر إإليكم» هناك وعدم ذكره هنا 

طوَاللَه يَهْدِي مَنْ يَشَاءُ4 هدايته بتوفيقه للنظر الصحيح فيها والتدبر لمعانيها «إإِلّى صرّاط مُشتقيم4 موصل 
إلى حقيقة الحق والفوز بالجنة إوَيَقُولُونَ آنا بالله وَبِالوْسُول»4 شروع في بيان أحوال بعض من لم يشأ الله تعالى 
هدايته إلى صراط مستقيم وهم صنف من الكفرة الذي سبق وصف أعمالهم. أخرج ابن المنذر وغيره عن قتادة أنها 
نزلت في المنافقين وروي عن الحسن نحوه؛ وقيل نزلت في بشر المنافق دعاه يهودي في خصومة بينهما إلى رسول 
الله عَيْتّْهِ ودعا هو اليهودي إلى كعب بن الأشرف ثم تحاكما إلى رسول الله عليه الصلاة والسلام فحكم لليهودي فلم 
يرض المنافق بقضائه عليه الصلاة والسلام وقال: نتحاكم إلى عمر رضي الله تعالى عنه فلما ذهبا إليه قال له اليهودي: 
قضى لي النبي 2َللُه فلم يرض بقضائه فقال عمر للمنافق: أكذلك؟ فقال: نعم فقال: مكانكما حتى أخرج إليكما 
فدخل رضي الله تعالى عنه بيته وخرج بسيفه فضرب عنق ذلك المنافق حتى برد وقال: هكذا أقضي لمن لم يرض 
بقضاء الله ورسوله عَتُهِ فنزلت» وقال جبريل عليه السلام: إن عمر فرق بين الحق والباطل فسمي لذلك الفاروق» 
وروي هذا عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما. 
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وقال الضحاك: نزلت في المغيرة بن وائل كان بينه وبين علي كرم الله تعالى وجهه خصومة في أرض فتقاسما 
فوقع لعلي ما لا يصيبه الماء إلا بمشقة بمشقة فقال المغيرة: بعني أرضك فباعها إياه وتقابضا فقيل للمغيرة: أخذت سبخة لا 
ينالها الماء فقال لعلئ كرم الله تعالى وجهه: اقبض أرضك فإنما اشتريتها إن رضيتها ولم أرضها فإن الماء لا ينالها فقال 
علي: قد اشتريتها ورضيتها وقبضتها وأنت تعرف حالها لا أقبلها منك ودعاه إلى أن يخاصمه إلى رسول الله عَم فقال: 
أما محمد فلست آنيه فإنه ييغضني وأنا أخاف أن يحيف علي فتزلت» وعلى هذا وما قبله جمع الضمير لعموم الحكم 
أو لأن مع القائل طائفة يساعدونه ويشايعونه في تلك المقالة كما في قولهم بنو فلان قتلوا قتيلاً والقاتل واحد منهمء 
وإعادة الباء للمبالغة في دعوى الإيمان وكذا التعبير عنه عي بعنوان الرسول وقولهم مع ذلك طِوَاَطْعْنَا4 أي وأطعنا الله 
تعالى والرسول مََكلهُ في الأمر والنهي ثُمْ يَتوَلّى4 أي يعرض عما يقتضيه هذا القول من قبول الحكم الشرعي عليه 
«(فريقٌ مُنْهُهْ مُنْهُمْ مّنْ بد ذَلك4 أي من بعد ما صدر عنهم من ادعاء الإيمان ب بالله تعالى ا 5 
لكي ب لبعد اويا ره يا نيا ريحب رع ازا راك » إشارة إلى القائلين «#آمئًا4 إلخ 
المنافقون جميعهم لا إلى الفريق المتولي منهم فقطء معو 7 
وما أولئك الذين يدعون الإيمان والطاعة ثم يتولى بعضهم الذين يشاركونهم في العقد والعمل هِبِالْمُؤْسينَ» أي 
المؤمنين حقيقة كما يعرب عنه اللام أي ليسوا بالمؤمنين المعهودين بالإخلاص والثبات عليه» ونفي الإيمان بهذا 
المعنى عنهم مقتض لنفيه عن الفريق على أبلغ وجه وآكده ولذا اختير كون الإشارة إليهم؛ وجوز أن تكون للفريق على 
أن المراد بهم فريق منافقون» وضمير لإيقولون4 للمؤمنين مطلقاًء والحكم على أولئك الفريق بنفي الإيمان لظهور 
أمارة التكذيب الذي هو التولي منهمء و «إثم» على هذا حسبما قرره الطيبي للاستبعاد كأنه قيل كيف يدخلون في 
زمرة المؤمنين الذين يقولون آمنا بالله وبالرسول وأطعنا ثم يعرضون ويتجاوزون عن الفريق المؤمنين ويرغبون عن تلك 
المقالة وهذا بعيد عن العاقل المميز» وعلى الأول حسبما قرره أيضاً للتراخي في الرتبة إيذاناً بارتفاع درجة كفر الفريق 
المتولي عنهم انحطاط درجة أولئك. 


وفي الكشف أن الكلام على تقدير كون الإشارة إلى القائلين لا إلى الفريق المتولي وحده كالاستدراك وفيه 
دلالة على توغل المتولين في الكفر وأصل الكفر شامل للطائفتين» وأما على تقدير اختصاص الإشارة بالمتولين ففائدة 
«إثم» استبعاد التولي بعد تلك المقالة» وفائدة الإخبار إظهار أنهم لم يثبتوا على قولهم كأنه قيل: يقولون هذا ثم يوجد 
فيهم ما يضاده فلا يكون في دليل خطابه أن غيرهم مؤمن انتهى» وعليه فضمير «إيقولون» للمنافقين الشاملين للفريق 
المتولي لا للمؤمنين مطلقاً على الوجهين فتأمل. 


طوَإذًا دُعُوا إلَى الله وََسُوله لَيحْكُمْ بَيتَهُْ4 أي وبين خصومهم وضمير «إيحكم» للرسول عليه الصلاة 
والسلام» وجوز أن يكون الضمير عائداً إلى ما يفهم من الكلام أي المدعو إليه وهو شامل لله تعالى ورسوله عليه الصلاة 
والسلام لكن المباشر للحكم هو الرسول صلى الله تعالى عليه وسلمء وذكر الله تعالى على الوجهين لتفخيمه عليه 
الصلاة والسلام والإيذان بجلالة محله عنده تعالى وأن حكمه في الحقيقة حكم الله عز وجل فقد قالوا: إنه إذا ذكر 
اسمان متعاطفان والحكم إنما هو لأحدهما كما في نحو قوله تعالى: «إيخادعون الله والذين آمنوا» [البقرة: ] أفاد 
قوة اختصاص المعطوف بالمعطوف عليه وإنهما بمنزلة شيء واحد بحيث يصح نسبة أوصاف أحدهما وأحواله إلى 
الآخر» وضمير إدعوا» يعود إلى ما يعود إليه ضمير إيقولون» أي وإذا دعي المنافقون أو المؤمنون مطلقاً (إِذًا فَريقٌ 
مَنْهُمْ مُعْرضُونَ4 أي فاجأ فريق منهم الإعراض عن المحاكمة إليه عليه الصلاة والسلام لكون الحق عليهم وعلمهم 
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بأنه ته لا يحكم إلا بالحق؛ والجملة الشرطية شرح للتولي ومبالغة فيه حيث أفادت مفاجأتهم الإعراض عقب 
الدعوة دون الحكم عليهم مع ما في الجملة الاسمية الواقعة جزاء من الدلالة على الثبوت والاستمرار على ما هو 
المشهورء والتعبير لإبينهم» دون عليهم لأن المتعارف قول أحد المتخاصمين للآخر: اذهب معي إلى فلان ليحكم 
بيننا لا عليك وهو الطريق المنصفء وقيل: هذا الإعراض إذا اشتبه عليهم الأمر ولذا قال سبحانه: إبينهم) لا 
عليهم وفي ذلك زيادة في المبالغة في ذمهم وفيه بحث. 

«إزَإن يِكُنْ لُّهُم الْحَقٌّ4 أي لا عليهم كما يؤذن به تقديم الخبر ينوا لَه أي إلى الرسول صلى الله تعالى 
عليه وسلم طمُذْعدينَ» منقادين لعلمهم بأنه عليه الصلاة والسلام يحكم لهم والظاهر تعلق إلى بيأتوا» وجوز تعلقها 
بمذعنين على أنها بمعنى اللام أو على تضمين الإذعان معنى الإسراع وفسره الزجاج بالإسراع مع الطاعة» وتقديم 
المعمول للاختصاص أو للفاصلة أو لهماء وعبر يإذا فيما مر إشارة إلى تحقق الشرط وبأن هنا إشارة إلى عدم تحققه 
وفي ذلك أيضاً ذم لهم. 

وقوله تعالى: «آفي قُنُوبهم مُرَضٌ أَمْ ارتابوا أم يَحَاقُونَ أن يحيف الله عَلَيهمْ وَرَسُولّهُ4 ترديد لسبب الإعراض 
المذكور فمدار الاستفهام ما يفهم من الكلام كأنه قيل: أسبب إعراضهم عن المحاكمة إليه مه أنهم مرضى القلوب 
لكفرهم ونفاقهم أم سببة أنهم ارتابوا وشكوا في أمر نبوته عليه الصلاة والسلام مع ظهور حقيتها أم سببة أنهم يخافون 
أن يحيف ويجور الله تعالى شأنه عليهم ورسوله صلى الله تعالى عليه وسلم. 

وهذا نظير قولك أفيه مرض أم غاب عن البلد أم يخاف من الواشي بعد قول: هجر الحبيب مثلاً فإن كون 
المعنى أسبب هجره أن فيه مرضاً أم سببه أنه غاب عن البلد أم سببه أنه يخاف من الواشي ظاهر جداً وهو كثير في 
المحاورات إلا أن الاستفهام في الآية إنكاري وهو لإنكار السببية» وقوله تعالى: 

لبَلْ أُولَتكَ هُمْ الظّالمُونَ4 تعيين للسبب بعد إبطال سببية جميع ما تقدم فيه تأكيد لما يفيده الاستفهام كأنه 
قيل: ليس شيء مما ذكر سبباً لذلك الإعراضء أما الأولان فلأنه لو كان شيء منهما سبباً له لأعرضوا عن المحاكمة 
إليه صلى الله تعالى عليه وسلم عند كون الحق لهم ولما أتوا إليه عليه الصلاة والسلام مذعنين لحكمه لتحقق نفاقهم 
وارتيابهم حيشذ أيضاء وأما الثالث فلانتفائه رأساً حيث كانوا لا يخافون الحيف أصلاً لمعرفتهم بتفاصيل أحواله عليه 
الصلاة والسلام في الأمانة والثبات على الحق بل سبب ذلك أنهم هم الظالمون يريدون أن يظلموا من الحق له عليهم 
ولا يتأنى مرامهم مع الانقياد إلى المحاكمة إليه عليه الصلاة والسلام فيعرضون عنها لأنه صلى الله تعالى عليه وسلم 
يقضي بالحق عليهم؛ فمناط النفي المستفاد من الاستفهام الإنكاري والإضراب الإبطالي في الأولين وهو وصف 
سببيتهما للإعراض فقط مع تحققهما في نفسهماء وفي الثالث هو الأصل والوصف جميعأء وإذا خص الارتياب بما له 
جهة مصححة لعروضه لهم في الجملة كما فعل البعض حيث جعل المعنى أم ارتابوا بأن رأوا منه صلى الله تعالى عليه 
وسلم تهمة فزالت ثقتهم ويقينهم به عليه الصلاة والسلام كان مناط النفي في الثاني كما في الثالث كذا قرره بعض 
الأجلة» و أم4 عليه متصلة. وقد ذهب إلى أنها كذلك الزمخشري والبيضاوي حيث جعلا ما تقدم تقسيماً لسبب 
الإعراض إلا أن الأول جعل الإضراب عن الأخير من الأمور الثلائة ووجه بأنه أدل على ما كانوا عليه وأدخل في الإنكار 
من حيث إنه يناقض تسرعهم إليه صلى الله تعالى عليه وسلم إذا كان الحق لهم على الغير» والثاني جعله إضراباً عن 
الأخيرين منها لتحقيق القسم الأول؛ وقال: وجه التقسيم أن امتناعهم عن المحاكمة إليه صلى الله تعالى عليه وسلم إما 
أن يكون لخلل فيهم أو في الحاكم, والثاني إما أن يكون محققاً أو متوقعاً وفسر الارتياب برؤية مثل تهمة تزيل يقينهم 


ثم قال: وكلاهما باطلان فتعين الأول. أما الأول فظاهر. وأما الثاني فلأن منصب النبوة وفرط أمانته عليه الصلاة والسلام 
يمنعه وظلمهم يعم خلل عقيدتهم وميل نفوسهم إلى الحيف. 

وقال العلامة الطيبي: الحق أن بل إضراب عن نفس التقسيم وهو إضراب انتقالي كأنه قيل: دع التقسيم فإنهم 
هم الكاملون في الظلم الجامعون لتلك الأوصاف فلذلك صدوا عن حكومتك يدل عليه الإتيان بإسم الإشارة. 
والخطاب وتعريف الخبر بلام الجنس وتوسيط ضمير الفصل» ونقل عن الإمام ما يدل على أن أم منقطعة قال: أثبتهم 
على كل واحد من هذه الأوصاف فكان في قلوبهم مرض وهو النفاق فكان فيها ارتياب فكانوا يخافون الحيف» ووجه 
الإضراب أن كلا مسبب عن الآخر علم على وجوده وزيادة» واعترض بأنه لا يجب التسبب إلا أن يدعي في هذه 
المادة خصوصاًء وصرح أبو حيان بأنها منقطعة وبأن الاستفهام للتوقيف والتوبيخ ليقروا بأحد هذه الأوجه التي عليهم 
في الإقرار بها ما عليهم ويستعمل في الذم والمدح كما في قوله: 


ألست من القوم الذين تعاهدوا على اللؤم والفحشاء في سالف الدهر 
وقوله: 
لستم خيرم من ركب المط ايا وأندى العالمين بطون راح 


ولا يخفى أن الأظهر أنها متصلة والتلازم بين الأمور الثلائة ممنوع على أنه لا يضر وأن معنى الآية ما ذكرناه 
أولاء وتقديم لإعليهم» على الرسول لتأكيد أن حكمه عليه الصلاة والسلام هو حكم الله تعالى» ووجه اختلاف 
أساليب الجمل يظهر بأدنى تأمل. 

وقوله سبحانه: نما كانَ قَؤْل الْمُؤْسسِينَ ذا دُعُوا إِلَى الله وََسُوله ليخكم بَيتهُم أن يَقُونُوا سَمغتا وَأَطَغْتَا4 
جار على عادته تعالى في اتباع ذكر المحق المبطل والتنبيه على ما ينبغي بعد إنكاره لما لا ينبغي» ونصب «إقول» 
على أنه خبر كان وأن مع ما في حيزها في تأويل مصدر اسمهاء ونص سيبويه في مثل ذلك على جواز العكس فيرفع 
«إقول4 على الاسمية وينصب المصدر الحاصل من السبك على الخبرية. 

وقد قرأ علي كرم الله تعالى وجهه وابن أبي إسحاق والحسن: برفع «قول» على ذلك قال الزمخشري: والنصب 
أقوى لأن الأولى للاسمية ما هو أوغل في التعريف وذلك هو المصدر الذي أول به أن يقولوا لأنه لا سبيل عليه للتدكير 
بخلاف «إقول المؤمنين؟ فإنه يحتمله كما إذا اختزلت عنه الإضافة» وقيل في وجه أعرفيته إنه لا يوصف كالضمير 
ولا يخفى أنه لا دخل له في الأعرفية» ثم أنت تعلم أن المصدر الحاصل من سبك أن والفعل لا يجب كونه مضافاً في 
كل موضع ألا ترى أنهم قالوا في قوله تعالى: لما كان هذا القرآن أن يفترى» [يونس: /ا"] إنه بمعنى ما كان هذا 
القرآن افتراء. 

وذكر أن جواز تنكيره مذهب الفارسي وهو ومتعين في نحو أن يقوم رجل إذ هو مؤول قطعاً بقيام رجل وهو 
نكرة بلا ريب. وفي إرشاد العقل السليم أن النصب أقوى صناعة لكن الرفع أقعد معنى وأوفى لمقتضى المقام لما أن 
مصب الفائدة وموقع البيان في الجمل هو الخبر فالأحق بالخبرية ما هو أكثر إفادة وأظهر دلالة على الحدوث وأوفر 
اشتمالاً على نسب خاصة بعيدة من الوقوع في الخارج وفي ذهن السامع ولا ريب في أن ذلك هاهنا في أن مع ما في 
حيزها أتم وأكمل فإذن هو أحق بالخبرية» وأما ما تفيده الإضافة من النسبة المطلقة الإجمالية فحيث كانت قليلة 
الجدوى سهلة الحصول خارجاً وذهناً كان حقها أن تلاحظ ملاحظة مجملة وتجعل عنواناً لالموضوع فالمعنى إنما 
كان مطلق القول الصادر عن المؤمنين إذا دعوا إلى الله تعالى ورسوله عله ليحكم بينهم وبين خصومهم أن يقولوا 
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سمعنا إلخ أي خصوصية هذا القول المحكي عنهم لا قولاً آخر أصلاًء وأما النصب فالمعنى عليه إنما كان قولاً 
للمؤمنين خصوصية قولهم إسمعنا» إلخ ففيه من جعل أخص النسبتين وأبعدهما وقوعاً وحضوراً في الأذهان وأحقهما 
بالبيان مفروغاً عنها عنواناً للموضوع وإبراز ما هو بخلافها في معرض القصد الأصلي ما لا يخفى انتهى» وبحث فيه 
بعضهم بأن مساق الآية يقتضي أن يكون قول المؤمنين سمعنا وأطعنا في مقابلة إعراض المنافقين فحيث ذم ذلك على 
أتم وجه ناسب أن يمدح هذاء ولا شك أن الأنسب في مدحه الإخبار عنه لا الإخبار به فينبغي أن يجعل «إأن يقولوا 
سمعنا وأطعنا» اسم كان و «إقول المؤمنين» خبرها وفي ذلك مدح لقولهم سمعنا وأطعنا إذ معنى كونه قول 
المؤمنين أنه قول لائق بهم ومن شأنهم على أن الأهم بالإفادة كون ذلك القول الخاص هو قولهم إإذا دعوا إلى الله 
ورسوله ليحكم بينهم4 أي قولهم المقيد بما ذكر ليظهر أتم ظهور مخالفة حال قولهم سمعنا وأطعنا وحال قول 
المنافقين آمنا بالله وبالرسول وأطعنا فتدبر فإنه لا يخلو عن دغدغة:؛ والظاهر أن المراد من «إأطعنا» هنا غير المراد منه 
فيما سبق فكأنهم أرادوا سمعنا كلامكم وأطعنا أمركم بالذهاب إلى رسول الله عَْلّهُ ليحكم بينكم وبينناء وقيل المعنى 
قبلنا قولكم وانقدنا له وأجبنا إلى حكم الله تعالى ورسوله عه وعن ابن عباس ومقاتل أن المعنى سمعنا قول النبي 
َه وأطعنا أمرهء وقيل المراد من الطاعة الثبوت أو الإخلاص لتغاير ما مر وهو كما ترى. 


ونائب الفاعل ضمير المصدر أي ليحكم هو أي الحكم, والمعنى ليفعل الحكم كما في قوله تعالى: #وحيل بينهم» 


[سباً: 014]. 


ظوَأُولَتك)4 إشارة إلى المؤمنين باعتبار صدور القول المذكور عنهم؛ وما فيه من معنى البعد للإيذان بعلو 
رتبتهم وبعد منزلتهم في الفضل أي وأولئك المنعوتون بما ذكر من النعت الجليل ظهُمُ المُفْلحُونَ) أي هم الفائزون 
بكل مطلوب والناجون عن كل محذور. 


َمَنْ يع الله وَرَسُولَةُ4 استئناف جيء به لتقرير مضمون ما قبله من حسن حال المؤمنين وترغيب من عداهم 
في الانتظام في سلكهم أي ومن يطع الله تعالى ورسوله مُه كائنا من كان فيما أمر به من الأحكام اللازمة والمتعدية» 
وعن ابن عباس أنه قال: ومن يطع الله ورسوله في الفرائض والسنن وهو يحتمل اللف والنشر وعلى ذلك جرى في البحر 
2 :1ش يَخْشَى ال على ما مضى من ذنوبه إوَيتّقَه)4 فيما يستقبل لفَأُولَتَكَ)4 الموصوفون بما ذكر من الطاعة والخشية 
والاتقاء ِهُمُْ الفاء زُونَ4 بالنعيم المقيم لا من عدهم. 


وقرأ أبو جعفر وقالون عن نافع ويعقوب «ويتقِهِ» بكسر القاف وكسر الهاء من غير إشباع. وقرأ أبو عمرو وحمزة 
في رواية العجلي وخلاد وأبو بكر في رواية حماد ويحيى بكسر القاف وسكون الهاء. وقرأ حفص بسكون القاف 
وكسر الهاء غير مشبعة والباقون بكسر القاف وكسر الهاء مشبعة بحيث يتولد ياء» ووجه ذلك أبو علي بأن الأصل في 
هاء الضمير إذا كان ما قبلها متحركاً أن تشبع حركتها كما في يؤته ويؤده ووجه عدم الإشباع أن ما قبل الضمير ساكن 
تقديراً ولا إشباع بحركته فيما إذا سكن ما قبله كفيه ومنه» ووجه إسكان الهاء أنها هاء السكت وهي تسكن في 
كلامهم؛ وقيل: هي هاء الضمير لكن أجريت مجرى هاء السكت فسكنت وكثيراً ما يجري الوصل مجرى الوقف» 
وقد حكي عن سيبويه أنه سمع من يقول: هذه أمة الله في الوصل والوقف» ووجه قراءة حفص أنه أعطى «يتقه) حكم 


كن 00 اا 0 


كتف لكونه على وزنه فخفف بسكون وسطه لجعله ككلمة واحدة كما خفف يلدا في قوله: «وذي ولد لم يلده 
أبوان» وعن ابن الأنباري أنه لغة لبعض العرب في كل معتل حذف آخره فيقولون لم أر زيداً يسقطون الحرف للجزم ثم 


يسكنون ما قبل» وعلى ذلك قوله: 
ومن يتق فإن الله معه ورزق الله موتاب وغاد 
وقوله: 
كانت سليت: <«اششر لها سويةا وهات خحبز البر أو دقيقا 


والهاء إما للسكت وحركت لالتقاء الساكنين أو ضمير» وكان القياس ضمها حيتئذ كما في منه لكن السكون 
لعروضه لم يعتد به ولثلا ينتقل من كسر لضم تقديرأًء وضعف الأول لتحريك هاء السكت وإثباتها في الوصل كذا قيل 
فلا تغقل ظوَأَقْسَمُوا بالله4 حكاية لبعض آخر من أكاذيب الكفرة المنافقين مؤكداً بالأيمان الفاجرة فهو عود على 
بدء» والقسم الحلف وأصله من القسامة وهي أيمان تقسم على متهمين بقتل حسبما بين في كتب الفقه ثم صار اسماً 
لكل حلفء وقوله سبحانه: «جَهْدَ أَئْمَانهغْ4 نصب على أنه مصدر مؤكد لفعله المحذوف» وجملة ذلك الفعل مع 
فاعله في موضع الحال أى هو نصب على الحال أي حلفوا به تعالى يجهدون أيمانهم جهداً أو جاهدين أيمانهم 
ومعنى جهد اليمين بلوغ غايتها بطريق الاستعارة من قولهم: جهد نفسه إذا بلغ أقصى وسعها وطاقتهاء والمراد أقسموا 
بالغين أقصى مراتب اليمين في الشدة والوكادة» وجوز أن يكون مصدراً مؤكداً لأقسموا أي أقسموا أقسام اجتهاد في 
اليمين» قال مقاتل: من حلف بالله تعالى فقد اجتهد في اليمين. 

والظاهر هنا أنهم غلظوا الأيمان وشددوها ولم يكتفوا بقول والله طلَدنْ أَمْرتَهُغْ4 أي بالخروج كما يدل عليه 
قوله تعالى: طلْيَخْرْجُنٌ) والمراد بهذا الخروج الخروج للجهاد كما أخرجه ابن أبي حاتم عن مقاتل. 

وأخرج ابن مردويه عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما ما يدل على أن المراد الخروج من الأموال. 

وأياً ما كان فالجملة جواب لأقسموا وجواب الشرط محذوف لدلالة هذه الجملة عليه وهي حكاية بالمعنى 
والأصل لنخرجن بصيغة المتكلم مع الغير» وقيل الأصل لخرجنا إلا أنه أريد حكاية الحال الماضية فعبر بذلك. وتعقب 
بأن المعتبر زمان الحكم هو مستقبل طقُلْ4 أي رداً عليهم وزجراً لهم عن التفوه بتلك الأيمان وإظهاراً لعدم القبول 
لكونهم كاذبين فيها إلا تُقُسمُوا» على ما ينبىء عنه كلامكم من الطاعة «إطاعَةَ مَغْرُوفَةك خبر مبتدأ محذوف أي 
طاعتكم طاعة, والجملة تعليل للنهي كأنه قيل لا تقسموا على ما تدعون من الطاعة لأن طاعتكم طاعة معروفة بأنها 
واقعة باللسان فقط من غير مواطأة من القلب لا يجهلها أحد من الناس» وقيل التقدير المطلوب منكم طاعة معروفة 
معلومة لا يشك فيها كطاعة الخلص من المؤمنين» وقيل «إطاعة#» مبتدأ خبره محذوف أي طاعة معروفة متوسطة 
على قدر الاستطاعة أمثل وأولى بكم من قسمكم. واختاره الزجاج» وقيل: مرفوع بفعل مقدر أي لتكن طاعة معروفة 
منكم؛ وضعف الكل بأنه مما لا يساعده المقام والأخير بأن فيه حذف الفعل في غير موضع الحذف. 

وقال البقاعي: لا تقدير في الكلام و «إطاعة» مبتدأ خبره #معروفة» وسوغ الابتداء بالنكرة أنها أريد بها 
الحقيقة فتعم والعموم من المسوغات, ولم تعرف لثلا يتوهم أن تعريفها للعهد, والجملة تعليل للنهي أي لا تقسموا فإن 
الطاعة معروفة منكم ومن غي ركم لا تخفى فقد جرت سنة الله تعالى على أن العبد وإن اجتهد في إخفاء الطاعة لا بد 
وأن يظهر سبحانه مخايلها على شمائله» وكذا المعصية فلا فائدة في إظهار ما يخالف الواقع» وفي الأحاديث ما يشهد 
لما ذكرء فقد روى الطبراني عن جندب (ما أسر عبد سريرة إلا ألبسه الله تعالى رداءها» وروى الحاكم وقال صحيح 
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الإسناد عن رسول الله مَلّه أنه قال: ولو أن أحدكم يعمل في صخرة صماء ليس لها باب ولا كوة لخرج عمله لإنسان 
كائناً من كان» وهذا المعنى على ما قيل حسن لكنه خلاف الظاهر. 

وقرأ زيد بن علي واليزيدي «طاعة معروفةً» بالنصب على تقدير تطيعون طاعة معروفة نفاقية» وقيل أطيعوا طاعة 
معروفة حقيقية وطاعة بمعنى إطاعة كما في قوله تعالى: #أنبتكم ب ارون تباتك [نوح: 7ا1١]‏ إن 1 خَبِيرٌ بمَا 
تَعْمَلُونَ4 من الأعمال الظاهرة والباطنة التي من جملتها ما تظهرونه من الأكاذيب المؤكدة بالأيمان الفاجرة وما 
تضمرونه من الكفر والنفاق والعزيمة على مخادعة المؤمنين وغيرها من فنون الشر والفساد والمراد الوعيد بأنه تعالى 
بدني بجميع أعمالهم السيئة التي منها نفاقهم» وفي الإرشاد أن الجملة تعليل للحكم بأن طاعتهم طاعة نفاقية 

مشعر بأن مدار شهرة أمرها فيما بين المؤمنين إخباره تعالى بذلك ووعيد لهم بالمجازاة. 


طِقُلْ أَطيعُوا الله وَأَطيعُوا الوَسُولَ4 كر الأمر بالقول لإبراز كمال العناية به والإشعار باختلافهما حيث إن 
المقول الأول نهي بطريق الرد والتبكيت» وفي الثاني أمر بطريق التكليف والتشريع؛ وفي تكرر فعل الإطاعة والعدول 
عن اطيعوني إلى أطيعوا الرسول ما لا يخفى من الحث على الطاعة وإطلاقها عن وصف الصحة والإخلاص ونحوهما 
بعد وصف طاعتهم بما تقدم للتنبيه على أنها ليست من الطاعة في شيء. 

وقوله تعالى: «قَنْ تلو خطاب للمنافقين الذين أمر عليه الصلاة والسلام أن يقول لهم ما سمعت وارد من 
قبله عز وجل غير داخل في حيز لإقل» على ما اختاره صاحب التقريب وغيره وفيه تأكيد للأمر السابق والمبالغة في 
إيجاب الامتثال به والحمل عليه بالترهيب والترغيب لما أن تغيير الكلام المسوق لمعنى من المعاني وصرفه عن سننه 
المسلوك ينبىء عن اهتمام جديد بشأنه من المتكلم ويستجلب مزيد رغبة فيه من السامع لا سيما إذا كان ذلك بتغيير 
الخطاب بالواسطة بالذات كما هناء والفاء لترتيب ما بعدها على تبليغه عليه الصلاة والسلام للمأمور به إليهم» وعدم 
التصريح للإيذان بغاية مسارعته مله إلى تبليغ ما أمر به وعدم الحاجة إلى الذكر أي إن تتولوا عن الطاعة إثر ما أمركم 
الرسول مله بها طقَإِنمَا عَلَيِهِب أي على الرسول عليه الصلاة والسلام «إمَا حمّلَ4 أي ما أمر به من التبليغ وقد 
شاهدتموه عند قوله: «إأطيعوا الله وأطيعوا الرسول» (إوعَلَيكُم ًا مُمأتُمْ» أي ما أمرتم به من الطاعة؛ ولعل التعبير 
بالتحميل أولاً للإشعار بثقل الوحي في نفسه؛ وثانياً للإشعار بثقل الأمر عليهم؛ وقيل: لعل التعبير بذلك في جانبهم 
للإشعار به بنقله وكون مؤنه باقية في عهدتهم بعد كأنه قيل: وحيث توليتم عن ذلك فقد بقيتم تحت ذلك الحمل 
الثقيل؛ والتعبير به في جانبه عليه الصلاة والسلام للمشاكلة والفاء واقعة في جواب الشرط وما بعدها قائم مقام 
الجواب أو جواب على حد ما في قوله تعالى: إوما بكم من نعمة فمن الله [النحل: هع كأنه قيل فإن تتولوا 
فاعلموا أنما عليه الخ. هذا واختار بعضهم دخول الجملة الشرطية في حيز القول. قال الطيبي: الظاهر أنه تعالى أمر 
رسوله عَِلهِ بأن يقول لهم: أطيعوا الله وأطيعوا الرسول ولا يخاف مضرتهم فكان أصل الكلام قل أطيعوا الله وأطيعوا 
الرسول فإن تولوا فإنما عليك ما حملت وعليهم ما حملوا بمعنى فما يضرونك شيئاً وإنما يضرون أنفسهم على 
الماضي والغيبة في #تولوا# فصرف الكلام إلى المضارعء والخطاب في تتولوا بحذف إحدى التاءين بمعنى فما 
ضررتموه وإنما ضررتع أنفسكم لتكون المواجهة بالخطاب أبلغ في تبكيتهم؛ وجعل ذلك جارياً مجرى الالتفات 
وجعله غيره التفاتاً حقيقياً من حيث إنهم جعلوا أولاً غيباً حيث أمر الرسول صلى الله تعالى عليه وسلم بخطابهم بقل 
لهم. ثم خوطبوا بأن تتولوا استقلالاً من الله تعالى لا من رسوله صلى الله تعالى عليه وسلم, ولا يخفى أن حمل الآية 
على الخطاب الاستقلالي الغير الداخل تحت القول أدخل في التبكيت. 


لان ا ااا ا ل ل 


وفي الأحكام أنه استدل بهذه الآية على أن الأمر للوجوب لأنه تعالى أمر بالإطاعة ثم هدد بقوله تعالى: إفإن 
تولوا# إلخ والتهديد على المخالفة دليل الوجوب. وتعقب بأنه لا نسلم أن ذلك للتهديد بل للإخبار وإن سلمنا أنه 
للتهديد فهو دليل على الوجوب فيما هدد على تركه ومخالفته من الأوامر وليس فيه ما يدل على أن كل أمر مهدد 
بمخالفته بدليل أمر الندب فإن المندوب مأمور به وليس مهدداً على مخالفته وإذا انقسم الأمر إلى مهدد عليه وغير 
مهدد عليه وجب اعتقاد الوجوب فيما هدد عليه دون غيره وبه يخرج الجواب عن كل صيغة أمر هدد على مخالفتها 
وحذر منها ووصف مخالفها بكونه عاصياً وبه يدفع أكثر ما ذكره القائلون بالوجوب في معرض الاستدلال على دعواهم 
فتدبر. 


«وَإِنْ تُطيعُوة4 فيما أمركم به عليه الصلاة والسلام من الطاعة (تَهتدُوا4 إلى الحق الذي هو المقصد الأصلي 
الموصل إلى كل خير المنجي عن كل شرء ولعل في تقديم الشق الأول وتأخير هذا إشارة إلى أن الترهيب أولى بهم 
وأنهم ملابسون لما يقتضيه) وفي الإرشاد تأخير بيان حكم الإطاعة عن بيان حكم التولي لما في تقديم الترهيب من 
تأكيد الترغيب وتقربيه مما هو من بابه من الوعد الكريم وقوله تعالى:. ظإوَمَا عَلَى الَسُول إلا الْبلآعٌ الْحُبِين» 
اعتراض تذييلي مقرر لما قبله من أن غائلة التولي وفائدة الإطاعة مقصورتان على المخاطبين» وأل إما للجنس المنتظم 
الوا لوراك وود ا و لقا امو ال 
م ا وقوله تعالى طوَعََ الله الذي ين آمَُوا منكم» 
عات ريز لج روات بي 211 و مو 1 ل 
الصلاة» عطفاً على قوله سبحانه: لأطيعوا الله وفائدته أنه لما أفاد الكلام السابق أنه ينبخ 2 بالطاعة 

قو و م السابق أنه ينبغي أن يأمرهم 

كفاحاً ولا يخاف مضرتهم أكد بأنه عليه الصلاة والسلام هو الغالب ومن معه فأنى للخوف مجال» وإن شكت فاجعله 
استثنافاً جيء به لتأكيد ما يفيده الكلام من نفي المضرة على أبلغ وجه من غير اعتبار كونه اعتراضاً فإن في العطف 
المذكور ما ستسمعه إن شاء الله تعالى؛ ومن بيانية» ووسط الجار والمجرور بين جملة «إآمنوا© والجملة المعطوفة 
عليها الداخلة معها في حيز الصلة أعني قوله تعالى: إوعملوا الصالحات4 مع التأخير في قوله تعالى: «إوعد الله 
الذين آمنوا وعملوا الصالحات منهم مغفرة وأجراً عظيماً» [الفتح: 4؟] قيل للدلالة على أن الأصل في ثبوت 
الاستخلاف الإيمان» ولهذا كان الأصح عدم الانعزال بالفسق الطارىء ودل عليه صحاح الأحاديث ومدخلية الصلاح 
في ابتداء البيعة وأما في المغفرة والأجر العظيم فكلاهما أصل فكان المناسب التأخير. وقد يقال: إن ذلك لتعجيل 
مسرة المخاطبين حيث إن الآية سيقت لذلك» وقيل: الخطاب للمقسمين والكلام تتميم لقوله تعالى: «إوإن تطيعوه 
تهتدوا» ببيان ما لهم في العاجل من الاستخلاف وما يترتب عليه وفي الآجل ما لا يقادر قدره على ما أدمج في قوله 
سبحانه: «إلعلكم ترحمون4 والجار للتبعيض وأمر التوسيط على حاله؛ ولم يرتضه بعض الأجلة لأن إآمنوا» إن كان 
ماضياً على حقيقته لم يستفم إذ لم يكن فيهم من كان آمن حال الخطاب وإن جعل بمعنى المضارع على المألوف 
من أخبار الله تعالى فمع نبوه عن هذا المقام لم يكن دليلاً على صحة أمر الخلفاء ولم يطابق الواقع أيضاً لأن هؤلاء 
الأجلاء لم يكن من بعض من آمن من أولئك المخاطبين ولا كان في المقسمين من نال الخلافة انتهى» وفيه شيء. 
ولعله لا يضر بالغرض وارتضى أبو السعود تعلق الكلام بذلك وادعى أنه استئناف مقرر لما في قوله تعالى: إوإن 
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تطيعوه تهتدوا# إلخ من الوعد الكريم معرب عنه بطريق التصريح ومبين لتفاصيل ما أجمل فيه من فنون السعادات 
الدينية والدنيوية التي هي من آثار الاهتداء ومتضمن لما هو المراد بالطاعة التي نيط بها الاهتداء وأن المراد بالذين آمنوا 
كل من اتصف بالإيمان بعد الكفر على الإطلاق من أي طائفة كان وفي أي وقت كان لا من آمن من طائفة المنافقين 
فقط ولا من آمن بعد نزول الآية الكريمة فحسب ضرورة عموم الوعد الكريم وأن الخطاب ليس للرسول عليه الصلاة 
والسلام ومن معه من المؤمنين المخلصين أو من يعمهم وغيرهم من الأمة ولا للمنافقين خاصة بل هو لعامة الكفرة وأن 
من للتبعيض: وقال في نكتة التوسيظ: إنه لإظهار أصالة الإنِمان وعراقته في استتباع الآثار والأحكام والإيذان بكونه ما 
يطلب منهم وأهم ما يجب عليهم: وأما التأخير في آية سورة الفتح فلان من هناك بيانية والضمير للذين معه عليه الصلاة 
والسلام من خلص المؤمنين ولا ريب في أنهم جامعون بين الإيمان والأعمال الصالحة مثابرون عليها فلا بد من ورود 
00 الجليلة بكمالها انتهى. 


نت تعلم أن كون الخطاب لعامة الكفرة خلاف الظاهرء وحمل الفعل الماضي على ما يعم الماضي 

0 كذلك وفيما ذكره أيضاً بعد عن سبب النزول» فقد أخرج ابن المنذر والطبراني في الأوسط والحاكم 
وصححه وابن مردويه والبيهقي في الدلائل والضياء في المختارة عن أبي بن كعب رضي الله تعالى عنه قال: لما قدم 
رسول الله عَُه المدينة وآوتهم الأنصار رمتهم العرب عن قوس واحدة فكانوا لا يبيتون إلا في السلاح ولا يصبحون إلا 
فيه فقالوا ترون أنا نعيش حتى نبيت آمنين مطمئنين لا نخاف إلا الله تعالى فنزلت إوعد الله الذين آمنوا منكم» الآية 
ولا يتأنى معه الاستدلال بالآية على صحة أمر الخلفاء أصلا» ولعله لا يقول به ويستغني عنه بما هو أوضح دلالة» وعن 
ابن عباس ومجاهد عامة في أمة محمد عَِته وأطلقا الأمة وهي تطلق على أمة الإجابة وعلى أمة الدعوة لكن الأغلب 
في الاستعمال الإطلاق الأول فلا تغفل» وإذا كانت من بيانية فالمعنى وعد الله الذين آمنوا الذين هم أنتم 
«إليستخلفنهم في الأرض4 أي ليجعلهم خلفاء متصرفين فيها تصرف الملوك في مماليكهم أو خلفاء من الذين 
كانوا يخافونهم من الكفرة بأن ينصرهم عليهم ويورثئهم أرضهم,ء والمراد بالأرض على ما قيل جزيرة العرب» وقيل 
مأواه عليه الصلاة والسلام من مشارق الأرض ومغاربها ففي الصحيح «زويت لي الأرض فأريت مشارقها ومغاربها 
وسيبلغ ملك أمتي ما زوي لي منها» واللام واقعة في جواب القسم المحذوف ومفعول وعد الثاني محذوف دل عليه 
الجواب أي وعد الله الذين آمنوا استخلافهم وأقسم ليستخلفنهم؛ ويجوز أن ينزل وعده تعالى لتحقق إنجازه لا محالة 
منزلة القسم وإليه ذهب الزجاج ويكون #ليستخلفنهم4 منزل منزلة المفعول فلا حذف. 

وما في قوله تعالى: «كما استخلف4 مصدرية والجار والمجرور متعلق بمحذوف وقع صفة لمصدر 
محذوف أي ليستخلفهم استخلافاً كاثئاً كاستخلافه إالذين من قبلهم4 وهم بنو إسرائيل استخلفهم الله عزّ وجل 
في الشام بعد إهلاك الجبابرة وكذا في مصر على ما قيل من أنها صارت تحت تصرفهم بعد هلاك فرعون وإن لم 
يعودوا إليها وهم ومن قبلهم من الأمم المؤمنة الذين أسكنهم الله تعالى في الأرض بعد إهلاك أعدائهم من الكفرة 
الظالمين. 

وقرىء «كما اسْتُخَلِفَ) بالبناء فيكون التقدير ليستخلفهم في الأرض فيستخلفون فيها استخلافاً أي 
مستخلفية كائنة ئئة كمستخلفية الذين من قبلهم لمكن لهُمْ ديتهُم4 عطف على (إليستخلفنهم) والكلام فيه 
كالكلام فيه» وتأخيره عنه مع كونه أجل الرغائب الموعودة وأعظمها لما أنه كالأثر للاستخلاف المذكور. 


وقيل: لما أن النفوس إلى الحظوظ العاجلة أميل فتصدير المواعيد بها في الإستمالة أدخل» والتمكين في 


8 ا م 


الأصل جعل الشيء في مكان ثم استعمل في لازمه وهو التثبيت والمعنى ليجعلن دينهم ثابتاً مقرراً بأن يعلي سبحانه 
شأنه ويقوي بتأييده تعالى أركانه ويعظم أهله في نفوس أعدائهم الذين يستغرقون النهار والليل في التدبير لإطفاء أنواره 
ويستنهضون الرجل والخيل للتوصل إلى إعفاء آثاره فيكونون بحيث ييأسون من التجمع لتفريقهم عنه ليذهب من البين 
ولا تكاد تحدثهم أنفسهم بالحيلولة بينهم وبينه ليعود 1 بعد عين. 

وقيل: المعنى ليجعله مقرراً بحيث يستمرون على العمل بأحكامه ويرجعون إليه في كل ما يأتون وما يذرون؛ 
وأصل التمكين جعل الشيء مكاناً لآخر والتعبير عن ذلك به للدلالة على كمال ثبات الدين ورصانة أحكامه وسلامته 
عن التغيير والتبديل لابتنائه على تشبيهه بالأرض في الثبات والقرار مع ما فيه من مراعاة المناسبة بينه وبين الاستخلاف 
في الأرض انتهى» وفيه بحث. وتقديم الجار والمجرور على المفعول الصريح للمسارعة إلى بيان كون الموعود من 
منافعهم مع التشويق إلى المؤخر ولأن في توسيطه بينه وبين وصفه أعني قوله تعالى: إالذي ارتضى لهم» وتأخيره عن 
الوصف من الإخلال بجزالة النظم الكريم ما لا يخفى» وفي إضافة الدين وهو دين الإسلام إليهم ثم وصفه بارتضائه 
لهم من مزيد الترغيب فيه والتثبيت عليه ما فيه (إليبدلنهم» بالتشديد, وقرأ ابن كثير وأبو بكر والحسن وابن محيصن 
بالتخفيف من الإبدال؛ وأخرج ذلك عبد بن حميد عن عاصم وهو عطف على «ليستخلفنهم» و «إليمكن» 
«إمن بعد خوفهم» بمقتضى البشرية في الدنيا من أعدائهم في الدين إأمنأ لا يقادر قدرهء وقيل: الخوف في الدنيا 
من عذاب الآخرة والأمن في الآخرة ورجح بأن الكلام عليه أبعد من احتمال التأكيد بوجه من الوجوه بخلافه على 
الأول. 

وأنت تعلم أن الأول أوفق بالمقام والأخبار الواردة في سبب النزول تقتضيه وأمر احتمال التأكيد سهل. 

طيَعْبِدُونَي4 جوز أن تكون الجملة في موضع نصب على الحال إما من «إالذين4 الأول لتقييد الوعد بالثبات 
على التوحيد لأن ما في حيز الصلة من الإيمان وعمل الصالحات بصيغة الماضي لما دل على أصل الاتصاف به جيء 
بما ذكر حالاً بضيغة المضارع الدال على الاستمرار التجددي وإما من الضمير العائد عليه في «ليستخلفنهم» أو 
في «إليبدلنهم» وجوز أن تكون مستأنفة إما لمجرد الثناء على أولئك المؤمنين على معنى هم يعبدونني وإما لبيان علة 
الاستخلاف وما انتظم معه في سلك الوعدء وقوله تعالى: «إلا يُشْرِكُونَ بي شَيئ4 حال من الواو في «إيعبدونني» 
أو من «إالذين» أو بدل من الحال أو استئناف. ونصب «إشيئاً» على أنه مفعول به أي شيئاً مما يشرك به أو مفعول 
مطلق أي شيعاً من الإشراك. ومعنى العبادة وعدم الإشراك ظاهر. 

وأخرج عبد بن حميد بن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه قال في قوله سبحانه «إيعبدونني لا يشركون بي 
شيئً» لا يخافون أحداً غيري» وأخرج هو وجماعة عن مجاهد نحوه. ولعلهما أرادا بذلك تفسير «إلا يشركون بي 
شيئاف4 وكأنهما عدا خوف غير الله نوعاً من الإشراك» واختير على هذا حالية الجملة من الواو كأنه قيل: يعبدونني 
غير خائفين أحداً غيري؛ وجوز أن يكونا قد أرادا بيان المراد بمجموع «إيعبدونني لا يشركون»# إلخ وكأنهما ادعيا 
أن عدم خوف أحد غيره سبحانه من لوازم العبادة والتوحيد وأن جملة إيعبدونسي4 إلخ استئناف لبيان ما يصلون إليه 
في الأمن كأنه قيل: يأمنون إل حيث لا يخافون أحداً غير الله تعالى ولا يخفى ما في التعبير بضمير المتكلم وحده 
في «إيعبدونني ولا يشركون بي» دون ضمير الغائب ودون ضمير العظمة من اللطافة. 

طوَمَنْ كقَرَ4 أي ومن ارتد من المؤمنين بَعْدَ ذَلك4 أي بعد حصول الموعود به هنأويِكَ» المرتدون 
البعداء عن الحق إِهُمْ القَاسِقُونَ4 أي الكاملون في الفسق والخروج عن حدود الكفر والطغيان إذ لا عذر لهم حيقذ 


سورة النور الأيات: 4١‏ لاه 00000 اا 0 


ولا كجناح بعوضة» وقيل: كفر من الكفران لا من الكفر مقابل الإيمان وروي ذلك عن أبي العالية وكمالهم في الفسق 
لعظم النعمة التي كفروهاء وقيل: إشارة إلى الوعد السابق نفسه؛ وفي إرشاد العقل السليم أن المعنى ومن اتصف 
بالكفر بأن ثبت واستمر عليه ولم يتأثر بما مر من الترغيب والترهيب بعد ذلك الوعد الكريم بما فصل من المطالب 
العالية المستوجبة لغاية الاهتمام بتحصيلها فأولئك هم الكاملون في الفسق» وكون المراد بكفر ما ذكر أنسب بالمقام 
من كون المراد به ارتد أو كفر النعمة انتهى. والأولى عندي ما تقدم فإنه الظاهر» وفي الكلام عليه تعظيم لقدر الموعود 
به من حيث إنه لا يبقى بعد حصوله عذراً لمن يرتد» وقوة مناسبته للمقام لا تخفى. وهو ظاهر قول حذيفة رضي الله 
تعالى عنه فقد أخرج ابن مردويه عن أبي الشعثاء قال: كنت جالساً مع حذيفة وابن مسعود رضي الله تعالى عنهما فقال 
حذية: ذهب النفاق إنما كان النفاق على عهد رسول الله مُه وإنما هو الكفر بعد الإيمان فضحك ابن مسعود ثم 
قال: بم تقول؟ قال: بهذه اذية «إوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات4 إلى آخر اةية وكىن ضحك ابن 
مسعود كان استغراباً لذلك وسكوته بعد الاستدلال ظاهر في ارتضائه لما فهمه معدن سر رسول الله عَم من الآية. 
«إومن4 تحتمل أن تكون موصولة وتحتمل أن تكون شرطية وجملة «إمن كفر» إلخ قيل معطوفة على جملة لإوعد 
لله4 إلخ أو على جملة محذوفة كأنه قيل: من آمن فهم الفائزون ومن كفر إلخ» إن هذه الجملة وكذا جملة 
«إيعبدونسي» استكناف بياني أما ذلك في الأولى فالسؤال ناشىء من قوله تعالى: «إوعد الله إلخ فكأنه قيل: فما 
ينبغي للمؤمنين بعد هذا الوعد الكريم أو بعد حصوله؟ فقيل: يعبدونني لا يشركون بي شيئاً. وأما في الثانية فالسؤال 
ناشىء من الجواب المذكور فأنه قيل فإن لم يفعلوا فماذا؟ فقيل: ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقون وجزاؤهم 
معلوم وهو كما ترى. 


هذا واستدل كثير بهذه الآية على صحة خلافة الأربعة رضي الله تعالى عنهم لأن الله تعالى وعد فيها من في 
حضررة الرسالة من المؤمنين بالإستخلاف وتمكين الدين والأمن العظيم من الأعداء ولا بدّ من وقوع ما وعد به ضرورة 
امتناع الخلف في وعده تعالى ولم يقع ذلك المجموع إلا في عهدهم فكان كل منهم خليفة حقاً باستخلاف الله 
تعالى إياه حسبما وعد جل وعلا ولا يلزم عموم الاستخلاف لجميع الحاضرين المخاطبين بل وقوعه فيهم كبنو فلان 
قتلوا فلاناً فلا ينافي ذلك عموم الخطاب الجميع؛ وكون من بيانية» وكذا لا ينافيه ما وقع في خلافة عثمان وعلي 
رضي الله تعالى عنهما من الفتن لأن المراد من الأمن الأمن من أعداء الدين وهم الكفار كما تقدم. 


وأقامها ب بعض أهل السنة دليلاً على الشيعة في اعتقادهم عدم صحة خلافة الخلفاء الثلاثة ولم يستدل بها على 
صحة خلافة الأمير كرم الله تعالى وجهه لأنها مسلمة عند الشيعة والأدلة كثيرة عند الطائفتين على من ينكرها من 
النواصب عليهم من الله تعالى ما يستحقون فقال: إن الله تعالى وعد فيها جمعاً من المؤمنين الصالحين الحاضرين 
وقت نزولها بما وعد من الاستخلاف وما معه ووعده سبحانه الحق ولم يقع ذلك إلا في عهد الثلاثة» والإمام المهدي 
لم يكن موجوداً حين النزول قطعاً بالإجماع فلا يمكن حمل الآية على وعده بذلك» والأمير كرم الله تعالى وجهه وإن 
كان موجوداً إذ ذاك لكن لم يكن يرج الدين المرضي كما هو حقه في زمانه رضي الله تعالى عنه بزعم الشيعة بل صار 
أسوأ حالاً بزعمهم مما كان في عهد الكفار كما صرح بذلك المرتضى في تنزيه الأنبياء والأئمة عليهم السلام بل كل 
كتب الشيعة تصرح بأن الأمير وشيعته كانوا يخفون دينهم ويظهرون دين المخالفين تقية ولم يكن الأمن الكامل حاصلاً 
أصلاً في زمانه رضي الله تعالى عنه فقد كان أهل الشام ومصر والمغرب ينكرون أصل إمامته ولا يقبلون أحكامه وهم 
كفرة بزعم الشيعة وأغلب عسكر الأمير يخافونهم ويحذرون غاية الحذر منهم» ومع هذا الأمير فرد يمكن إرادته من 
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الذين آمنوا ليكون هو رضي الله تعآلى عنه مصداق الآية كما يزعمون فإن حمل لفظ الجمع على واحد خلاف أصولهم 
إذ أقل الجمع عندهم ثلاثة أفراد» وأما الأئمة الآخرون الذين ولدوا بعد فلا احتمال لإرادتهم من الآية إذ ليسوا 
بموجودين حال نزولها ولم يحصل لهم التسلط في الأرض ولم يقع رواج دينهم المرتضى لهم وما كانوا آمنين بل 
كانوا خائفين من أعداء الدين منهم كما أجمع عليه الشيعة فلزم أن الخلفاء الثلاثة هم مصداق الآية فتكون خلافتهم 
حقة وهو المطلوب. 


وزعم' الطبرسي أن الخطاب للنبي وأهل بيته عله فهم الموعودون بالاستخلاف وما معه ويكفي في ذلك 
تحقق الموعود في زمن المهدي رضي الله تعالى عنه» ولا ينافي ذلك عدم وجوده عند نزول الاية لآن الخطاب 
الشفاهي لا يخص الموجودين؛ وكذا لا ينافي عدم حصوله للكل لأن الكلام نظير بنو فلان قتلوا فلانا واستدل على 
ذلك بما روى العياشي يإسناده عن علي بن الحسين رضي الله تعالى عنهما أنه قرأ الآية فقال: هم والله شيعتنا أهل 
البيت يفعل ذلك بهم على يد رجل منا وهو مهدي هذه الأمة وهو الذي قال رسول الله عي فيه: «لو لم يبق من الدنيا 
إلا يوم واحد لطول الله تعالى ذلك اليوم حتى يلي رجل من عترتي اسمه اسمي يملاً الأرض عدلاً وقسطاً كما مات 
ظلما وجورا». 


وزعم أنه روي مثل ذلك عن أبي جعفر وأبي عبد الله رضي الله تعالى عنهما وهذا على ما فيه مما يأباه السياق 
والأخبار الصحيحة الواردة في سبب النزول وأخبار الشيعة لا يخفى حالها لا سيما على من وقف على التحفة الأثني 
عشرية. نعم ورد من طريقنا ما يستأنس به لهم في هذا المقام لكنه لا يعول عليه أيضاً مثل أخبارهم وهو ما أخرجه عبد بن 
حميد عن عطية أنه عليه الصلاة والسلام قرأ الآية فقال: أهل البيت هاهنا وأشار بيده إلى القبلة. وزعم بعضهم نحو ما 
سمعت عن الطبرسي إلا أنه قال: هي في حق جميع أهل البيت علي كرم الله تعالى وجهه وسائر الأئمة الإثني عشر 
وتحقق ذلك فيهم زمن الرجعة حين يقوم القائم رضي الله تعالى عنه. وزعم أنها أحد أدلة الرجعة» وهذا قد زاد في الطنبور 
نغمة. وقال الملا عبد الله المشهدي في كتابه إظهار الحق لإبطال الاستدلال على صحة خلافة الخلفاء.الثلاثة: يحتمل 
أن يكون الاستخلاف بالمعنى اللغوي وهو الإتيان بواحد خخحلف آخر أي بعده كما في قوله تعالى في حق بني إسرائيل: 
إعسى ربكم أن يهلك عدوكم ويستخلفكم في الأرض [الأعراف: 9] فقصارى ما يثبت أنهم خلفاء بالمعنى 
اللغوي وليس النزاع فيه بل هو دفي المعنى الاصطلاحي وهو معنى مستحدث بعد رحلة النبي عه اه. 


وأجيب بأنه لو تم هذا لا يتم لهم الاستدلال على خلافة الأمير كرم الله وجهه بالمعنى المصطلح بحديث 
(أنت مني بمنزلة هارون من موسى» المعتضد بما حكاه سبحانه عن موسى عليه السلام من قوله لهارون «واخلفني في 
قومي © [الأعراف: 27 ]١‏ وبما يروونه من قوله 2 ويا علي أنت خليفتي من بعدي» وكذا لا يتم لهم الاستدلال 
على إمامة الأمير كرم الله وجهه بما تضمن لفظ الإمام لأنه لم يستعمل في الكتاب المجيد بالمعنى المصطلح أصلاً 
وإنما استعمل بمعنى النبي والمرشد والهادي والمقتدى به في أمر خيراً كان أو شراً ومتى ادعى فهم المعنى المصطلح 
من ذلك بطريق اللزوم فليدع فهم المعنى المصطلح من الخليفة كذلك وربما يدعي أن فهمه منه أقوى لأنه مقرون من 
حيث وقع في الكتاب العزيز بلفظ في الأرض الدال على التصرف العام الذي هو شأن الخليفة بذلك المعنى على أن 
مبنى الاستدلال على خلافة الثلاثة بهذه الآية ليس مجرد لفظ الاستخلاف حتى يتم غرض المناقش فيه بل ذلك مع 
ملاحظة إسناده إلى الله تعالى» وإذا أسند الاستخلاف اللغوي إلى الله عرّ وجل فقد صار استخلافاً شرعياً وقد يستفتى 
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في هذه المسألة من علماء الشيعة فيقال: إن إتيان بني إسرائيل بمكان آل فرعون والعمالقة وجعلهم متصرفين في أرض 
مصر والشام هل كان حقاً أو لا ولا أظنهم يقولون إلا أنه حق وحيتذٍ يلزمهم أن يقولوا به في الآية لعدم الفرق وبذلك 
يعم الغرض هذا حاصل ما قيل في هذا المقام. 

والذي أميل إليه أن الآية ظاهرة في نزاهة الخلفاء الثلاثة رضي الله تعالى عنهم عما رماهم للشيعة به من الظلم 
والجور والتصرف في الأرض بغير الحق لظهور تمكين الدين لمق التام من أعدائه في زمانهم ولا يكاد يحسن 
الامتنان بتصرف باطل عقباه العذاب الشديد. وكذا لا يكاد يحسن الامتنان بما تضمنته الآية على أهل عصرهم مع 
كونهم الرؤساء الذين بيدهم الحل والعقد لو كانوا وحاشاهم كما يزعم الشيعة فيهم؛ ومتى ثبت بلك نزاهتهم عما 
يقولون اكتفينا به وهذا لا يتوقف إلا على اتصافهم بالإيمان والعمل الصالح حال نزول الآية وإنكار الشيعة له إنكار 
للضروريات؛ وكون المراد بالآية علياً كرم الله وجهه أو المهدي رضي الله تعالى عنه وأهل البيت مطلقاً مما لا يقوله 

وفي كلام الأمير كرم الله تعالى وجهه ما يقتضي بسوقه خلاف ما عليه الشيعة ففي نهج البلاغة أن عمر بن 
الخطاب رضي الله تعالى عنه لما استشار الأمير كرم الله وجهه لانطلاقه لقتال أهل فارس حين تجمعوا للحرب قال له: 
إن هذا الأمر لم يكن نصره ولا خذلانه بكثرة ولا بقلة وهو دين الله تعالى الذي أظهره وجنده الذي أعزه وأيده حتى بلغ 
ما بلغ وطلع حيث طلع ونحن على موعود من الله تعالى حيث قال عرّ اسمه: «إوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا 
الصالحات ليستخلفهم في الآرض كما استخلف الذين من قبلهم وليمكن لهم دينهم الذي ارتضى لهم 
وليبدلنهم من بعد خوفهم أمنأ» والله تعالى منجز وعده وناصر جنده ومكان القيم في الإسلام مكان النظام من الخرز 
فإن انقطع النظام تفرق ورب متفرق لم يجتمع والعرب اليوم وإن كانوا قليلاً فهم كثيرون بالإسلام عزيزون بالاجتماع 
فكن قطباً واستدر الرحى بالعرب وأصلهم دونك نار الحرب فإنك إن شخصت منهذه الأرض تنقضت عليك العرب 
من أطرافها وأقطارها حتى يكون ما تدع وراءك من العوارث أهم إليك مما بين يديك وكان قد آن للأعاجم أن ينظروا 
إليك غداً يقولون هذا أصل العرب فإذا قطعتموه استرحتم فيكون ذلك أشد لكلبهم عليك وطعمهم فيك فأما ما ذكرت 
من عددهم فإنا لم نقاتل فيما مضى بالكثرة وإنما نقاتل بالنصر والمعونة اه فتأمل ذاك والله تعالى يتولى هداك. 

درََقِيمُوا الصّلة وآثوا الرَكَاةَ وَأَطِيِعوا الوَسُولَ4 جوز أن يكون عطفاً على «إأطيعوا الله4 داخلاً معه.في حيز 
المعطوف والمعطوف عليه فاصل وإن طال لأن حق المعطوف أن يكون غير المعطوف عليه والفاصل يؤكد المغايرة 
ويرشحها لأن المجاورة مظنة الاتصال والاتحاد فيكون تكرير الأمر ياطاعة الرسول عليه الصلاة والسلام للتأكيد وأكد 
دون الأمر بطاعة الله تعالى لما أن في النفوس لا سيما نفوس العرب من صعوبة الإنقياد للبشر ما ليس فيها من صعوبة 
الانقياد لله تعالى ولتعليق الرحمة بها أو بالمندرجة هي فيه وهي الجمل الواقعة في حيز القول بقوله تعالى: لإلَعَذكُمْ 
تُرْحَمُونَ4 كما علق الاهتداء بالإطاعة في قوله تعالى: «إوإن تطيعوه تهتدوا» والإنصاف أن هذا العطف بعيد بل قال 
بعضهم: إنه مما لا يليق بجزالة النظم الكريم. 

وجوز أن يكون عطفاً على «إيعبدونني» وفيه تخصيص بعد التعميم؛ وكان الظاهر أن يقال يعبدونني لا 
يشركون بي شيئا ويقيمون الصلاة ويؤتون الزكاة ويطيعون الرسول لعلهم يرحمون» لكن عدل عن ذلك إلى ما ذكر 
التفاتاً إلى الخطاب لمزيد الاعتناء وحسنه هنا الخطاب في «إمنكم». وتعقب بأنه مما لا وجه له لأنه بعد تسليم 
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الالتفات وجواز عطف الإنشاء على الاخبار لا يناسب ذلك؛ وكون الجملة السابقة حالاً أو استنافاً بيانيً» والذي 
اختاره كونه عطفاً على مقدر ينسحب عليه الكلام ويستدعيه النظام فإنه سبحانه لما ذكر «إومن كفر بعد ذلك 
فأولئك هم الفاسقون؟ فهم النهي عن الكفر فكأنه قيل: فلا تكفروا وأقيموا الصلاة إلخ. 

وجوز أن يكون انفهام المقدر من مجموع ما تقدم من قوله تعالى: «إقل أطيعوا الله» إلخ» حيث إنه يوجب 
الأمر بالإيمان والعمل الصالح فكأنه قيل فآمنوا واعملوا الصالحات وأقيموا إلخ» وجوز في إأطيعوا» أن يكون أمراً 
ياطاعته َه بجميع الأحكام الشرعية المنتظمة للآداب المرضية وأن يكون أمراً بالإطاعة فيما عدا الأمرين السابقين 
فيكون ذكره لتكميلهما كأنه قيل: وأطيعوا الرسول في سائر ما يأمركم به وقوله تعالى: «إلعلكم» إلخ منتعلق بالأوامر 
الثلاثة وجعل على الأول متعلقاً بالأخير» وقوله تعالى: «إلآ تَحْسَبِنّ الَذِينَ كفَروا4 إلخ بيان لمآل الكفرة في الدنيا 
والآخرة بعد بيان تناهيهم في الفسق وفوز أضدادهم بالرحمة المطلقة المستتبعة لسعادة الدارين» وفي ذلك أيضاً رفع 
استبعاد تحقق الوعد السابق مع كثرة عدد الكفرة وعددهم والخطاب لكل من يتأنى منه الحسبنا نظير ما في قوله 
تعالى: «ولو ترى إذا المجرمون ناكسو رؤوسهم» [السجدة: 7 .]١‏ 


وجوز أن يكون للرسول مُه على سبيل التعريض بمن صدر منه ذلك كقوله: «إياك عني فاسمعي يا جارة؛ أو 
الإشارة إلى أن الحسبان المذكور بلغ في القبح والمحذورية إلى حيث ينهى من يمتنع صدوره عنه فكيف بمن يمكن 
ذلك منه كما قيل في قوله تعالى: إولا تكونن من المشركين» [الأنعام: 2١4‏ يونس: »٠١٠‏ القصص: 87] فقول 
أبي حيان: إن جعل الخطاب للرسول مَيُْهِ ليس بجييد لأن مثل هذا الحسبان لا يتصور وقوعه منه عليه الصلاة 
والسلام ليس بجيد لما فيه من الغفلة عما ذكر؛ ومحمل الموصول نصب على أنه مفعول أول للحسبان وقوله تعالى: 
«طإمُغجزينَ4 ثانيهما وقوله تعالى إفي الأرض» ظرف لمعجزين لكن لا لإفادة كون الإعجاز المقصود بالنفي فيها 
لا في غيرها فإن ذلك غني عن البيان بل لإفادة شمول عدم الإعجاز لجميع أجزائها أي لا تحسبنهم معجزين الله تعالى 
عن إدراكهم وإهلاكهم في قطر من أقطار الأرض بما رحبت وإن هربوا منها كل مهرب. وقرأً بحجزة ‏ وابن عام 
«يحسين) بالياء آخر الحروف على أن الفاعل كل أحد كأنه قيل لا يحسبن حاسب الكافرين معجزين له عرّ وجل في 
الأرض و ضميره عه لتقدم ذكره عليه الصلاة والسلام في قوله تعالى: «إوأطيعوا الرسول» وإليه ذهب أبو علي. 

وزعم أبي حيان أنه ليس بجيد لما تقدم ليس بجيد أو ضمير الكافر أي لا يحسبن الكافر الذين كفروا معجزين» 
ونقل ذلك عن علي بن سليمان أو الموصول والمفعول الأول محذوف كأنه قيل: لا يححسين الذين كفروا أنفسهم 
معجزين في الأرض» وذكر أن الأصل على هذا لا يحسبنهم الذين كفروا معجزين ثم حذف الضمير الذي هو المفعول 
الأول وكأن الذي سوغ ذلك أن الفاعل والمفعولين لما كانت كالشيء الواححد اقتنع بذكر اثنين عن ذلك الثالث» 
وتعقبه في البحر بأن هذا الضمير ليس من الضمائر التي يفسرها ما بعدها فلا يجوز كون الأصل «إلا يحسبهم الذين» 
إلخ كما لا يجوز ظنه زيد قائماًء وقال الكوفيون إمعجزين» المفعول الأول وطإفي الأرض4 المفعول الثاني» 
والمعنى لا يحسبن الذين كفروا أحداً يعجز الله تعالى في الأرض حتى يطمعوا في مثل ذلك قال الزمخشري: وهذا 
معنى قوي جيد» وتعقب بأنه بمعزل عن المطايقة لمقتضى للمقام ضرورة أن مصب الفائدة هو المفعول الثاني ولا 
فائدة في بيان كون المعجزين في الأرض. ورد بأنه وءن كان مصب الفائدة جعل مفروغاً منه وإنما المطلوب بيان 
المحل أي لا يعجزوه سبحانه في الأرض والانصاف أن ما ذكر خلاف الظاهر, والظاهر إنما هو تعلق في الأرض» 
بمعجزين وأياً ما كان فالقراءة المذكورة صحيحة وإن اختلفت مراتب تخريجاتها قوة وضعفاء ومن ذلك يعلم ما في 
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قول النحاس ما علمت أحداً من أهل العربية بصرياً ولا كوفياً إلا وهو يخطىء قراءة حمزة فمنهم من يقول: هي لحن 
لأنه لم يأت إلا بمفعول واحد ليحسين» ومنهم من قال هذا أبو حاتم انتهى من قلة الوقوف ومزيد الهذيان والجسارة 
على الطعن في متواتر من القرآن؛ ولعمري لو كانت القراءة بالرأي لكان اللائق بمن خفي عليه وجه قراءة حمزة أن لا 
يتكلم بمثل ذلك الكلام ويتهم نفسه ويحجم عن الطعن في ذلك الإمام» وقوله تعالى: «ِإوَمَأْوَاهُمْ انار عطف على 
م ل د بالنهي عن الحسبان تحقيق نفي الحسبان كأنه قيل الذين كفروا 

وجوز أن يكون عطفاً على مقدر لأن الأول وعيد الدنيا كأنه قيل مقهورون في الدنيا بالاستفصال ومخزون في 
الآخرة بعذاب النار وعن صاحب النظم تقديره بل هم مقدور عليهم ومحاسبون ومأواهم النار. 

قال في الكشف: وجعله حالاً على معنى لا ينبغي الحسبان لمن مأواه النار كأنه قيل أنى للكافر هذا الحسبان 
وقد أعد له النار» والعدول إلى «إومأواهم النار» للمبالغة في التحقق وأن ذلك معلوم لهم لا ريب وجه حسن خال عن 
كلف لكلفة ألم به بعض الأئمة انتهى: ولا يخفى أن في ظاهره ميلاً إلى بعض تخريجات قراءة «يحسين» بياء الغيبة. 

وتعقب في البحر تأويل جملة النهي لتصحيح العطف عليها بقوله: الصحيح أنه يجوز عطف الجمل على 
احتلافها يبعا على بعض وإن لم تتحد في النوعية وهو مذهب سيبويه» والمأوى اسم مكان» وجوز فيه المصدرية 
والأول أظهر وقوله تعالى: وَلمْسَ المَصِير» جواب لقسم مقدر والمخصوص بالذم محذوف أي وبالله «إلبئس 
المصير» هي أي النارء والجملة اعتراض تذييلي مقرر لما قبله» وفي إيراد النار بعنوان كونها مأوى ومصيراً لهم أثر 
نفي فوتهم بالهرب في الأرض كل مهرب من الجزالة ما لا غاية وراءه فلله تعالى در شأن التنزيل. 
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ديا أيهَا الْذِينَ آمَنُوا إلخ رجوع عند الأكثرين إلى بيان تعمة الأحكام السابقة بعد تمهيد ما يوجب الامتثال 
بالأوامر والنواهي الواردة فيها وفي الأحكام اللاحقة من التمئيلات والترغيب والترهيب والوعد والوعيد» وفي التحقبيق 
ويحتمل أن يقال: إنه مما يطاع الله تعالى ورسوله لله فيه» وتخصيصه بالذكر لأن دخوله في الطاعة باعتبار أنه من 
الآداب أبعد من غيره» والخطاب إما للرجال خاصة والنساء داخلات في الحكم بدلالة النص أو للفريقين تغليبا 
واعترض الأول بأن الآية نزلت بسبب النساءء فقد روي أن أسماء بنت أبي مرئد0'© دخل عليها غلام كبير لها في وقت 
كرهت دخوله فأنت رسول الله عه فقالت: إن خدمنا وغلماننا يدخلون علينا في حال نكرهها فنزلت» وقد ذكر 
الاتقان أن دخول سبب النزول في الحكم قطعي. 

وأجيب بأنه ما المانع من أن يعلم الحكم في السبب بطريق الدلالة والقياس الجلي ويكون ذلك في حكم 
الدحول» ونقل عن البيكي أنه ظني فيجوز إخراجه؛ وتمام الكلام في ذلك في كتب الأصول» ثم ما ذكر في سبب 
النزول ليس مجمعاً عليه» فقد روي أن رسول الله عله بععث وقت الظهيرة إلى عمر رضي الله تعالى عنه غلاماً من 
الأنصار يقال له مدلج وكان رضي الله تعالى عنه نائماً فدق عليه الباب ودخل فاستيقظ وجلس فانكشف منه شيء 
فقال عمر رضي الله تعالى عنه: لوددت أن الله تعالى نهى أباءنا وأبناءنا وخدمنا عن الدخول علينا في هذه الساعة إلا 
يإذن فانطلق معه رسول الله عات فوجد هذه الآية قد نزلت فخر ساجداًء وهذا أحد موافقات رأيه الصائب رضي الله 
تعالى عنه للوحي» وأخرج ابن أبي حاتم عن السدي أنه قال: كان أناس من أصحاب رسول الله َه يعجبهم أن يواقعوا 
نساءهم في هذه الساعات فيغتسلوا ثم يخرجون إلى الصلاة فىمرهم الله تعالى أن يأمروا المملوكين والغلمان أن لا 
يدخلوا عليهم في تلك الساعات إلا بإذن بقوله تعالى: «إيا أيها الذين آمنوا» ويعلم منه أن الأمر في قوله سبحانه 
«ليستأذلكم الَّذِينَ ملكت أَنْمَانَكُمْ وَالَذِينَ لم يعوا الحُنّم منكُم» وإن كان في الظاهر للمملوكين والصبيان 
لكنه في الحقيقة للمخاطبين فكأنهم أمروا أن يأمروا المذكورين بالاستئذان وبهذا ينحل ما قيل: كيف يأمر الله عد 
وجل من لم يبلغ الحلم بالاستئذان وهو تكليف ولا تكليف قبل البلوغ» وحاصله أن الله تعالى لم يأمره حقيقة وإنما 
أمر سبحانه الكبير أن يى مره بذلك كما أمره أن يأمره بالصلاة, فقد روي عنه عََكلهِ أنه قال: «مروا أولادكم بالصلاة وهم 


)١(‏ وقيل 5 مرشد بالشين المعجمة واختاره جمع اه منه. 
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أبناء سبع سنين واضربوهم عليها وهم أبناء عشر سنين» وأمره بما ذكر ونحوه من باب التأديب والتعليم ولا إشكال فيه 
وقيل: الأمر للبالغين من المذكورين على الحقيقة ولغيرهم على وجه التأديب. وقيل: هو للجميع على الحقيقة والتكايف 
يعتمد التمييز ولا يتوقف على البلوغ فالمراد بالذين لم يبلغوا الحلم المميزون من الصغار وهو كما ترى. واختلف في 
هذا الأمر فذهب بعض إلى أنه للوجوب؛ وذهب الجمهور إلى أنه للندب وعلى القولين هو محكم على الصحيح 
وسيأتي تمام الكلام في ذلك» والجمهور على عموم #الذين ملكت أيمانكم» في العبيد والإماء الكبار والصغار 
وعن ابن عمر ومجاهد أنه خاص بالذكور كما هو ظاهر الصيغة وروى ذلك عن أبى جعفر. وأبى عبد الله رضي الله 
تعالى عنهماء وقال السلمي: إنه خاص بالإناث وهو قول غريب لا يعول عليه وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما 
تخصيصه بالصغار وهو خلاف الظاهر جداًء والمراد بالذين لم يبلغوا الحلم الصبيان ذكوراً وإناثاً على ما يقتضيه ما مر 
في سابقه عن الجمهور وخص بالمراهقين منهم» وطإمنكم» لتخصيصهم بالأحرار ويشعر به المقابلة أيضاً. 


وفي البحر هو عام في الأطفال عبيداً كانوا أو أحراراً وكني عن القصور عن درجة البلوغ بما ذكر لأن الاحتلام 
أقوى دلائله» وقد اتفق الفقهاء على أنه إذا احتلم الصبي فقد بلغ» واختلفوا فيما إذا بلغ خمس عشرة سنة ولم يحتلم 
فقال أبو حنيفة في المشهور: لا يكون بالغاً حتى يتم له ماني عشرة سنة وكذا الجارية إذا لم تحتلم أو لم تحض أو 
لم تحبل لا تكون بالغة عنده حتى يتم لها سبع عشرة سنة» ودليله قوله تعالى: «إولا تقربوا مال اليتيم إلا بالتي 
هي أحسن حتى يبلغ أشده) [الأنعام: ]١57‏ وأشد الصبي كما روي عن ابن عباس وتبعه القتيبي ثماني عشرة سنة 
وهو أقل ما قيل فيه فيبنى الحكم عليه للتيقن به غير أن الإناث نشؤهن وإدراكهن أسرع فنقص في حقهن سنة 
لاشتمالها على الفصول الأربعة رالتي يوافق واحد منها المزاج لا محالة وقال صاحباه والشافعي وأحمد: إذا بلغ الغلام 
والجارية خمس عشرة سنة فقد بلغا وهو رواية عن الإمام رضي الله تعالى عنه أيضاً وعليه الفتوى. 


ولهم أن العادة الفاشية أن لا يتأخر البلوغ فيهما عن هذه المدة وقيدت العادة بالفاشية لأنه قد يبلغ الغلام في 
ثنتي عشرة سنة وقد تبلغ الجارية في تسع سنين» واستدل بعضهم على ما تقدم بما روى ابن عمر رضي الله تعالى 
عنهما أنه عرض على النبي صلى الله تعالى عليه وسلم يوم أحد وله أربع عشرة سنة فلم يجزه وعرض عليه عليه الصلاة 
والسلام يوم الخندق وله حمس عشرة سنة فأجازه» واعترض أبو بكر الرازي على ذلك بأن أحداً كان في سنة ثلاث 
والخندق في سنة خمس فكيف يصح ما ذكر في الخبر وأيضاً لا دلالة فيه على المدعى لأن الإجازة في القتال لا 
تعلق لها بالبلوغ فقد لا يؤذن البالغ لضعفه ويؤذن غير البالغ لقوته وقدرته على حمل السلاح. 


ولعل عدم إجازته عليه الصلاة والسلام ابن عمر رضي الله تعالى عنهما أولاً إنما كان لضعفه ويشعر بذلك أنه 

صلى الله تعالى عليه وسلم ما سأله عن الاحتلام والسن. ومما تفرد به الشافعي رضي الله تعالى عنه على ما قيل جعل 
الإنبات دليلاً على البلوغ واحتج له بما روى عطية القرظي أن النبي عَُه أمر بقتل من أنبت من قريظة واستحياء من لم 
ينبت قال: فنظروا إليّ فلم أكن قد أنبت فاستبقاني عَلِّ؛ِ وتعقبه أبو بكر الرازي بأن هذا الخبر لا يجوز إثبات الشرع 
بمثله فإن عطية هذا مجهول لا يعرف إلا من هذا الخبرء وأيضاً هو مختلف الألفاظ ففي بعض رواية أن النبي مََلُهِ أمر 
بقتل من جرت عليه المواسي» وأيضاً يجوز أن يكون الأمر بقتل من أنبت ليس لأنه بالغ بل لأنه قوي فإن الإنبات يدل 
على القوة البدنية» وانتصر للشافعي بأن الاحتمال مردود بما روي عن عثمان رضي الله تعالى عنه أنه سكل عن غلام 
فقال: هل اخضر إزاره فإنه يدل على أن ذلك كان كالأمر المتفق عليه فيما بين الصحابة رضي الله تعالى عنهم؛ ثم 
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المشهور عن الشافعي عليه الرحمة جعل ذلك دليلاً على البلوغ في حق أطفال الكفارء وتكلف الشافعية في الانتصار 
له ورد التشنيع عليه بما لا يخفى ما فيه على من راجعه. 


ومن الغريب ما روي عن قوم من السلف أنهم اعتبروا ة في البلوغ أن يبلغ الإنسان في طوله خمسة أشبارء وروي 
عن علي كرم الله تعالى وجهه أنه قال: إذا بلغ الغلام خمسة أشبار فقد وقعت عليه الحدود يقتص له ويقتص منه. 


وعن ابن سيرين عن أنس قال: أتي أبو بكر رضي الله تعالى عنه بغلام قد سرق فأمر به فشبر فنقص أنملة فخلى 
عنه» وبهذا المذهب أخذ الفرزدق في قوله يمدح يزيد بن المهلب: 

نجنا وال سعد فيلت هذاه زازه وسيهنا قفأدرك عنمسسة الأشبار 

يدني كتائب من كتائب تلتقي بالطعن يوم تجاول وغوار 

وأكثر الفقهاء لا يقولون به لأن الإنسان قد يكون دون البلوغ ويكون طويلاً وفوق البلوغ ويكون قصيراً فلا عبرة 
بذلك. ولعل الأخبار السابقة لا تصح. وما نقل عن الفرزدق لا يتعين إرادة البلوغ فيه» ومن الناس من قال: إنه أراد 
بخمسة الأشبار القبر كما قال الآخر: 


تسيا لأريتم افرع قبي مويسم في جوفه جبل أشم كبير 

هذا وقرأ الحسن وأبو عمرو في رواية «الحلّم) بسكون اللام وهي لغة تميم؛ وذكر الراغب أن الحلم بالضم 
والحلم السكون كلاهما عدر جم في نومه بكذا السو رآه في المنام يحلم بالضم ولم يخص ذلك بلغة دون 
أخرى» وعن بعضهم عد حلماً بالفتح مصدراً لذلك أيضاًء وفي الصحاح الحلم بالضم ما يراه النائم ع حلم 
بالفقح واحتلم وتقول حلمت بكذا وحلمته أيضاً فيتعدى بالباء وبنفسه قال: 


١‏ فحلمتها وبلو رفيلة دونها لا يبعدن خيالها المحلوم 
والحلم بكسر الحاء الأناة تقول منه: حلم الرجل بالضم إذا صار حليماًء وفي القاموس الحلم بالضم وبضمتين 
الرؤيا جمعه أحلام ثم قال: وحلم به وعنه رأى له رؤيا أو رآه في النوم والحلم بالضم والاحتلام الجماع في النوم 


والاسم الحلم كعنق والحلم بالكسر الأناة والعقل وجمعه أحلام وحلوم اهم والظهر أن ما نحن فيه بمعنى الجماع في 


وقال الراغب: الحلم زمان البلوغ وسمي الحلم لكونه جديراً صاحبه بالحلم أي الأناة وضبط النفس عن هيجان 
الغضب وفي النفس منه شيء طثَلتَ مَوْات» أي ثلاث أوقات في اليوم والليلة» والتعبير عنها بالمرات للإيذان بأن 
مدار طلب الاستئذان مقارنة تلك الأوقات لمرور المستأذنين بالمخاطبين لا أنفسها فنصب #إثلاث مرات» على 
الظرفية للاستكذان وهو الذي ذهب إليه الجمهور ويدل على ما ذكر قوله تعالى: من قَبل صَلاة الْفَجْر» إلخ فإن 
الظاهر أنه في محل النصب أو الجر كما قيل إنه بدل من «إثلاث4 أو من «إمرات» بدل مفصل من مجمل. 

وجوز أن يكون في محل الرفع على أنه خبر لمبتدأ محذوف أي أحدها من قبل إلخ وهو أيضاً يدل على ما 
ذكرناء واخختار في البحر أن:المعنى ثلاث استكذانات كما هو الظاهر فإنك إذا قلت: ضربت ثلاث مرات لا يفهم منه إلا 
ثلاث ضربات» ويؤيده قوله عليه الصلاة والسلام الاستئذان ثلاث, وعليه يكون «إثلاث مرات» مفعولاً مطلقاً 
للاستئذان و «إمن قبل4 الخ ظرف له» وشرع الاستكذان من قبل صلاة الفجر لظهور أنه وقت القيام عن المضاجع 
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وطرح ثياب النوم ولبس ثياب اليقظة('2 وكل ذلك مظنة انكشاف العورة. وأيضاً كثيراً ما يجنب الشخص ليلا فيغتسل 
في ذلك الوقت ويستحي من الاطلاع عليه في تلك الحالة ولو مستور العورة «إوَحينَ تَضَّعُونَ نيَابَكُمْ4 أي وحين 
بم تلبسونها في النهار وتحطونها عنكم فَإمُّنَ الظهيرة» بيان للحين» والظهيرة كما قال الراغب وقت 
الظهرء وفي القاموس هي حد انتصاف النهار وإنما ذلك في القيظ. 
وجوز أن تكون «إمن4 أجلية والكلام على حذف مضاف أي وحين تضعون ثيابكم من أجل حر الظهيرة» وفسر 
بعضهم الظهيرة بشدة الحر عند انتصاف النهار فلا حاجة إلى الحذف؛ و «إحين4 عطف على «إمن قبل وهو ظاهر 
على تقدير كونه في محل نصبء وأما على التقديرين الآخرين فيلتزم القول ببناء حين على الفتح وإن أضيف إلى 
مضارع كما قيل في قوله تعالى: «إهذا يوم ينفع الصادقين صدقهم» [المائدة: ١١9‏ على قراءة فتح ميم يوم» 
والتصريح بمدار الأمر أعني وضع الثياب في هذا الحين دون ما قيل وما بعد لما أن التجرد عن الثياب فيه لأجل 
القيلولة لقلة زمانها كما ينبىء عنه إيراد الحين مضافاً إلى فعل حادث متقض ووقوعها في النهار الذي هو مثنة لكثرة 
الورود والصدور ومظنة لظهور الأحوال وبروز الأمور ليس من التحقق والاطراد بمنزلة ما في الوقتين المذكورين فإن 
تحقق المدار فيهما أمر معروف لا يحتاج إلى التصريح به. 


لوّمنْ بَعْد صَلاة العشاء» ضرورة أنه وقت التجرد عن لباس اليقظة والالتحاف بثياب النوم وكثيراً ما يتعاطى 
فيه مقدمات الجماع وإن كان الأفضل تأخيره لمن لا يغتسل على الفور إلى آخر الليل» ويعلم مما ذكر في حيز بيان 
حكمة مشروعية الاستئذان في الوقت الأول والوقت الأخير أن المراد بالقبلية والبعدية المذكورتين ليس مطلقهما 
المتحقق في الوقت الممتد المتخلل بين صلاة الفجر وصلاة العشاء بل المراد بهما طرفا ذلك الوقت الممتد 
المتصلان اتصالاً عادياً بالصلاتين المذكورتين وعدم التعرض للأمر بالاستئذان في الباقي من الوقت الممتد إما 
لانفهامه بعد الأمر بالاستئذان في الأوقات المذكورة من باب الأولى؛ وإما لندرة الوارد فيه جداً كما قيل» وقيل إن 
ذاك لجريان العادة على أن من ورد فيه لا يرد حتى يعلم أهل البيت لما في الورود ودخول البيت فيه من دون إعلام 
أهله من التهمة ما لا يخفى. 


وقوله تعالى: «إثَلآتُ عَورَات4 خبر مبتدأ محذوف»ء وقوله سبحانه «أكن» متعلق بمحذوف وقع صفة له أي 
هن ثلاث عورات كاثنة لكم؛ والعورة الخلل ومنه أعور الفارس وأعور المكان إذا اختل حاله والأعور المختل العين» 
وعورة الإنسان سوأته وأصلها كما قال الراغب: من العار وذلك لما يلحق في ظهورها من العار أي المذمة» وضميرهن 
المحذوف للأوقات الثلاثة» والكلام على حذف مضاف أي هي ثلاث أوقات يختل فيها التستر عادة» وقدر أبو البقاء 
المضاف قبل لإثلاث4 فقال: أي هي أوقات ثلاث عورات أو لا حذف فيه وإطلاق العورات على الأوقات المذكورة 
المشتملة عليها للمبالغة كأنها نفس العورات» والجملة استئناف مسوق لبيان علة طلب الاسكئذان في تلك الأوقات. 


وق أبو بكر وحمزة ال وثللاث) ا بدل 0 مرات» وجوز أب البقاء كونه 0 


وبني تميم ليس عَلَيكُمْ وَل يي أي على الذين ملكت 0 والذين لم يبلغوا لتيل منكم جاع» أي 


)١(‏ بفتح القاف وتسكينها غير جائز إلا في الضرورة ا ه شهاب ١ه‏ منه. 
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في الدخول بغير استعذان لتَعْدَهْنٌّ4 أي بعد كل واحدة من تلك العورات الثلاث وهي الأوقات المتخللة بين كل 
اثنين منهن؛ وإيرادها بعنوان البعدية مع أن كل وقت من تلك الأوقات قبل كل عورة من العورات كما أنها بعد أخرى 
منهن لتوفية حق التكليف والترخيص الذي هو عبارة عن رفعه إذ الرخصة إنما تتصور في فعل يقع بعد زمان وقوع الفعل 
المكلف كذا في إرشاد العقل السليم؛ وظاهره أنه لا حرج في الدخول بغير استهذان في الوقت المتخلل بين ما بعد 
صلاة العشاء وما قبل صلاة الفجر بالمعنى السابق للبعدية والقبلية» ومقتضى ما قدمنا ثبوت الحرج في ذلك فيكون 
كالمستثنى مما ذكر. 


وكان الظاهر أن يقال: ليس عليهم جناح بعدهن وعدم التعرض لنفي أن يكون على المخاطبين جناح لأن 
المأمورين ظاهراً فيما تقدم بالاستثئذان في العورات الثلاث هم المماليك والمراهقون الأحرار لا غير» وإن اعتبر 
المأمورون في الحقيقة فيما مر كان الظاهر هاهنا أن يقال: ليس عليكم جناح بعدهن مقتصراً عليه» ولعل اختيار ما في 
النظم الجليل لرعاية المبالغة في الإذن بترك الاستهذان فيما عدا تلك الثلاث حيث نفي الجناح عن المأمورين به فيها 


والظاهر أن المراد بالجناح الإثم الشرعيء واستشكل بأنه يفهم من الآية ثبوت ذلك للمخاطبين إذا دخل 
المماليك والذين لم يبلغوا الحلم منهم عليهم من غير استئذان في تلك العورات مع أنه لا تزر وازرة وزر أخرى وثبوته 
للمماليك والصغار كذلك مع أن الصغار غير مكلفين فلا يتصور في حقهم الإثم الشرعي. 

وأجيب بأن ثبوت ذلك لمن ذكر بواسطة المفهوم ولا عبرة به عندناء وعلى القول باعتباره يمكن أن يكون ثبوته 
للمخاطبين حينئذ لتركهم تعليمهم والتمكين من الدخول عليهم ويبقى إشكال ثبوته للصغار ولا مدفع له إلا بالتزام 
. القول بأن التكليف يعتمد التمييز ولا يتوقف على البلوغ وهو خلاف ما عليه جمهور الأثمة. 

ويرد على القول بأن ثبوت ذلك لمن ذكر بواسطة المفهوم بحث لا يخفى. والتزم في الجواب كون المراد 
بالجناح لإثم العرفي الذي مرجعه ترك الأولى وإلا خلق من حيث المروءة والأدب وجواز ثبوت ذلك للمكلف وغير 
المكلف مما لا كلام فيه فكأن المعنى ليس عليكم أيها المؤمنون جناح في دخولهم عليكم بعدهن لترككم تعليمهم 
وتمكينكم إياهم منه المفضي إلى الوقوف على ما تأبى المروءة والغيرة الوقوف عليه ولا عليهم جناح في ذلك 
لإخلالهم بالأدب المفضي إلى الوقوف على ما تكره ذوو الطباع السليمة الوقوف عليه وينفعلون منه. ولا يأبى ذلك 
تقدم الأمر السابق ولا في الإرشاد من بيان نكتة إيراد العورات الثلاث بعنوان البعدية بما سمعت فتدبر فإنه دقيق. 

وذهب بعضهم إلى أن قوله تعالى: «إيا أيها الذين آمنوا لا تدخلوا بيوتاً غير بيوتكم حتى تستأنسوا وتسلموا على 
أهلها» [النور: 71] منسوخ بهذه الآية حيث دلت على جواز الدخول بدون استكذان بعد الأوقات الثلائة ودل ذلك 
على خلافه. ومن لم يذهب إليه قال: إنها في الصبيان ومماليك المدخول عليه وآية الاستئذان في الأحرار البالغين 
ومماليك الغير في حكمهم فلا منافاة ليلتزم النسخ. ثم اعلم أن نفي الجناح بعدهن على من ذكر ليس على عمومه 
فإنه متى تحقق أو ظن كون أهل البيت على حال يكرهون اطلاع المماليك والمراهقين من الأحرار عليها كانكشاف 
عورة أحدهم ومعاشرته لزوجته أو أمته إلى غير ذلك لا ينبغي الدخول عليهم بدون استئذان سواء كان ذلك في إحدى 
العورات الثلاث أو في غيرها والأمر بالاستئذان فيها ونفي الجناح بعدها بناء على العادة الغالبة من كون أهل البيت في 
الأوقات الثلاث المذكورة على حال يقتضي الاستئذان وكونهم على حال لا يقتضيه في غيرها. 
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هذا وفي الآية توجيه آخر ذكره أبو حيان وظاهر صنيعه اختياره وعليه اقتصر أبو البقاء هو أن التقدير ليس عليكم 
ولا عليهم جناح بعد استئذانهم فيهن فحذف الفاعل وحرف الجر فبقي بعد اسكذانهن ثم حذف المصدر فصار 
بعدهن؛ وعليه تقل مؤونة الكلام في الآية إلا أنه خلاف الظاهر جداً. والجمهور على ما سمعت أولا في معناهاء 
والظاهر أن الجملة على القراءتين السابقتين في ثلاث مستأنفة مسوقة لتقرير ما قبلهاء و في الكشاف أنها إذا رفع 
إثلاث4 كانت في محل رفع على الوصف. والمعنى هن ثلاث مخصوصة بالاستئذان وإذا نصب لم يكن لها محل 
وكانت كلاماً مقرراً للاستثذان في تلك الأحوال خاصة؛ وقال في ذلك صاحب التقريب: إن رفع الحرج وراء الأوقات 
الثلائة مقصود في نفسه فإذا وصف به إثلاث عورات4 نصباً وهو بدل من ثلاث مرات كان التقدير ليستأذنكم هؤلاء 
في ثلاث عورات مخصوصة بالاستئذان. ويدفعه وجوه مستفادة من علم المعاني. أحدها اشتراط تقدم علم السامع 
بالوصف وهو منتف إذ لم يعلم إلا من هذا. والثاني جعل الحكم المقصود وصفاً للظرف فيصير غير مقصود. والثالث 
أن الأمر بالاستئذان في المرات الثلاث حاصل وصفت بأن لا حرج وراءها أو لم توصف فيضيع الوصف. وأما إذا 
وصف المرفوع فيزول الدوافع لأنه ابتداء تعليم أي هن ثلاث مخصوصة بالاستئذان وصفة للخبر المقصود ولم يتقيد 
أمر الاستعذان به فليتأمل فإنه دقيق جليل انتهى» وتعقب بأن الوجهين الأخيرينة ساقطان لا طائل تحتهما والأول هو 
الوجه. فإن قيل: هو مشترك الإلزام قيل: قد تقدم في قوله تعالى: إليستأذنكم» ما يرشد إلى العلم بذلك وليست 
الجملة الأخيرة من أجزائه كما هي كذلك على فرض جعلها صفة للبدل ولا يحتاج مع هذا إلى حديث أن رفع الحرج 
وراء الأوقات الثلاثة مقصود في نفسه بل قيل هو في نفسه ليس بشيء فقد قال الطيبي: إن المقصود الأولى الاستكذان 
في الأوقات المخصوصة ورفع الحرج في غيرها تابع له لقول المحدث رضي الله تعالى عنه لوددت أن الله عز وجل 
نهى آباءنا وخدمنا عن الدخول علينا في هذه الساعة إلا يإذن ثم انطلق إلى النبي مَل وقد نزلت الآية. وفي الكشف 
أنه جيء به أي بالكلام الدال على رفع الحرج أعني «إليس عليكم» إلخ على رفع إثلاث4» مؤكداً للسالف على 
طريق الطرد والعكس وكذلك إذا نصب وجعل استنافاً وأما إذا جعل وصفاً فيفوت هذا المعنى. وهذا أيضاً من الدوافع 
انتهى فتأمل ولا تغفل. 


وقوله تعالى: «طَوَّافُونَ عَلَيكُمْ4 خبر مبتدأ محذوف أي هم طوافون والجملة استكناف يبيان العذر المرخص 
في ترك الاستئذان وهو المخالطة الضرورية وكثرة المداخلة. -- دليل على تعليل الأحكام الشرعية وكذا في الفرق 
بين الأوقات الثلاثة وغيرها بأنها عورات. وقوله عز وجل: طِبَعصكُمْ عَلَى بَغض» جوز أن يكون مبتدأ وخبراً ومتعلق 
الجار كون خخاص حذف لدلالة ما قبله عليه أي بعضكم طائف على بعض» وجوز أن يكون معمولاً لفعل محذوف أي 
يطوف بعضكم على بعضء وقال ابن عطية لإبعضكم» بدل من «إطوافون» وتعقبه في البحر بأنه إن أراد أنه بدل من 
«إطوافون» نفسه فلا يجوز لأنه يصير التقدير هم بعضكم على بعض وهو معنى لا يصح وإن أراد أنه بدل من الضمير 
فيه فلا يصح أيضاً إن قدر الضمير ضمير غيبة لتقديرهم لأنه يصير التقدير هم يطوف بعضكم على بعض وإن جعل 
التقدير أندم يطوف عليكم بعضكم على بعض فيدفعه أن إعليكم» يدل على أنهم هم المطوف عليهم وأنتم طوافون 
يدل على أنهم طائفون فيتعارضان» وقيل: يقدر أنتم طوافون ويراد بأنتم المخاطبون والغيب من المماليك والصبيان 
وهو كما ترى» وجوز أبو البقاء كون الجملة بدلاً من التي قبلها وكونها مبينة مؤكدة» ولا يخفى عليك ما تضمنته من 
جبر قلوب المماليك بجعلهم بعضاً من المخاطبين وبذلك يقوى أمر العلية. وقرأ ابن أبي عبلة «طوافين» بالنصب على 
الحال من ضمير عليهم إكذلك4 إشارة إلى مصدر الفعل الذي بعد على ما مر تفصيله في تفسير قوله تعالى: 
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«وكذلك جعلناكم أمة وسطأ» [البقرة: “47 ]١‏ وفي غيره أيضاً أي مثل ذلك التبيين «يِينُ الله لَكُمْ الأياتَ) الدالة 
على ما فيه نفعكم وصلاحكم أي ينزلها مبينة واضحة الدلالة لا أنه سبحانه يبينها بعد أن لم تكن كذلكء وتقديم 
الجار والمجرور على المفعول الصحيح لما مر غير مرة» وقيل: يبين علل الأحكام. وتعقب بأنه ليس بواضح مع أنه 
مؤد إلى تخصيص الآيات بما ذكر هاهنا. 

«والله عَليِمْ4 مبالغ في العلم بجميع المعلومات فيعلم أحوالكم طإحكيس4 في جميع أفاعيله فيشرع لكم ما 
فيه صلاحكم معاشاً وعادا. 

«ر! إذَا بَلّعَ الأَظْمَالُ منكُمُ الحُلّم) لما بين سبحانه آنفاً حكم الأطفال من أنهم لا يحتاجون إلى الاستعذان 
في غير الأوقات الثلاثة عقب جل وعلا يبيان حالهم إذا بلغوا دفعاً لما عسى أن يتوهم أنهم وإن كانوا أجانب ليسوا 
كنيائن الأجانيي سيت اعتيادهم الدخول فاللام في «الأطفال» للعهد إشارة إلى الذين لم يبلغوا الحلم المجعولين 
قسيبيا للمماليك أي إذا بلغ الأطفال الأحرار الأجانب طقَلْيَسْتأدُنو 4 إذا أرادوا الدخول عليكم كما اسْتَأدّنَ الْذِينَ 
من قبلهخ» أي الذين ذكروا من قبلهم في قوله تعالى: «إيا أيها الذين آمنوا لا تدخلوا بيوتاً غير بيوتكم حتى تستأنسوا 
وتسلموا على أهلها» [النور: 17؟] وجوز أن تكون القبلية باعتبار الوصف لا باعتبار الذكر في النظم الجليل بقرينة 
ذكر البلوغ وحكم الطفولية أي الذين بلغوا من قبلهم. وأخرج هذا ابن أبي حاتم عن مقاتل وزعم بعضهم أنه أظهر. 

وتعقب بأن المراد بالتشبيه بيان كيفية اسعذان هؤلاء وزيادة إيضاحه ولا يتسنى ذلك إلا بتشبيهه باسكذان 
المعهودين عند السامع؛ ولا ريب في أن بلوغهم قبل بلوغ هؤلاء مما لا يخطر ببال أحد وإن كان الأمر كذلك في 
الواقع وإنما المعهود المعروف ذكرهم قبل ذكرهم, فالمعنى فليستأذنوا اسكذاناً كائناً مثل استكذان المذكورين قبلهم 
بأن يستأذنوا في جميع الأوقات ويرجعوا إن قيل لهم ارجعوا حسبما فصل فيما سلف» وكون المراد بالأطفال الأطفال 
الأحرار الأجانب قد ذهب إليه غير واحد» وقال بعض الأجلة: المراد بهم ما يعم الأحرار والمماليك فيجب الاستكذان 
على من بلغ من الفريقين وأوجب هذا استئذان العبد البالغ على سيدته لهذه الآية» وقال في البحر إمنكم» أي من 
أولادكم وأقربائكم. 

وأخرج ابن أبي حاتم نحو هذا التفسير عن سعيد بن جبير. وأخرج عن سعيد بن المسيب أنه قال: يستأذن 
الرجل على أمه فإنما نزلت «إوإذا بلغ الأطفال منكم الحلم#في ذلك. وأخرج سعيد بن منصور والبخاري في 
الأدب وابن المنذر وابن أبي حاتم وابن مردويه عن عطاء أنه سأل ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أأستأذن على 
أختي ؟ قال: نعم قلت: إنها في حجري وأنا أنفق عليها وإنها معي في البيت آأستأذن عليها؟ قال: نعم إن الله تعالى 
يقول: «إليستأذنكم الذين ملكت أيمانكم والذين لم ييلغوا الحلم الآية فلم يأمر هؤلاء بالاسكذان إلا في 
العورات الثلاث وقال تعالى: «إوإذا بلغ الأطفال منكم الحلم فليستأذنوا كما استأذن الذين من قبلهم» فالإذن 
واجب على خلق الله تعالى أجمعين» وروي عنه رضي الله تعالى عنه أنه قال: آية لا يؤمن بها أكثر الناس آية الإذن وإني 
لآمر جارتي يعني زوجته أن تستأذن علي وعن ابن مسعود رضي الله تعالى عنه عليكم أن تستأذنوا على آبائكم 
وأمهاتكم وأخواتكم؛ ونقل عن بعضهم أن وجوب الاستعذان المستفاد من الأمر الدال عليه في الآية منسوخ وأنكر ذلك 
سعيد بن جبير روي عنه يقولون: هي منسوخة لا والله ما هي منسوخة ولكن الناس تهاونوا بهاء وعن الشعبي ليست 
منسوخة فقيل له: إن الناس لا يعملون بها فقال: الله تعالى المستعان» وقيل: ذلك مخصوص بعدم الرضا وعدم باب 
يغلق كما كان في العصر الأول «كَذَّلكَ لي ين الله لكُمْ آياته َال عَليجٌ حَكيجٌ» الكلام فيه كالذي سبق» والتكرير 
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للتأكيد والمبالغة في طلب الاستئذان؛ وإضافة الآيات إلى ضمير الجلالة لتشريفها وهو مما يقوي أمر التأكيد والمبالغة 
«وَالْقَوَاعدُ منّ النّسَاء أي العجائز وهو جمع قاعد كحائض وطامث فلا يؤنث لاختصاصه ولذا جمع على فواعل لأن 
التاء فيه كالمذكورة أو هو شاذء قال ابن السكيت: امرأة قاعد قعدت عن الحيض»ء وقال ابن قتيبة: سميت العجائز 
قواعد لأنهن يكثرن القعود لكبر سنهن» وقال ابن ربيعة: لقعودهن عن الاستمتاع حيث أيسن ولم يبق لهن طمع في 
الأزواج فقوله تعالى: «اللأتي لآ يَرِجُونَ نكاحاً» أي لا يطمعن فيه لكبرهن صفة كاشفة هقَلَيْسَ عَلِيِهنٌ جاح أن 
يَضَعْنَ تيَابَهُنٌ4 أي الثياب الظاهرة التي لا يفضي وضعها لكشف العورة كالجلباب والرداء والقناع الذي فوق الخمار. 


وأخرج ابن المنذر عن ميمون بن مهران أنه قال: في مصحف أبيّ بن كعب ومصحف ابن مسعود «(فليس 
عليهن جناح أن يضعن جلابيبهن» وأخرج ابن أبي حاتم عن ابن مسعود وابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنهما كانا 
يقرآن كذلك, ولعله لذلك اقتصر بعض في تفسير الثياب على الجلباب» والجملة خبر #القواعد» والفاء إما لأن اللام 
في القواعد موصولة بمعنى اللاتي وإما لأنها موصوفة بالموصول. وقوله تعالى: طغَْرُ مُتَبرَجَات بزينة» حال» وأصل 
التبرج التكلف في إظهار ما يخفى من قولهم: سفينة بارج لا غطاء عليهاء والبرج سعة العين بحيث يرى بياضها محيطا 
بسوادها كله لا يغيب منه شيء»؛ وقيل: أصله الظهور من البرج أي القصر ثم خص بأن تتكشف المرأة للرجال بإبداء 
زينتها وإظهار محاسنهاء وليمست الزيئة مأخوذة في مفهومه حتى يقال: إن ذكر الزينة من باب التجريد» والظاهر أن الباء 
للتعدية» وقيل زائدة في المفعول لانهم يفسرون التبرج بمتعد. ففي القاموس تبرجت أظهرت زينتها للرجال وفيه نظر» 
والمراد بالزينة الزينة الخفية لسبق العلم باختصاص الحكم بها ولما في لفظ التبرج من الإشعار, والتدكير لإفادة الشياع 
وأن زينة ما وإن دقت داخلة في الحكم أي غير مظهرات زينة مما أمر يإخفائه في قوله تعالى: «إولا يبدين زينتهن» 
[النور: .]١ ١‏ 

«إوأن يُسْتَعْففنَ4 بترك الوضع والتستر كالشواب «خََيرٌ لَهُنّ4 من الوضع لبعده من التهمة فلكل ساقطة لاقطة» 
وذكر ابن المنير للآية معنى استحسنه الطيبي فقال: يظهر لي والله تعالى أعلم أن قوله تعالى: «9غير متبرجات بزينة» 
من باب: «على لا حب لا يهتدى بمناره) أي لا منار فيه فيهتدى به وكذلك المراد والقواعد من النساء لا زينة لهن 
فيتبرجن بها لأن الكلام فيمن هن بهذه المثابة» وكأن الغرض من ذلك أن هؤلاء استعفافهن عن وضع الثياب خير لهن 
فما ظنك بذوات الزينة من الشواب» وأبلغ ما في ذلك أنه جعل عدم وضع الثياب في حق القواعد من الاستعفاف إيذاناً 
بأن وضع الشياب لا مدخخل له في العفة هذا في القواعد فكيف بالكواعب لإوَاللَهُ سَميعٌ4 مبالغ في سمع جميع ما 
يسمع فيسمع بما يجري بينهن وبين الرجال من المقاولة «عَليمٌ4 فيعلم سبحانه مقاصدهن. وفيه من الترهيب ما لا 

ليس على الأغقى عَرَ زع زلا على الأغرع رَحٌ حَرَجٌ رع ولأ على المريض حزئ» في كعاب الزهراوي عن ابن 
وخوفاً من تأذيهم بأفعالهم ل فنزلت. 0 كانوا يدخلون على الرجل لطلب الطعام فإذا لم يكن عنده ما 
يطعمهم ذهب بهم إلى ببوت آبائهم وأمهاتهم أو إلى بعض من سماهم الله تعالى في الآية الكريمة فكانوا يتحرجون من 
ذلك ويقولون: ذهب بنا إلى بيت غيره ولعل أهله كارهون لذلك. وكذا كانوا يتحرجون من الأكل من أموال الذين 
كانوا إذا خرجوا إلى الغزو وخلفوا هؤلاء الضعفاء في بيوتهم ودفعوا إليهم مفاتيحها وأذنوا لهم أن يأكلوا مما فيها 
مخافة أن لا يكون إذنهم عن طيب نفس منهم. 
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وكان غير هؤلاء أيضاً يتحرجون من الأكل في بيوت غيرهم» فعن عكرمة كانت الأنصار في أنفسها قزازة 
فكانت لا تأكل من البيوت الذي ذكر الله تعالى» وقال السدي: كان الرجل يدخل بيت أبيه أو بيت أخيه أو أخته 
فتتحفه المرأة بشيء من الطعام فيتحرج لأجل أنه ليس ثم رب البيت» والحرج لغة كما قال الزجاج الضيق من الحرجة 
وهو الشجر الملتف بعضه يبعض لضيق المسالك فيه؛ وقال الراغب: هو في الأصل مجتمع الشيء ثم أطلق على 
الضيق وعلى الإثم» والمعنى على الرواية الأولى ليس على هؤلاء حرج في أكلهم مع الأصحاءء ويقدر على سائر 
الروايات ما يناسب ذلك مما لا يخفى» و «إعلى4 على معناها في جميع ذلك» وروي عن ابن عباس رضي الله تعالى 
عنهما أنه لما نزل «إولا تأكلوا أموالكم بينكم بالباطل» [البقرة: ]١84‏ تحرج المسلمون عن مؤاكلة الأعمى لأنه لا 
ييصر موضع الطعام الطيب والأعرج لأنه لا يستطيع المزاحمة على الطعام والمريض لأنه لا يستطيع استيفاء الطعام 
فأنزل الله تعالى هذه الآية» وقيل: كانت العرب ومن بالمدينة قبل البعث تجتنب الأكل مع أهل هذه الأغدار لمكان 
جولان يد الأعمى وانبساط جلسة الأعرج وعدم خخلو المريض من رائحة تؤذي أو جرح ينض أو أنف يذن فنزلت. ومن 
ذهب إلى هذا جعل «إعلى» بمعنى في أي ليس في مؤاكلة الأعمى حرج وهكذا وإلا لكان حق التركيب ليس 
عليكم أن تأكلوا مع الأعمى حرج وكذا يقال فيما بعد وفيه بعد لا يخفى» وقيل: لا حاجة إلى أن يقدر محذوف بعد 
قوله تعالى: طإحرج» حسبما أشير إليه إذ المعنى ليس على الطوائف المعدودة ولا على أَلْفُسكُم» حرج إأن 
تأكُلُوا4 أنتم وهم معكم لإمن | بُيُوتكُم4 إلخ» وإلى كون المعنى كذلك ذهب مولانا شيخ الإسلام ثم قال: : وتعميم 
الخطاب للطوائف المذكورة أيضاً يأباه ما قبله وما بعده فإن الخطاب فيهما لغير أولئنك الطوائف حتماً ولعل ما تقدم 
أولى» وأما تعميم الخطاب فلا أقول به أصلأء وعن ابن زيد والحسن وذهب إليه الجبائي وقال أبو حيان: هو القول 
الظاهر أن الحرج العنفي عن أهل العذر هو الحرج في القعود عن الجهاد وغيره مما رخص لهم فيه والحرج المنفي 
عمن بعدهم الحرج في الأكل من البيوت المذكورة» قال صاحب الكشاف: والكلام عليه صحيح لالتقاء الطائفتين في 
أن كلا منفي عنه الحرجء ومثاله أن يستفتى مسافر عن الإفطار في رمضان وحاج مفرد عن تقديم الحلق على النحر 
فتقول: ليس على المسافر حرج أن يفطر ولا عليك يا حاج أن تقدم الحلق على النحر وهو تحقيق لأمر العطف وذلك 
أنه لما كان فيه غرابة لبعد الجامع بادىء النظر ازاله بأن الغرض لما كان بيان الحكم كفاء الحوادث والحادثتان وإن 
تباينتا كل التباين إذا تقارنتا في الوقوع والاحتياج إلى البيان قرب الجامع بينهما ولا كذلك إذا كان الكلام في غير 
معرض الإفتاء والبيان» وليس هذا القول منه بناء على أن الاكتفاء في تصور ما كاف في الجامعية كما ظنء وبهذا يظهر 
الجواب عما اعترض به على هذه الرواية من أن الكلام عليها لا يلائم ما قبله ولا ما بعده لأن ملاءمته لما بعده قد 
عرفت وجههاء وأما ملاءمته لما قبله فغير لازمة إذ لم يعطف عليه؛ وربما كل ني وعد عرزي التبرع من أفل الغار 
بترك الجهاد وما يشبهه مما رخص لهم فيه أثناء بيان الاسكذان ونحوه: إن نفي الحرج عنهم بذلك مستلزم عدم 
وجوب الاسكذان منه عه لترك ذلك فلهم القعود عن الجهاد ونحوه من غير اسكذان ولا إذن كما أن للماليك 
والصبيان الدخول في البيوت في غير العورات الثلاث من غير استكذان ولا إذن من أهل البيت» ومثل هذا يكفي وجهاً 
في توسيط جملة اثناء جمل ظاهرة التناسبء» ويرد عليه شيء عسى أن يدفع بالتأمل» وإنما لم يذكر الحرج في قوله 
تعالى: «إولا على أنفسكم» بأن يقال: ولا على أنفسكم حرج اكتفاء بذكره فيما مر والأواخر محل الحذف» ولم 
يكتف بحرج واحد بأن يقال: ليس على الأعمى والأعرج والمريض وأنفسكم حرج أن تأكلوا دفعاً لتوهم خلاف 
المراد» وقيل حذف الحرج آخراً للإشارة إلى مغايرته للمذكور ولا تقدح في دلالته عليه لا سيما إذا قلنا: إن الدال غير 
منحصر فيه وهو كما ترى» ومعنى «إعلى أنفسكم» كما في الكشاف عليكم وعلى من في مثل حالكم من 
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المؤمنين» وفيه كما في الكشف إشارة إلى فائدة إقحام النفس وأن الحاصل ليس على الضعفاء المطعمين ولا على 
الذاهبين إلى بيوت القرابات ومن في مثل حالهم وهم الأصدقاء حرج. وقيل: إن فائدة إقحامها الإشارة إلى أن الأكل 
المذكور مع أنه لا حرج فيه لا يخل بقدر من له شأن وهو وجه حسن دقيق لا يلزمه استعمال اللفظ في حقيقته 
ومجازه ظاهراًء وكان منشؤه كثرة إقحام النفس في ذوي الشأن» ومن ذلك قوله تعالى: #كتب ربكم على نفسه 
الرحمة# [الأنعام: 54 ولم يقل سبحانه: كتب ربكم عليه الرحمة؛ وقوله عز وجل في الحديث القدسي: (يا عبادي 
إني حرمت الظلم على نفسي» دون أن يقول جل وعلا: إني حرمت الظلم علي إلى غير ذلك مما يعرفه المتتبع 
المنصف, وما قيل من أن فائدة الإقحام الإشارة إلى أن التجنب عن الأكل المذكور لا يخلو عن رعاية حظ النفس مع 
خعفائه لا يلائم إلا بعض الروايات السابقة في سبب النزول» ونحو ما قيل من أنها أقحمت للإشارة إلى أن نفي الحرج 
عن المخاطبين في الأكل من البيوت المذكورة لذواتهم بخلاف نفي الحرج عن أهل الأعذار في الأكل منها فإنه 
لكونهم مع المخاطبين وذهابهم بهم إليهاء والتعرض لنفي الحرج عنهم في أكلهم من بيوتهم مع ظهور انتفاء ذلك 
لإظهار التسوية بينه وبين قرنائه كما في قوله تعالى: #إيكلم الناس في المهد وكهلاً» [آل عمران: 45] لكن ذلك 
فيما نحن فيه من أول الأمرء ولم يتعرض لبيوت أولادهم لظهور أنها كبيوتهم» وذكر جمع أنها داخلة في بيوت 
المخاطبين» فقد روى أبو داود وابن ماجة «أنت ومالك لأبيك» في حديث رواه الشيخان وغيرهما «إن أطيب ما يأكل 
المرء من كسبه وإن ولده من كسبه) وقال بعضهم: المراد ببيوت المخاطبين بيوت أولادهم وأضافها إليهم لمزيد 
اختصاصها بهم كما يشهد به الشرع ا وقيل: المعنى أن تأكلوا من بيوتكم من مال أولادكم وأزواجكم الذين 
هم في بيوتكم ومن جملة عيالكم وهو كما ترى (أر بيو ت آبائكم أو بُيُوت مك4 وقرأ حمزة بكسر الهمزة 
والميم» والكسائي وطلحة بكسر الهمزة وفتح الميم أو يوت إِخْوَانكمْ أو بُهُوت أخواتكم أو بيو ت أَعْمَامكُم أو 
بُيوت عَمَاتكُمْ أو بُيُوت أَحْوَالكمْ أو بوت خَالاكَكُمْ أو مَا مَلَكُتُمْ مَفَاتحَةُ4 أي أو مما اك وتصرفكم 
من بستان أو هاشية وكالة أو حفظاً وهو الذي يقتضيه كلام ابن عباس. فقد روى عنه غير واحد أنه قال: ذاك وكيل 
الرجل وقيمه في ضيعته وماشيته فلا بأس عليه أن يأكل من ثمر حائطه ويشرب من لبن ماشيته ولا يحمل ولا يدخر. 
وقال السدي: هو الرجل يولي طعام غيره ويقوم عليه فلا بأس أن يأكل منه. 

وقال ابن جرير: هو الزمن يسلم إليه مفتاح البيت ويؤذن له بالتصرف فيه وقيل: ولي اليتيم الذي له التصرف 
بماله فإنه يباح له الأكل منه بالمعروف. وملك المفتاح على جميع ذلك كناية عن كون الشيء تحت يد الشخص 
وتصرفه. والعطف على ما أشرنا إليه على ما بعد بإمن» وعن قتادة أن المراد بما ملكتم مفاتحه العبيد فالعطف على 
ما بعد «إبيوت4 والتقدير أو بيوت الذين ملكتم مفاتحهم. وكان ملك المفتاح لما شاع كناية لم ينظر فيه إلى أن 
المتصرف مما يتوصل إليه بالمفتاح أولاً ومثله كثيرء أو هو ترشيح لجري العبيد مجرى الجماد من الأموال المشعر به 
استعمال ما فيهم» ولا يخفى عليك بعد هذا القول وأنه يندرج بيوت العبيد في قوله تعالى: «إبيوتكم» لأن العبد لا 
الت ورف اللمادركات متو اكزينة اكيم ا باق الاي با ا ريع ان رالشك اليه. و قرأ ابن جبير دمُلِكتُم) 

بضم الميم وكسر اللام مشددة (ومفاتيحه) بياء بعد التاء جمع مفتاح. وقرأ قتادة وهارون عن أبي عمرو «(مفتاحه) 
بالأفراد وهو آلة الفتتح وكذا المفتح كما في القاموس» وقال الراغب: المفتح والمقتاج ها يفتح به وجمعه مفاتيح 
ومفاتح وفي بعض الكتب أن جمع مفتح مفاتح وجمع مفتاح مفاتيح أو صَديقكْ) أي أو بيوت صديقكم وهو من 
يصدق في مودتك وتصدق في مودته يقع على الواحد والجمع» والمراد به هنا الجمع» وقيل: المفرد» وسر التعبير به 
دون أصدقائكم الإشارة إلى قلة الأصدقاء حتى قيل: 
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ضاة الصديق وكاف الكيمياء معا لا يوجدان فدع عن نفسك الطمعا 

ونقل عن هشام بن عبد الملك أنه قال: نلت ما نلت حتى الخلافة وأعوزني صديق لا أحتشم منه» وقيل: إنه 
إشارة إلى أن شأن الصداقة رفع الاثنينية ورفع الحرج في الأكل من بيت الصديق لأنه أرضى بالتبسط وأسر به من كثير 
من ذوي القرابة؛ روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما الصديق أكبر من الوالدين إن الجهنميين لما استغاثوا لم 
يستغيثوا بالآباء والأمهات فقالوا: إفما لنا من شافعين ولا صديق حميم» [الشعراء: .]٠١1١6٠٠١‏ 

وعن جعفر الصادق رضي الله تعالى عنه من عظم حرمة الصديق أن جعله الله تعالى من الأنس والثقة والانبساط 
ورفع الحشمة بمنزلة النفس والأب والأخ» وقيل لأفلاطون: من أحب إليك أخوك أم صديقك؟ فقال: لا أحب أخي إلا 
إذا كان صديقي» وقد كان السلف ينبسطون بأكل أصدقائهم من بيوتهم ولو كانوا غيباً. 

يحكى عن الحسن أنه دخل داره وإذا حلقة من أصدقائه وقد استلوا سلالاً من تحت سريره فيها الخبيص 
وأطايب الأطعمة وهم مكبون عليها يأكلون فتهللت أسارير وجهه سروراً وضحك وقال: هكذا وجدناهم هكذا 
وجدناهم يريد كبراء الصحابة ومن لقيهم من البدريين» وكان الرجل منهم يدخل دار صديقه وهو غائب فيسأل جاريته 
كيسه فيأخذ ما شاء فإذا حضر مولاها فأخبرته أعتقها سروراً بذلك» وهذا شيء قد كان. 

«إذا الناس ناس والزمان زمان» وأما اليوم فقد طوي فيما أعلم بساطه واضمحل والأمر لله تعالى فسطاطه وعفت 
آثاره وأفلت أقماره وصار الصديق اسماً للعدو الذي يخفي عداوته وينتظر لك حرب الزمان وغارته فآه ثم آه ولا حول 
ولا قوة إلا بالله. 

ومن نكد الدنيا على الحر أن يرى عدواً لهدمامن صداقته بد 

ثم إن نفي الحرج في الأكل المذكور مشروط بما إذا علم الآكل رضا صاحب المال يإذن صريح أو قرينة» ولا 
يرد أنه إذا وجد الرضا جاز الأكل من مال الأجنبي والعدو أيضاً فلا يكون للتخصيص وجه لأن تخصيص هؤلاء لاعتياد 
التبسط بيهم فلا مفهوم له» وقال أبو مسلم: هذا في الأقارب الكفرة أباح سبحانه في هذه الآية ما حظره في قوله 
سبحانه: «إلا تجد قوماً يؤمنون بالله واليوم الآخر يوادون من حاد الله ورسوله4 [المجادلة: ؟1] وليس بشيء»؛ وقيل: 
كان ذلك في صدر الإسلام ثم نسخ بقوله مَِْهِ: ولا يحل مال امرىء مسلم إلا عن طيب.نفس منه) وقوله عليه الصلاة 
والسلام من حديث ابن عمر رضي الله تعالى عنهما: «لا يحلبن أحد ماشية أحد إلا يإذنه»» وقوله تعالى: «9لا تدخلوا 
بيوتاً غير بيوتكم حتى تستأنسوا» [النور: /7] الآية» وقوله عز وجل: «إلا تدخلوا بيوت النبي إلا أن يؤذن لكم إلى 
طعام غير ناظرين إناه]» [الأحزاب: 7ه فإنهم إذا منعوا من منزله عَْيهِ إلا بالشرط المذكور وهو عليه الصلاة والسلام 
أكرم الناس وأقلهم حجاباً فغيره صلى الله تعالى عليه وسلم يعلم بالطريق الأولى. 

وأنت تعلم أنه لا حاجة إلى القول بالنسخ بناء على ما قلنا أولأ واحتج بالآية بعض أثمة الحنفية على أنه لا 
قطع بسرقة مال المحارم مطلقاً لا فرق في ذلك بين الوالدين والمولودين وبين غيرهم لأنها دلت على إباحة دخول 
دارهم بغير إذنهم فلا يكون مالهم محرزاً ومجرد احتمال إرادة الظاهر وعدم النسخ كاف في الشبهة المدرئة للحده 
وبحث فيه بأن درء الحدود بالشبهات ليس على إطلاقه عندهم كما يعلم من أصولهم؛ وأورد عليه أَيضاً أنه يستلزم أن 
لا تقطع يد من سرق من الصديق؛ وأجيب عن هذا بأن الصديق متى قصد سرقة مال صديقه انقلب عدواًء وتعقب بأن 
الشرع ناظر إلى الظاهر لا إلى السرائر» وقرىء «صديقكم) بكسر الصاد اتباعاً لحركة الدال حكى ذلك حميد الخزاز 
«لّيس عَلَيكُمْ جُتَاح أن تأكُنُوا جَميعً4 أي مجتمعين وهو نصب على الحال من فاعل إتأكلوا» وهو في الأصل 
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بمعنى كل ولا يفيد الاجتماع خلافاً للفراء» ودل عليه هنا لمقابلته بقوله تعالى: «إأو أُشْتَاتا4 فإنه عطف عليه داخخل 
في حكمه وهو جمع شت على أنه صفة كالحق يقال: أمر شت أي متفرق أو على أنه في الأصل مصدر وصف به 
مبالغة. والآية على ما ذهب أكثر المفسرين كلام مستأنف مسوق لبيان حكم آخر من جنس ما بين قبله» وقد نزلت 
على ما روي عن ابن عباس والضحاك وقتادة في بني ليث بن عمرو بن كنانة تحرجوا أن يأكلوا طعامهم منفردين وكان 
الرجل منهم لا يأكل ويمكث يومه حتى يجد ضيفاً يأكل معه فإن لم يجد من يؤاكله لم يأكل شيئاً وربما قعد الرجل 
منهم والطعام بين يديه لا يتناوله من الصباح إلى الرواح وربما كانت معه الإبل الحفل فلا يشرب من ألبانها حتى يجد 
من يشاربه فإذا أمسى ولم يجد أحداً أكل» قيل: وهذا التحرج سنة موروثة من الخليل عليه الصلاة والسلام؛ وقد قال 


تم: 
إذا ما صبعت الزاد فالتمسى له أكيلاً فإني لست آكله وحدي 
وفي الحديث «شر الناس من أكل وحده وضرب عبده ومنع رفده» وهذا الذم لاعتياده بخلاً بالقرى ونفي 

الجناح عن وقوعه أحياناً بياناً لأنه لا ثم فيه ولا يذم به شرعاً كما ذمت به الجاهلية فلا حاجة إلى القول بأن الوعيد في 
الحديث لمن اجتمعت فيه الخصال الثلاث دون الانفراد بالأكل وحده فإنه يقتضي أن كلاً منها على الانفراد غير 
منهي عنه وليس كذلك» والقول بأنهم أهل لسان لا يخفى عليهم مثله ولكن لمجيء الواو بمعنى أو تركوا كل واحد 
منها احتياطاً لا وجه له لأن هؤلاء المتحرجين لم يتمسكوا بالحديث» وكون الواو بمعنى أوتوهم لا عبرة به» ولا شك 
أن إجتماع الأيدي على الطعام سنة فتركه بغير داع مذمة انتهى. 

وعن عكرمة وأبي صالح أنها نزلت في قوم من الأنصار كانوا إذا نزل بهم ضيف لا يأكلون إلا معه فرخص لهم 
أن يأكلوا كيف شارُواء قيل: كان الغني يدخل على الفقير من ذوي قرابته وصداقته فيدعوه إلى طعامه فيقول: إني 
لأنحرج أن آكل معك وأنا غني وأنت فقير وروي ذلك عن ابن عباس» وقال الكلبي: كانوا إذا اجتمعوا ليأكلوا طعاماً 
عزلوا للأعمى ونحوه طعاماً على حدة فبين الله تعالى أن ذلك ليس يواجب. 

وقيل: كانوا يأكلون فرادى خوفاً أن يزيد أحدهم على الآخر في الأكل أو أن يحصل من الاجتماع ما ينفر أو 
يؤذي فنزلت لنفي وجوب ذلكء وأَيَآ كان فالعبرة لعموم اللفظ لا لخصوص السببء وقيل: الآية من تتدمة ما قبلها على 
معنى أنها وقعت جواباً لسؤال نشأ منه كأن سائلاً يقول: هل نفي الحرج في الأكل من بيوت من ذكر خخاص فيما إذا 
كان الأكل مع أهل تلك البيوت أم لا؟ فأجيب بقوله تعالى: ليس عليكم جناح أن تأكلوا جميعا» أي مجتمعين مع 
أهل تلك البيوت في الأكل أو أشتاتاً أي متفرقين بأن يأكل كل منكم وحده ليس معه صاحب البيت وما ألطف نفي 
الحرج فيما اتسعت دائرته ونفي الجناح فيما ورد فيه بين أمرين والنكات لا يجب اطرادها كذا قيل فتدبر. 

طِفَإِذًا دَحَلْتُمْ)4 شروع في بيان الأدب الذي ينبغي رعايته عند مباشرة ما رخص فيه بعد بيان الرخصة فيه 
إبيوتا4 أي من البيوت المذكورة كما يؤذن به الفاء. «فْسَلَُمُوا عَلَى أَنْفُسكمْ)4 أي على أهلها كما أخرج ذلك ابن 
المنذر وابن أبي حاتم والبيهقي في شعب الإيمان عن ابن عباس وقريب منه ما أخرجه عبد الرزاق وجماعة عن الحسن 
أن المعنى فليسلم بعضكم على بعض نظير قوله تعالى: لإفاقتلوا أنفسكم4 [البقرة: 4 ه] والتعبير عن أهل تلك البيوت 
بالأنفس لتنزيلهم منزلتها لشدة الاتصال؛ وفي الانتصاف في التعبير عنهم بذلك تنبيه على السر الذي اقتضى إباحة 
الأكل من تلك البيوت المعدودة وأن ذلك إنما كان لأنها بالنسبة إلى الداخل كبيت نفسه للقرابة ونحوهاء وقيل: 
المراد السلام على أهلها على أبلغ وجه لأن المسلم إذا ردت تحيته عليه فكأنه سلم على نفسه كما أن القاتل 
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لاستحقاقه القتل بفعله كأنه قاتل نفسه. وأخرج عبد الرزاق وابن جرير والحاكم وصححه وغيرهم عن ابن عباس أنه قال 
في الآية: هو المسجد إذا دخلته فقل السلام علينا وعلى عباد الله تعالى الصالحين. فحمل البيوت فيها على المساجد 
والسلام على الأنفس على ظاهره؛ وقيل: المراد بيوت المخاطبين وأهلهم» وذكر أن الرجل إذا دخل على أهله سن له 
أن يقول: السلام عليكم تحية من عند الله مباركة طيبة فإن لم يجد أحداً فليقل السلام علينا من ربنا وروي هذا عن 
عظاءء وقيل السلام على الأنفس على ظاهره والمراد ببيوت بيوت الكفار وذكر أن داخلها وكذا داخل البيوت الخالية 
يقول ما سمعت آنفاً عن ابن عباس وقيل يقول على الكفار يقول: السلام على من اتبع الهدى» ولا يخفى المناسب 
للمقام؛ والسلام بمعنى السلام من الآفات؛ وقيل: اسم من أسمائه عز وجل وقد مر الكلام في ذلك على أتم وجه 
فتذكر. 

«تَحيّةٌ م عند الله4 أي ثابتة بأمره تعالى مشروعة من لدنه عز وجل فالجار والمجرور متعلق بمحذوف وقع 
صفة لتحية؛ وجوز أن يتعلق بتحية فإنها طلب الحياة وهي من عنده عز وجل» وأصل معناها أن تقول حياك الله تعالى 
أي أعطاك سبحانه الحياة ثم عمم لكل دعاء وانتصابها على المصدرية ليسلموا على طريق قعدت جلوساً فكأنه قيل 
فسلموا تسليماً أو فجيوا تحية لمُبَارَكة4 بورك فيها بالأجر كما روي عن مقاتل» قال الضحاك: في السلام عشر 
حسنات ومع الرحمة عشرون ومع البركات ثلاثون لطيية4 تطيب بها نفس المستمع؛ والظاهر أنه يزيد المسلم ما 
وكرت ساد وعن بعض السلف زيادته كما مر آنفأء وأخرج ابن أبي حاتم عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه 
قال: ما أذت التشهد إلامن كتاب الله تعالى سمعت الله تعالى يقول: إفإذا دخاتم بيوتاً فسلموا على أنفسكم 
تحية من عند الله مباركة طيبة» فالتشهد في الصلاة التحيات المباركات الطيبات لله. 


َ (كَذَلكَ يي لله لكُمْ الآيات» تكرير لمزيد التأكيدء وفي ذلك تفخيم فخيم للأحكام المختهمة به طلَعَلّكُمْ 
تعْقلُونَ4 ما في تضاعيفها من الشرائع والأحكام وتعملون بموجبها وتحوزون بذلك سعادة الدارين» وفي تعليل هذا 
التبيين بهذه الغاية القصوى بعد تذييل الأولين بما يوجبها من الجزالة ما لا يخفى» وذكر بعض الأجلة أنه سبحانه بدأ 
السورة بقوله تعالى: «إوأنزلنا فيها آيات بينات# [النور: ]١‏ وخدمها بقوله عز وجل: «إكذلك يبين الله لكم الآيات» 
ثم جعل تبارك وتعالى ختام الختم قوله سبحانه: «ِإإِنْمَا المُؤْمِنُونَ الّذين آمَنُوا بالله وَرَسُوله» إلخ دلالة على أن ملاك 
ذلك كله والمتتفع بتلك الآيات جمع من سلم نفسه لصاحب الشريعة صلوات الله تعالى وسلامه عليه كالميت بين 
يدي الغاسل لا يحجم ولا يقدم دون إشارته عَِلُهُ ولهذه الدقيقة أورد هذه الآية شهاب الحق والدين أبو حفص عمر 
السهروردي قدس سره في باب سير المريد مع الشيخ ونبه بذلك أن كل ما يرسمه من أمور الدين فهو أمر جامع. 
وقال شيخ الإسلام: إن هذا استئناف جيء به في أواخر الأحكام السابقة تقريراً لها وتأكيداً لوجوب مراعاتها 
وتكميلاً لها ببيان بعض آخر من جنسهاء وإنما ذكر الإيمان بالله تعالى ورسوله َيه صلة للموصول الواقع خبراً للمبتداً 
مع تضمنه له قطعاً تقريراً لما قبله وتمهيداً لما بعده وإيذاناً بأنه حقيق بأن يجعل قريناً للإيمان المذكور منتظماً في 
سلكه فقوله تعالى: «وَإذَا كانُوا م مَعَهُ على أفر جامع» | إلخ معطوف على «إآمنوا» داخل معه في حيز الصلة وبذلك 
يصح الحملء؛ والحصر باعتبار الكمال أي إنما الكاملون في الإيمان الذين آمنوا بالله تعالى ورسوله عَلّهُ عن صميم 
قلوبهم وأطاعوا في جميع الأحكام التي من جملتها ما فصل من قبل من الأحكام المتعلقة بعامة أحوالهم المطردة في 
الوقوع وأحوالهم الواقعة بحسب الاتفاق كما إذا كانوا معه عليه الصلاة والسلام على أمر مهم يجب اجتماعهم في 
شأنه كالجمعة والأعياد والحروب وغيرها من الأمور الداعية إلى الاجتماع لغرض من الأغراض» وعن ابن زيد أن الأمر 
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الجامع الجهاد وقال الضحاك وابن سلام هو كل صلاة فيها خطبة كالجمعة والعيدين والاستسقاءء وعن ابن جبير هو 
الجهاد وصلاة الجمعة والعيدين؛ ولا يخفى أن الأولى العموم وإن كانت الآية نازلة في حفر الخندق ولعل ما ذكر من 
باب التمثيل» ووصف الأمر بالجمع مع أنه سبب له للمبالغة» والظاهر أن ذلك من المجاز العقلي» وجوز أن يكون 
هناك استعارة مكنية. 


وقراً اليماني «على أمر جميع) وهو بمعنى جامع أو مجموع له على الحذف والإيصال للم يَذْهَبوا4 عده عله 
حَمّى يَسْتَأَذْنُوة4 عليه الصلاة والسلام في الذهاب فيأذن لهم به فيذهبون فالغاية هي الإذن الحاصل بعد الاستعذان 
والاقتصار على الاستهذان لأنه الذي يدم من قبلهم وهو المعتبر في كمال الإيمان لا الإذن ولا الذهاب المترتب عليه 
واعتباره في ذلك لما أنه كالمصداق لصحته والمميز للمخلص عن المنافق فإن ديدنه التسلل للفرا ولتعظيم ما في 
الذهاب بغير إذنه عليه الصلاة والسلام من الجناية وللتنبيه على ذلك عقب سبحانه بقوله عز وجل: إن 0 
يَسْتأذنُونَكَ أَوْلئكَ الّذينَ يُؤْمنونَ بالله وَرَسُوله4 فقد جعل فيه المستأذنين هم المؤمنون عكس الأول دلالة على أنهما 
متعاكسان سواء بسواء ومنه يلزم أنه كالمصداق لصحة الإيمانين وكذلك من اسم الإشارة لدلالته على أن استثهال 
الإيمانين لذلك طفَإِذًا اسْتأدْنوْك4 وان ينا عرز طرفت جتلى الله تعالى عليه وسلم في هذا الباب إثر بيان ما هو وظيفة 
المؤمنين» والفاء لترتيب ما بعدها على ما قبلها أي بعدما تحقق أن الكاملين ذ في الإيمان هم المستأذنون فإذا استأذنوك 
«لبغض طَأْنهؤ4 أي لبعض أمرهم المهم وخطبهم الملم ظقََذّن لمن شفْتٌ منهُغ» تفويض للأمر إلى رأيه عَلله؛ 
واستدل به على أن بعض الأحكام مفوضة إلى رأيه صلى الله تعالى عليه وسلمء وهذه مسألة التفويض المختلف في 
جوازها بين الأصوليين وهي أن يفوض الحكم إلى المجتهد فيقال له: احكم بما شت فإنه صواب فأجاز ذلك قوم 
لكن اختلفوا فقال موسى بن عمران: بجواز ذلك مطلقاً للنبي وغيره من العلماء» وقال أبو علي الجبائي: بجواز ذلك 
للنبي خاصة في أحد قوليه؛ وقد نقل عن الإمام الشافعي عليه الرحمة في الرسالة ما يدل على التردد بين الجواز والمنع 
ومنع من ذلك الباقون. والمجوزون اختلفوا في الوقوع» قال الآمدي والمختار الجواز دون الوقوع؛ وقد أطال الكلام 
في هذا المقام فليراجع. والذي أميل إليه جواز أن يفوض الحكم إلى المجتهد إذا علم أنه يحكم تروياً لا تشهياً ويكون 
التفويض حيئئذ كالأمر بالاجتهاد. والأليق بشأن الله تعالى وشأن رسوله عه أن ينزل ما هنا على ذلك وتكون المشيكة 
مقيدة بالعلم بالمصلحة. وذكر بعض الفضلاء أنه لا خلاف في جواز أن يقال: احكم بما شكت تروياً بل الخلاف في 
جواز أن يقال: احكم بما شكت تشهياً كيفما اتفق» وأنت تعلم أنه بعد التقييد لا يكون ما نحن فيه من محل النزاع؛ 
ومن الغريب ما قيل: إن المراد ممن شكت منهم عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه ولا يخفى ما فيه «وَاسْتَغْفرْ 
َهُمُ الله فإن الاستعذان وإن كان لعذر قوي لا يخلو عن شائبة تقديم أمر الدنيا على أمر الآخرة. وتقديم «لهم» 
للمبادرة إلى أن الاستغفار للمستأذنين لا للإذن. 


إن الله عَفُورَ مبالغ في مغفرة فرطات العباد إرَحيمّ4 مبالغ في إفاضة شآبيب الرحمة عليهم؛ والجملة 
تعليل للمغفرة الموعودة في ضمن الاستغفار لهم وقد بالغ جل شأنه في الاحتفال برسوله صلوات الله تعالى وسلامه 
عليه فجعل سبحانه الاستئذان للذهاب عنه ذنباً محتاجاً للاستغفار فضلاً عن الذهاب بدون إذن ورتب الإذن على 
الاستعذان لبعض شأنهم لا على الاستتذان مطلقاً ولا على الاستعذان لأي أمر مهما كان أو غير مهم ومع ذلك علق 
الإذن بالمشيئة» وإذا اعتبرت وجوه المبالغة في قوله تعالى: #إنما المؤمنون4 إلى هنا وجدتها تزيد على العشرة. 
وفي أحكام القرآن للجلال السيوطي أن في الآية دليلاً على وجوب اسكذانه صلى الله تعالى عليه وسلم قبل الانصراف 
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عنه عليه الصلاة والسلام في كل أمر يجتمعون عليه؛ قال الحسن: وغير الرسول صلى الله تعالى عليه وسلم من الأئمة 
مثله في ذلك لما فيه من أدب الدين وأدب النفس» وقال ابن الفرس: لا حلاف في الغزو أنه يستأذن إمامه إذا كان له 
عذر يدعوه إلى الانصراف واختلف في صلاة الجمعة إذا كان له عذر كالرعاف وغيره فقيل يلزمه الاستكذان سواء كان 
أمامه الأمير أم غيره أخذاً من الآية وروي ذلك عن مكحول والزهري وَل تَجْعَلُوا دُعَاءَ الرسُول بَيَكُمْ كَدُعَاء 
بَعْضكُمْ بَغضاً» استعناف مقرر لمضمون ما قبله» والالتفات لإبراز مزيد الاعتناء بشأنه أي لا تقيسوا دعاءه عليه الصلاة 
والسلام إياكم على دعاء بعضكم بعضاً في حال من الأحوال وأمر من الأمور التي من جملتها المساهلة فيه والرجوع 
عن مجلسه عليه الصلاة والسلام بغير استئذان فإن ذلك من المحرمات» وإلى نحو هذا ذهب أبو مسلم واختاره المبرد 
والقفال وقيل: المعنى لا تحسبوا دعاءه صلى الله تعالى عليه وسلم عليكم كدعاء بعضكم على بعض فتعرضوا 
لسخطه ودعائه عليكم عليه الصلاة والسلام بمخالفة أمره والرجوع عن مجلسه بغير استكذان ونحو ذلك» وهو مأخوذ 
مما جاء في بعض الروايات عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما وروي عن الشعبي وتعقبه ابن عطية بأن لفظ الآية 
يدفع هذا المعنى» وكأنه أراد أن الظاهر عليه على بعض» وقيل: إنه يأباه «إبينكم» وهو في حيز المنع» وقيل: المعنى 
لا تجعلوا دعاءه عليه الصلاة والسلام ربه عز وجل كدعاء صغي ركم كبي ركم وفقي ركم غنيكم يسأله حاجته فربما أجابه 
وربما رده فإن دعاءه صلى الله تعالى عليه وسلم مستجاب لا مرد له عند الله عز وجل فتعرضوا لدعائه لكم بامتثال أمره 
واستعذانه عند الانصراف عنه إذا كنتم معه على أمر جامع وتحققوا قبول استغفاره لكم ولا تتعرضوا لدعائه عليكم بضد 
ذلك. 


ولا يخفى وجه تقرير الجملة لما قبلها على هذين القولين؛ لكن بحث في دعوى أن جميع دعائه عليه الصلاة 
والسلام مستجاب بأنه قد صح أنه صلى الله تعالى عليه وسلم سأل الله تعالى في أمته أن لا يذيق بعضهم بأس بعض 
فمنعه» وهو ظاهر في أنه قد يرد بعض دعائه عليه الصلاة والسلام. وتعقب بأنه كيف يرد وقد قال الله تعالى: إادعوني 
استجب لكم» وفي الحديث «إن الله تعالى لا يرد دعاء المؤمن وإن تأخر» وقد قال الإمام السهيلي في الروض: 
الاستجابة أقسام إما تعجيل ما سال أو أن يدخر له خير مما طلب أو يصرف عنه من البلاء بقدر ما سال من الخير» وقد 
أعطى صلى الله تعالى عليه وسلم عوضاً من أن لا يذيق بعضهم بأس بعض الشفاعة وقال: «أمتي هذه أمة مرحومة ليس 
عليها في الآخرة عذاب عذابها في الدنيا الزلزال والفتن» كما في أبي داود فإذا كانت الفتنة سبباً لصرف عذاب الآخرة 
عن الأمة فلا يقال: ما أجاب دعاءه عَلُِه لأن عدم استجابته أن لا يعطي ما سأل أو لا يعوض عنه ما هو خير منه» 
والمراد بالمنع في الحديث منع ذلك بخصوصه لا عدم استجابة الدعاء بذلك بالمعنى المذكورء وتمام الكلام في 
هذا المقام يطلب من محله. 


وقيل: المعنى لا تجعلوا نداءه عليه الصلاة والسلام وتسميته كنداء بعضكم بعضاً باسمه ورفع الصوت به 
والنداء وراء الحجرات ولكن بلقبه المعظم مثل يا نبي الله ويا رسول الله مع التوقير والتواضع وخفض الصوت. 

أخرج ابن أبي حاتم وابن مردويه وأبو نعيم في الدلائل عن ابن عباس قال: كانوا يقولون: يا محمد يا أبا القاسم 
فنهاهم الله تعالى عن ذلك بقوله سبحانه: إلا تجعلوا» الآية إعظاماً لنبيه َه فقالوا: يا نبي الله يا رسول الله» وروي 
نحو هذا عن قتادة والحسن وسعيد بن جبير ومجاهد وفي أحكام القرآن للسيوطي أن في هذا النهي تحريم ندائه عَلْ 


يأسمه. 


والظاهر استمرار ذلك بعد وفاته إلى الآن. وذكر الطبرسي أن من جملة المنهي عنه النداء بيا ابن عبد الله فإنه 


سورة النور الآيات: /ه ‏ 514 0 0 ز[ [ز[ [ [ [ [ 1 110011 
مما ينادي به العرب بعضهم بعضاً. وتعقب هذا القول بأن الآية عليه لا تلائم السباق واللحاق. 


وقال بعضهم: وجه الارتباط بما قبلها عليه الإرشاد إلى أن الاستئذان ينبغي أن يكون بقولهم: يا رسول الله إنا 
نستأذنك ونحوهء وكذا خطاب من معه في أمر جامع إياه عَهِ ينبغي أن يكون بنحو يا رسول الله لا بنحو يا محمد 
ويكفي هذا القدر من الارتباط بما قبل ولا حاجة إلى بيان المناسبة بأن في كل منهما ما ينافي التعظيم اللائق بشأنه 
العظيم عَم نعم الأظهر في معنى الآية ما ذكرناه أولاً كما لا يخفى. وقرأ الحسن ويعقوب في رواية «نبيكم) بنون 
مفتوحة وباء مكسورة وياء آخر الحروف مشددة بدل إبينكم» الظرف في قراءة الجمهور» وخرج على أنه بدل من 
2-7 ولم يجعل نعتاً له لأنه مضاف إلى الضمير والمضاف إليه في رتبة العلم وهو أعرف من المعرف بأل 

يشترط في النعت أن يكون دون المنعوت أو مساوياً له في التعريف» وقال أبو حيان: ينبغي أن يجوز النعت لأن 
«الرسول» قد صار علماً بالغلبة كالبيت للكعبة فقد تساويا في التعريف. 
َد يَعْلَمُ الله الْييَ ع َسلُونَ مك4 وعيد لمن هو بضد أولك المؤمنين الذين لم يذهيوا حتى يستأذنوه عليه 

الصلاة والسلام؛ والتسلل الخروج من البين على التدريج والخفية» وقد للتحقيق» وجوز أن تكون لتقليل المتسللين في 
جنب معلوماته تعالى وأن تكون للتكثير إما حقيقة أو استعارة ضدية» وقال أبو حيان: إن قول بعض النحاة يإفادة قد 
التكثير إذا دخلت على المضارع غير صحيح وإنما التكثير مفهوم من سياق الكلام كما في قول زهير: 

أخي ثقة لا يهلك الخمر ماله ولكنه قد يهلك المال نائله 

فإن سياق الكلام للمدح يفهم منه ذلك أي قد يعلم الله الذين يخرجون من الجماعة ة قليلاً قليلاً على خفية 
«إلواذا4 أي ملاوذة بأن يستتر بعضهم يبعض حتى يخرج. وأخرج أبو داود في مراسيله عن مقاتل قال: كان لا يخرج 
أحد لرعاف أو إحداث حتى يستأذن النبي عَُهُ يشير إليه يإصبعه التي تلي الإبهام فيأذن له النبي عَْتُهِ يشير إليه بيده 
وكان من المنافقين من تثقل عليه الخطبة والجلوس في المسجد فكان إذا استأذن رجل من المسلمين قام المنافق إلى 
جنبه يستتر به حتى يخرج فأنزل الله تعالى: «إقد يعلم» الآية» وقيل يلوذ به إراءة أنه من أتباعه. 

ونصب «لإلواذاً© على المصدرية أو الحالية بتأويل ملاوذين وهو مصدر لأوذ لعدم قلب واوه ياء تبعاً لفعله ولو 
كان مصدر لاذ لقيل لياذاً كقياماً. 

وقرأ يزيد بن قطيب «لّواذاً» بفتح اللام فاحتمل أن يكون مصدر لاذ ولم تقلب واوه ياء لأنه لا كسرة قبلها فهو 
كطواف قطان واحتمل أن يكون مصدر لاوذ وفتحة اللام لأجل فتحة الواوء والفاء في قوله تعالى: طفَأْيَحْدَر 
الْذِينَ يُخَالفُونَ عَنْ أمزه4 لترتيب الحذر أو الأمر به على ما قبلها من علمه تعالى بأحوالهم فإنه مما يوجب الحذر 
البتة» 0 قال الراغب: أن يأخذ كل واحد طريقاً غير طريق الآخر في حاله أو فعله والأكثر استعمالها بدون 
عن فيقال خالف زيد عمراً وإذا استعملت بعن فذاك على تضمين معنى الإعراض. 

وقيل الخروج أي يخالفون معرضين أو خارجين عن أمره. وقال ابن الحاجب: عدي يخالفون بعن لما في 
المخالفة من معنى التباعد والحيد كأنه قيل الذين يحيدون عن أمره بالمخالفة وهو أبلغ من أن يقال: يخالفون أمره. 

وقيل على تضمين معنى الصد, وقيل إذا عدي بعن يراد به الصد دون تضمين ويتعدى إلى مفعول بنفسه يقال: 
خالف زيداً عن الأمر أي صده عنه والمفعول عليه هنا محذوف أي يخالفون المؤمنون أي يصدونهم عن أمره وحذف 
المفعول لأن المراد تقبيح حال المخالف وتعظيم أمر المخالف عنه فذكر الأهم وترك ما لا اهتمام به وقد يتعدى يإلى 
فيقال خالف إليه إذا إذا أقبل نحوه. 


وقال ابن عطية: «إعن» هنا بمعنى بعدء والمعنى يقع خلافهم بعد أمره كما تقول: كان المطر عن ريح 
وأطعمته عن جوع. وقال أبو عبيدة والأخفش: هي زائدة أي يخالفون «إأمره» وضمير أمره لله عز وجل فإن الأمر له 
سبحانه في الحقيقة أو للرسول عله فإنه المقصود بالذكرء والأمر له قيل الطلب أو الشأن أو ما يعمهماء ولا يخفى أن 
في تجويز على كل من الاحتمالين في الضمير نظراً فلا تغفل. وقرىء «يخلفون» بالتشديد أي يخلفون أنفسهم عن 
أمره «أَنْ تُصِيبَهُمْ فته أي بلاء ومحنة في الدنيا كما روي عن مجاهد وعن ابن عباس تفسير الفتنة بالقتل» وعن 
جعفر الصادق رضي الله تعالى عنه تفسيرها بتسليط سلطان جائرء وعن السدي ومقاتل تفسيرها بالكفر والأول أولى. 


«أؤ يُصِببَهُعْ عَذَابٌ أَليمّ» أي في الآخرة. وقيل في الدنياء والمراد بالعذاب الأليم القتل وبالفتنة ما دونه 
وليس بشيء. وكلمة أو لمنع الخلو دون الجمع. وإعادة الفعل صريحاً للاعتناء بالتهديد والتحذير. وشاع الاستدلال 
بالآية على أن الأمر للوجوب فإنه تعالى أوجب فيها على مخالف الأمر الحذر عن العذاب وذلك تهديد على مخالفة 
الأمر وهو دليل كون الأمر للوجوب إذ لا تهديد على ترك غير الواجب» وأيضاً بناء حكم الحذر عن العذاب إلى 
المخالف يقتضي أن يكون حذره عنه من حيث المخالفة» وذلك إنما يكون إذا أفضى إلى العذاب كما في قولك 
فليحذر الشاتم للأمير أن يضربه ولا إفضاء في ترك غير الواجب. 


وهذا الأمر أعني إفليحذر» بخصوصه مستعمل في الإيجاب إذ لا معنى لندب الحذر عن العقاب أو إباحته» 
وأيضاً [شعار الآية بوجوب الحذر غير خاف بقرينة ورودها في معرض الوعيد بتوقع إصابة العذاب على أنه لو حمل الأمر 
المذكور على أنه للندب يحصل المطلوب وذلك لأن التحذير عما لم يعلم أو لم يظن تحققه ولا تحقق ما يفضي إلى 
وقوعه في الجملة سفه غير جائز بمعنى أنه مخالف للحكمة ولهذا يلام من يحذر عن سقوط الجدار المحكم الغير 
المائل؛ وأياً ما كان يندفع ما يقال: لا نسلم أن قوله تعالى: إفليحذر» للوجوب لأنه عين محل النزاع إذ يكفي في 
المطلوب على ما قررنا استعماله في الندب أيضأء والقول بأن معنى مخالفة الأمر عدم اعتقاد حقيته أو حمله على غير ما 
هو عليه بأن يكون للوجوب أو الندب مثلاً فيحمل على غيره بعيد جداًء والظاهر المتبادر إلى الفهم أنه ترك الامتثال 
والإتيان بالمأمور فلا يترك إلى ذلك إلا بدليل. واعترض بأنه بعد هذا القيل والقال لا يدل على أن جميع الأوامر حقيقة 
في الوجوب لإطلاق الأمر. 


وأجيب بأن «إأمره» مصدر مضاف وهو يفيد العموم حيث فقدت قرينة العهد على أن الإطلاق كاف في 
المطلوب» وهو كون الأمر المطلق للوجوب خاصة. إذ لو كان حقيقة لغيره أيضاً لم يترتب التهديد على مخالفة مطلق 
الأمر. وقال بعض الأجلة: لا قائل بالفصل في صيغ الأمر بأن بعضها للوجوب وبعضها لغيره. وزعم بعضهم أن 
الاستدلال لا يتم إذا أريد بالأمر الطلب» ولو فسر بالشأن وكان الضمير للرسول عليه الصلاة والسلام لزم من القول 
بدلالتها على الوجوب أن يكون كل ما يفعله عَيْكُمْ واجباً علينا ولا قائل به. والزمخشري فسره بالدين والطاعة. 


وقال صاحب الكشف: إن الاستدلال بالآية على أن الأمر للوجوب مشهور سواء فسر بما ذكر لأن الطاعة امتثال 
الأمر القولي أو فسر على الحقيقة» وأما إذا جعل إشارة إلى ما سبق من الأمر الجامع ومعنى «إيخالفون عن أمره# 
ينصرفون عنه فلا وليس بالوجه وإن آثره جمع لفوات المبالغة والتناول الأولي والعدول عن الحقيقة في لفظ الأمر ثم 
المخالفة من غير ضرورة انتهى» وهذا الذي آثره جمع ذكره الطيبي عن البغوي ثم قال: هذا هو التفسير الذي عليه 
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الجامع وهو الأمر الذي يجمع عليه الناس ومدح من لزم مجلس رسولا لله عه ولم يذهب عنه وذم من فارقه بغير 
الإذن وأمر بالاستغفار في حق من فارق بالإذن لأن قوله تعالى: إفأذن لمن شعد شئت منهم» يؤذن أن القوم ثلاث فرق 
المأذون في الذهاب بعد الاسبعذان والمتخلف عنه ثم المتخلف إما أن يدوم في مجلسه عليه الصلاة والسلام ولم 
الثالث على سبيل الوعيد والفعل المضارع يفيد معنى الدأب والعادة وقد أقيم المظهر موضع المضمر علة لاستحقاقهم 
فتنة الدارين انتهى؛ وقد كشف عن بعض ما فيه صاحب الكشف نعم قيل عليه: إن فوات المبالغة والتناول لا يقاوم 
الآمر ليس حقيقة في الأمر العام وقوله: بلا ضرورة ممنوع فإن إضافة العهد صارفة. وتعقب بأن هذا مكابرة ومنع مجرد 
لا يسمع فإن الأبلغية لا شبهة فيا فإن تهديد من لم يمتثل أمره عليه الصلاة والسلام أشد من تركه بلا إذن وكون الأمر 
حقيقة في الطلب هو الأصح في الأصول والمخالفة المقارنة للأمر لا شبهة في أن حقيقتها عدم الامتثال واشتراك 
الإلزام ليس بتام لأن أمره إذا عم يشمل الأمر الجامع بمعنى الطلب أيضاً وعهد الإضافة ليس بمتعين حتى يعد صارفاً 
غيل ونه بس عاتن وقد يقال بابعاى كرت الات العلتير ركاه إلى 0 : جيء بأوفى قوله: (أن 
فالانصراف عنه مظنة إصابة المحنة الدنيوية للمنصرفين وإما أن يكون أمراً دينياً كإقامة الجمعة التي فيها تعظيم شعائر 
الإسلام فالانصراف عنه مظنة إصابة العذاب الأخروي. 


وبالجملة لا استدلال بالآية على اعتبار العهد وأما إذا لم يعتبر فقد استدل بها وقد سمعت شيعاً من الكلام في 
ذلك وتمامه جرحاً وتعديلاً وغير ذلك في كتب الأصول لأ إن لله مَا في السّماوات الأْض». من الموجودات 
بأسرها خلقاً وملكاً وتصرفاً إيجاداً وإعداماً بدءاً وإعادة لا لأحد غيره شركة أو استقلالاً إقذ يَعْلَمُ مَا نش عَلَيْه4 أيها 
المكلفون من الأحوال والأوضاع التي من جملتها الموافقة والمخالفة والإخلاص والنفاق ودخول المنافقين مع أن 
الخطاب فيما قبل للمؤمنين بطريق التغليب» وقوله تعالى: «وَيَومَ يُرْجَعُونَ إلَيِه خاص بالمنافقين وهو مفعول به 
عطف على «إما أنتم4 أي يعلم يوم يرجع المنافقون المخالفون للأمر إليه عز وجل للجزاء والعقاب. 


وتعليق علمه بيوم رجعهم لا بوجعهم لزيادة تحقيق علمه سبحانه بذلك وغاية تقريره لما أن العلم بوقت وقوع 
الشيء :سعارم للعلم بوقوج التي على أبلغ وجه وأكده؛ وفيه إشعار بأن علمه جعل وعلا بنفس رجعهم من الظهور 
بحيث لا يحتاج إلى البيان قطعاً. ويجوز أن يكون الخطاب السابق خاصاً بهم أيضاً فيتحقق التفاتان التفات من الغيبة 
إلى الخطاب في «لأنتم» والتفات من الخطاب إلى الغيبة في «إيرجعون4 والعطف على حاله. وجوز أن يكون على 
مقدر أي ما أنتم عليه الآن ويوم إلخ فإن الجملة الآسمية تدل على الحال في ضمن الدوام والثبوت. وقيل: يجوز أن 
يكون «إيوم4 ظرفاً لمحذوف يعطف على ما قبله أي وسيحاسبهم يوم أو نحو ذلك ولا أرى اخختصاصه بالوجه الثاني 
في الخطاب 


وفي البحر بعد ذكر الوجهين فيه والظهر عطف «إيوم4 على «إما أنتسم عليه وقال ابن عطية: يجوز أن يكون 
التقدير والعلم يظهر لكم أو نحو هذا يوم فيكون «إيوم4 نصباً على الظرفية بمحذوف وقد للتحقيق وفيا الاحتمالان 
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المتقدمان آنفاًء وقد مر غير مرة ما يراد بمثل هذه الجملة من الوعيد أو الوعد. ولا يخفى المناسب لكل من 
الاحتمالات في (أتم» و «إيرجعون» وقرأ ابن يعمر وابن أبي إسحاق وأبو عمرو «يُرْجَعُونَ مبنياً للمفعول 
طفَيْيعهُْ بمَا عَملُوأ4 أي بعملهم أو بالذي عملوه من الأعمال السيئة التي من جملتها مخالفة الأمر فيرتب سبحانه 
عليه ما يليق به من التوبيخ والجزاء أو فينبئهم بما عملوا خيراً أو شرا فيرتب سبحانه على ذلك ما يليق به به إن خيراً فخير 
وإن شراً فشر «وَاللّهُ كل شَيْء عَليمٌ) لا يخفى عليه شيء من الأشياء. والجملة تذييل مقرر لما قبله» وإظهار الاسم 
الجليل في مقام الإضمار لتأكيد استقلال الجملة والإشعار بعلة الحكم؛ وتقديم الظرف لرعاية رؤوس الآي. وقيل وفيه 
بحث: إنه للحصر على معنى والله عليم بكل شيء لا ببعض الأشياء كما يزعمه بعض جهلة الفلاسفة ومن حذا 
حذوهم حفظنا الله تعالى والمسلمين مما هم عليه من الضلالات لنا نوراً نهتدي به إذا ادلهم ليل الجهالات هذا. 


ومن باب الإشارة في الآيات ما قيل في قوله تعالى: ألم تر أن الله يزجي سحاباً» إلى آخره أنه إشارة إلى 
جمع العناصر الأربعة وتركيب الإنسان منها ثم خروج مطر الإحساس من عينيه وأذنيه مثلاً وينزل من سماء العقل 
الفياض برد حقائق العلوم فيصيب به من يشاء فتظهر آثاره عليه ويصرفه عمن يشاء حسبما تقتضيه الحكمة الإلهية 
«إيكاد سنا برقه4 نور تجليه إيذهب الأبصار» بأن يعطلها عن الابصار ويفني أصحابها عنها لما أن الإدراك بنوره 
فوق الإدراك بنور الابصار «إيقلب الله الليل والنهار» إشارة إلى ليل المحو ونهار الصحو أو ليل القبض ونهار البسط 
أو ليل الجلال ونهار الجمال أو نحو ذلك. وقيل: يزجي سحاب المعاصي إلى أن يتراكم فترى مطر التوبة يخرج من 
خلاله كما خرج من سحاب #وعصى آدم4 مطر «إثم اجتباه# ربه وينزل من سماء القلوب من جبال القسوة فيها من 
برد القهر يقلب الله ليل المعصية لمن يشاء إلى نهار الطاعة وبالعكس «إوالله خلق كل دابة من ماء» تقدم الكلام 
في الماء إفمنهم من يمشي على بطنه» يعتمد في سيره على الباطن وهم أهل الجذبة المغمورون في بحار المحبة 
«ومنهم من يمشي على رجلين» يعتمد في سيره الشريعة والطريقة لكن فيما يتعلق به خاصة منهما وهم صنف من 
الكاملين سكنوا زوايا الخمول ولم يخالطوا الناس ولم يشتغلوا بالإرشاد وإومنهم من يمشي على أربع# يعتمد في 
سيره الشريعة والطريقة فيما يتعلق به وبغيره منهما وهم صنف آخر من الكاملين برزوا للناس وخالطوهم واشتغلوا 
بالإرشاد وعملوا في أنفسهم بما تقتضيه الشريعة والطريقة وعاملوا الناس والمريدين بذلك أيضاً إيخلق الله ما يشاء» 
فلا ييعد أن يكون في خلقه من يمشي على أكثر كالكاملين الذين أوقفهم الله تعالى على أسرار الملك والملكوت وما 
حده لكل أمة من الأمم ونوع من أنواع المخلوقات فعاملوا بعد أن عملوا في أنفسهم ما يليق بهم كل أمة وكل نوع 
بما حد له «إكل قد علم صلاته وتسبيحه#. 


وفي قوله تعالى: إويقولون آمنا بالله وبالرسول4 الآيات إشارة إلى أحوال المنكرين في القلب على المشايخ 
وأحوال المصدقين بهم قلباً وقالباً وفي قوله سبحانه: إوإن تطيعوه تهتدوا» إشارة إلى أن طاعة الرسول سبب لحصول 
المكاشفات ونحوهاء وقال أبو عثمان: من أمر السئة على نفسه قولاً وفعلاً نطق بالحكمة ومن أمر الهوى على نفسه 
نطق بالبدعة لأن الله تعالى يقول: «إوإن تطيعوه تهتدوا» وفي قوله تعالى: إإنما المؤمنون الذين آمنوا بالله 
ورسوله وإذا كانوا معه على أمر جامع لم يذهبوا حتى يستأذنوه4 إشارة إلى أنه لا ينبغي للمريد الاستبداد بشيء 
قال عبد الله الرازي: قال قوم من أصحاب أبي عثمان لأبي عثمان أوصنا فقال: عليكم بالاجتماع على الدين وإياكم 
ومخالفة الأكابر والدخول في شيء من الطاعات إلا يإذنهم ومشورتهم وواسوا المحتاجين بما أمكنكم فإذذا فعلتم 
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أرجو أن لا يضيع الله تعالى لكم سعياً إلا تجعلوا دعاء الرسول بينكم كدعاء بعضكم بعضاً» فيه من تعظيم أمر 
الرسول عه ما فيهء وذكر أن الشيخ في جماعته كالنبي في أمته فينبغي أن يحترم في مخاطبته ويميز على غيره 
«فليحذر الذين يخالفون عن أمره أن تصيبهم فتنة أو يصيبهم عذاب أليم4 قال أبو سعيد الخراز: الفتنة إسباغ النعم 
مع الاستدراج» وقال الجنيد قدس سره: قسوة القلب عن معرفة المعروف والمنكرء وقال بعضهم: طبع على القلوب 
والعذاب الأليم هو عذاب البعد والحجاب عن الحضرة نعوذ بالله تعالى من ذلك ونسأله سبحانه التوفيق إلى أقوم 
المسالك فلا رب غيره ولا يرجى إلا خيره. 


أطلق الجمهور القول بمكيتهاء وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما وقتادة هي مكية إلا ثلاث آيات نزلت 
بالمدينة وهي «إوالذين لا يدعون مع الله إلهاً آخر» إلى قوله سبحانه: طإوكان الله غفوراً رحيماً» [الفرقان: 17 
]ء وقال الضحاك: هي مدنية إلا أولها إلى قوله تعالى «إولا نشورا» [الفرقان: *] فهو مكي» وعدد آياتها سبع 
وسبعون آية بلا خلاف كما ذكره الطبرسي والداني في كتاب العدد. ولما ذكر جل وعلا في آخر السورة السابقة 
وجوب متابعة المؤمنين للرسول 2َله ومدح المتابعين وحذر المخالفين افتتح سبحانه هذه السورة بما يدل على تعاليه 
جل شأنه عما سواه في ذاته وصفاته وأفعاله أو على كثرة خيره تعالى ودوامه وأنه أنزل الفرقان على عبده ليكون 
للعالمين نذيراً اطماعاً في خيره وتحذيراً من عقابه جل شأنه وفي هذه السورة أيضاً من تأكيد ما في السابقة من مدح 
الرسول عَِكُمِ ما فيها فقال تبارك وتعالى: 


بشم اللَّهَ الرحْمن الرّحيم 


ب دج وول عر ساس ساو 


هه وض 7“ َِ 72 عم ورا سمس ِ. حفس مم 4 عل ما ساس رهم+ عم دير مه ات 
كَ اذى تزل الْْروَانَ عل عَبَدو- لِيكون للَعدلمِين دبرا ري الَذِى لم ملك السَمَنوتِ وَالَأرَضٍ وَلْمْ ينَحِذْ 


000 غير سو حير مء و+ آ ‏ رت ته و دم 0 0 حر رورس د عر ٠ه‏ و اح 2 
20 8 ًُ ا وس الء." ١‏ 7-0 ا 5 00 97 

و وَل يكن لم سَرِيكِ في الماك وَحَلقَ حكل شوو فقدرم نقيبرا 2 واتخذوا من دونيد «الهة لا 

هه يدامر ني م 0 


حو لس فرح ل د ب ل إن سح ١‏ سر + ا م هه 11 1 
يخلقوت سيدا وهم حلمو ولا يملكون> لأنفسهم ضرا ولا نقعا ولا يملكون موتا وَلاحيؤة ولا فشورا 


1 6 ل ل اح ل سه كيه + #4 معد و س6 11 دي 2-2 ل , عط سه سكو عي يا حير 
2 وقال الذين | إنهدذا إلا إفك ينه وأعَائم عليه وم ا خَرَوت فَقَدَ امو ظَلما وزفط 2 


1 


2 به م م« َب م كس سه ل ل ع ارحس سس 070011770 54 و و مم ا 2< 

وَقَالوا سَطِيرٌ الأويت أَحكْسَتبَهَافََ تمل عَلِنْهِ بكر وأصيلا () قل أنزله الى يعلم 

سر ل بسر سر رصح عي 6 ,به رسام بورع ا ال 20 ساك صهه 7 ير صصص سا 

لي في اَلسَّمنوتِ وَالْارضٍ إِنَّمٌ حكان عفورا رجا (ري) وَقَالوا مَالِ هنذا الرسول يَأكلٌ الظعامٌ 

07 95 ص 011 000 7 ا آ “7ه م ا 6 5 ج< ير َ ا 59 22 للم و مسلعاد و 

وَيَمَقى ف الانْواقٍ لوا أَنزِلَ إِليَهِ مالك م ومح مَعَمٌ سَذِيرا و أ ُلْهَّمَ لَه كنز أو تكون 
3 ل وو سنو 


لا تسا (© از سكي 


هه 00 وح و ل مه هه ل |[ اح مل 2 هه 2 527 ع عبو ختن. ‏ ير سح كله 4 311 
صَرَبْوا أل الأمثئل فَصَلْوا فلا مسَْطِيعُونَ سيلا 5 تبارَكٌ الى إن سَآءَ جعلٌ لك حيرا من ذاإاك 


000 _- 2 دع را برح وسو لدوم مضه ل اي 0 ررحت را جح ساح 2 م 000 ا 
بيت يجري من ححَيِهًا الأنهدر وجل لك قصورا ري ؛ بوأ يالسّاعَةٍ واعتدنا لمن حكزب بالساعَةَ 


وص عر 2026 


اح جر ال سيمع ع سس ع ع م ص م كت سج لح رخ د دس سك سد ع كك 2 2 د 22 ع 
سعيرا © إذَا رأتهم مِن مَكان بعر سعوأ ها تغيظا دَفِيرا 3 وَإِذا ألقوا ِنبا مكاناضيقا مَفَرَِينَ دعواأ 


سورة الفرقان الآيات: ٠١ ١‏ عن وبع رسج اعا لمكب افو لوي سماخو ا ج الخء ا عو ا 1 


رص و عو | 4 


اموه م م 
تار الى وعد الستقووت َنتْ دج جَرَآء وَمَصِيرا 2 لَمْ فيهَامًا يَسَآءُوت يعوو بن كارح عل 

اليا انكر مور بر عدت ا رن 0 ساي بر رت وم يه دحوم 

ريك وَعَدًا مَسَسُولَا (() وتوم يَحَسْرَهمٌ وَمَا يَسَيُرُورت من ذون اللَهِ فَمِقَولٌ أنهم أضللتم عِبسَادى 


سم ع ره - 


لا ل د ب مدخي من ةلك 


1 0 ينك نذِفَهُ عَدَابنًا كيرا 0 أدَسَلْنَا فَبَرلَكَت 
صر ل رن ع مه 20 وه سم 
الت ا 5 ناك تلص د لت معن تصنت 


86 كيد فيورك وكا ريق ربك بصِيرا 07 


0 ا للْقالمينَ تذيرأ4 أي تعالى حل شأنه في ذاته وصفاته وأفاله على أتم 
وجه وأبلغه كما يشعر به إسناد صيغة التفاعل [ ليه وهذا الفعل لا يسند في الأغلب إلى غيره تعالى ومثله ‏ تعالى ‏ ولا 
يتصرف قلا تج ونه مشارع ولا أث رولا ولا في الأخلت أيضا وإلا تقد قرأ أبى كما سيآتي إن شاء الله تعالى تباركت 
الأرض ومن حولهاء وجاء كما في الكشف تباركت النخلة أي تعالت» وحكى الأصمعي أن أعرابياً صعد رابية فقال 
لأصحابه: تباركت عليكم؛ وقال الشاعر: 

إلى الجذع جذع النخلة المتبارك 


وقال الخليل: معنى تبارك تمجد, وقال الضحاك: تعظم وهو قريب من قريب» وعن الحسن والنخعي أن 
المعنى تزايد خيره وعطاؤه وتكاثر وهي إحدى روايتين عن ابن عباس رضي الله عنهماء ثانيتهما أن المعنى لم يزل» ولا 
يزال وتحقيق ذلك أن تبارك من البركة وهي في الأصل مأخوذة من برك البعير وهو صدره ومنه برك البعير إذا ألقى بركه 
على الأرض واعتبر فيه معنى اللزوم فقيل براكاء الحرب وبركاؤها للمكان الذي يلزمه الابطال وسمي محبس الماء 
بركة كسدرة ثم أطلقت على ثبوت الخير الإلهي في الشيء ثبوت الماء في البركة» وقيل: لما فيه ذلك الخير مبارك 
ولما كان الخير الإلهي يصدر من حيث لا يحس وعلى وجه لا يحصى ولا يحصر قيل لكل ما يشاهده فيه زيادة غير 
محسوسة هو مبارك وفيه بركة فمن اعتبر معنى اللزوم كابن عباس بناء على الرواية الثانية عنه قال: المعنى لم يزل ولا 
يزال أو نحو ذلك؛ ومن اعتبر معنى التزايد انقسم إلى طائفتين فطائفة جعلوه باعتبار كمال الذات في نفسها ونقصان ما 
سواها ففسروا ذلك بالتعالي ونحوه وطائفة جعلوه باعتبار كمال الفعل ففسروه بتزايد الخير وتكائره ولا اعتبار للتغير 
المبني على اعتبار معنى اللزوم لقلة فائدة الكلام عليه وعدم مناسبة ذلك المعنى لما بعد» ومن هنا ردد الجمهور 
المعنى بين ما ذكرناه أولاً وما روي عن الحسن ومن معه؛ وترتيب وصفه تعالى بقوله سبحانه: «إتبارك4 بالمعنى 
الأول على إنزاله جل شأنه الفرقان لما أنه ناطق بعلو شأنه سبحانه وسمو صفاته وابتناء أفعاله على أساس الحكم 
والمصالح وخلوها عن شائبة الخلل بالكلية وترتيب ذلك بالمعنى الثاني عليه لما فيه من الخير الكثير لأنه هداية 
ورحمة للعالمين» وفيه ما ينتظم به أمر المعاش والمعاد وكلا المعنيين مناسب للمقام ورجح الأول بأنه أنسب به لمكان 
قوله تعالى: إليكون للعالمين نذيراً© فقد قال الطيبي في اختصاص النذير دون البشير سلوك طريقة براعة الاستهلال 


12 ماكو الفرفاف الدياعة اود 


والإيذان بأن هذه السورة مشتملة على ذكر المعاندين المتخذني لله تعالى ولداً وشريكاً الطاعنين في كتبه ورسله 
واليوم الآخر» [النساء: »]١7‏ وهذا المعنى يؤيد تأويل تبارك بتزايد عن كل شيء وتعالى عنه في صفاته وأفعاله جل 
وعلا لإفادته صفة الجلال والهيبة وإيذانه من أول الأمر بتعاليه سبحانه عما يقول الظالمون علواً كبيراً وهو من الحسن 
بمكانء و 9الفرقان© مصدر فرق الشيء وعنه إذا فصله» ويقال أيضاً كما ذكره الراغب فرقت بين الشيئين إذا فصلت 
بينهما سواء كان ذلك بفصل يدركه البصر أو بفصل تدركه البصيرة» والتفريق بمعناه إلا أنه يدل على التكثير دونه 
وقيل إن الفرق في المعاني والتفريق في الأجسام والمراد به القرآن وإطلاقه علليه لفصله بين الحق والباطل بما فيه من 
البيان أو بين المحق والمبطل لما فيه من الإعجاز أو لكونه مفصولاً بعضه عن بعض في نفسه أو في الإنزال حيث لم 
ينزل دفعة كسائر الكتب» وسيأتي إن شاء الله تعالى ما يقوله الصوفية في ذلك فهو مصدر بمعنى الفاعل أو بمعنى 
المفعول» ويجوز أن يكون ذلك من باب هي إقبال وإدبار فلا تغفل. 

والمراد بعبده نبينا محمد عَلُه وإيراده عليه الصلاة والسلام بذلك العنوان لتشريفه والإيذان بكونه صلوات الله 
تعالى وسلامه عليه في أقصى مراتب العبودية والتنبيه على أن الرسول لا يكون إلا عبداً للمرسل رداً على النصارى؛ 
وقيل: المراد بالفرقان جميع الكتب السماوية لأنها كلها فرقت بين الحق والباطل ويعبده الجنس الشامل لجميع من 
نزلت عليهم, وأيد بقراءة ابن الزبير «على عباده) ولا يخفى ما في ذلك من البعد» والمراد بالعباد في قراءة ابن الزبير 
الرسول عليه الصلاة والسلام وأمته» والإنزال كما يضاف إلى الرسول عَلُه يضاف إلى أمته كما في قوله تعالى «إلقد 
أنزلنا إليكم» [الأنبياء: »٠١‏ النور: 4"] لأنه واصل إليهم ونزوله لأجلهم فكأنه منزل عليهم وإن كان إنزاله حقيقة عليه 
الصلاة والسلام» وقيل المراد بالجمع هو عه وعبر عنه به تعظيماًء وضمير يكون عائد على عبده» وقيل على 
«[الفرقان4 وإسناد الإنذار إليه مجازء وقيل على الموصول الذي هو عبارة عنه تعالى» ورجح بأنه العمدة المسند إليه 
الفعل والإنذار من صفاته عز وجل كما في قوله تعالى: لإإنا كنا منذرين4 [الدخان: ] وقيل على التنزيل المفهوم من 
طنَزّلُ» والمتبادر إلى الفهم هو الأول وهو الذي يقتضيه ما بعد» والنذير صفة مشبهة بمعنى منذر. 

وجوز أن يكون مصدراً بمعنى إنذار كالنكير بمعنى إنكار وحكم الأخبار بالمصدر شهيرء والإنذار [خبار فيه 
تخويف ويقابله التبشير ولم يتعرض له لما مر آنفا» والمراد بالعالمين عند جمع من العالمين الإنس والجن ممن 
عاصره مَك إلى يوم القيامة. ويؤيده قراءة ابن الزبير للعالمين للجن والإنس وإرساله َه إليهم معلوم من الدين 
بالضرورة فيكفر منكره؛ وكذا الملائكة عليهم السلام كما رجحه جمع محققون كالسبكي ومن تبعه ورد على من 
خالف ذلكء وادعى بعضهم دلالة الآية عليه لأن العالم ما سوى الله تعالى وصفاته العلي فيشمل الملائكة عليهم 
السلام. وصيغة جميع العقلاء للتغليب أو جمع بعد تخصيصه بالعقلاء. 

ومن قال كالبارزي: إنه عليه الصلاة والسلام أرسل حتى إلى الجمادات بعد جعلها مدركة لظاهر خبر مسلم 
وأرسلت إلى الخلق كافة لم يخصصء واكتفى بالتغليب وفائدة الإرسال للمعصوم وغير المكلف طلب إذعانهما 
لشرفه عليه الصلاة والسلام ودخولهما تحت دعوته واتباعه تشريفاً على سائر المرسلين عليهم السلام. 

وتقديم الجار والمجرور على متعلقه للتشويق ومراعاة الفواصل وللحصر أيضاً على القول الأول في العالمينء 
وإبراز تنزيل الفرقان في معرض الصلة التي حقها أن تكون معلومة الثبوت للموصول عند السامع مع إنكار الكفرة له 
لإجرائه مجرى المعلوم المسلم تنبيهاً على قوة دلائله وكونه بحيث لا يكاد يجهله أحد كقوله تعالى: للا ريب فيه» 
[البقرة: ؟» وغيرها] وكذا يقال في. نظائره من الصلات التي ينكرها الكفرة: وقال بعضهم: لا حاجة لما ذكر إذ يكفي 


سورة الفرقان الآيات: ٠١ ١‏ سأر راو سسواد اامم يبوب اا جو اول مو ام ا ا ا 


في الصلة أن تكون معلومة للسامع المخاطب بها ولا يلزم أن تكون معلومة لكل سامع؛ والمخاطب بها هنا هو 
رسولا لله َه وهو عليه الصلاة والسلام عالم بثبوتها للموصول» وفي شرح التسهيل أنه لا يلزم فيهاء أن تكون معلومة 
وإن تعريف الموصول كتعريف أل يكون للعهد والجنس وأنه قد تكون صلته مبهمة للتعظيم كما في قوله: 

فإن استطع أغلب وأن يغلب الهوى فمثل الذي لاقيت يغلب صاحبه 

وما ذكر أولاً من تنزيلها منزلة المعلوم أبلغ لكونه كناية عما ذكر مناسبة للرد على من أنكر النبوة وتوحيد الله 
تعالى «الّذي لَهُ مُلْكُ السّمَاوات وَالأُْض» أي له سبحانه خاصة دون غيره لا استقلالاً ولا اشتراكاً السلطان القاهر 
والاستيلاء الباهر عليهما المستلزم للقدرة التامة والتصرف الكلي فيما وفيما فيما إيجاداً وإعداماً وإحياء وإماتة وأمراً 
ونهياً حسبما تقتضيه مشيكته المبنية على الحكم والمصالح؛ ومحل الموصول الرفع على أنه خبر لمبتدأ محذوف» 
والجملة مستأنفة مقررة لما قبلها أو على أنه نعت للموصول الأول أو بيان له أو بدل منه وما بينهما ليس بأجنبي لأنه 
من تمام الصلة ومتعلق بها فلا يضر الفصل به بين التابع والمتبوع كما في البحر أو محله الرفع أو النصب على المدح 
بتقدير هو أو أمدح. 

واختار الطيبي أن محله الرفع على الإبدال وعلله بقوله لأن من حق الصلة أن تكون معلومة عند المخاطب وتك 
الصلة لم تكن معلومة عند المعاندين فأبدل #الذي له» إلخ بياناً وتفسيراً وهو بعيد من مثله وسبحانه من لا يعاب عليه 
شيء «وَلَّمْ يتُخذ وَلَّدا4 أي لم ينزل أحد منزلة الولده وقيل أي لم يكن له ولد كما يزعم الذين يقولون في حق 
المسيح وعزير والملائكة عليهم السلام ما يقولون فسبحان الله عما يصفون» 0 
الظرفية وكذا قوله تعالى: طِوَلّمْ يكن آ لَهُ ريك في الْمُلك» أي ملك السماوات والأرض» وأفرد بالذكر مع 
ذكر من اختصاص ملكهما به تعالى مستلزم له قطعاً للتصريح ببطلان زعم الثنوية القائلين بتعدد الآلهة 00 ذ 
نحورهم وتسيط نفي اتخاذ الولد بينهما للتنبيه على استقلاله وأصالته والاحتراز عن توهم كونه تعمة للأول عار 
كل شَيْء) أي أحدثه إحداثاً جارياً على سنن التقدير والتسوية حسبما اقتضته إرادته المبنية على الحكم البالغة كخلقة 
الإنسان من مواد مخصوصة وصور وأشكال معينة «قَقَدّرَه4 أي هيأه لما أراد به من الخصائص والأفعال اللائقة به 
واستنباط الصنائع المتنوعة ومزاولة الأعمال المختلفة إلى غير ذلك فلا تكرار في الآية لما ظهر من أن التقدير الدال 
عليه الخلق بمعنى التسوية والمعبر عنه بلفظه بمعنى التهيئة وهما غيران والخلق على هذا على حقيقته» ويجوز أن 
يكون الخلق مجازاً بل منقولاً عرفياً في معنى الإحداث والإيجاد غير ملاحظ فيه التقدير وإن لم يخل عنه ولهذا صح 
التجوز ويكون التصريح بالتقدير دلالة على أن كل واحد مقصود بالذات فكأنه قيل وأوجد كل شيء فقدره في إيجاده 
لم يوجده متفاوتاً بل أوجده متناصفاً متناسبأء وقيل التقدير الثاني هو التقدير للبقاء إلى الأجل المسمى فكأنه قيل 
وأوجد كل شيء على سنن التقدير فأدامه إلى الأجل المسمى والقول الأول مختار الزجاج وهو كما في الكشف أظهر 
والفاء عليه للتعقيب مع الترتيب. 

وزعم بعضهم أن في الكلام قلباً وهو على ما فيه لا يدفع لزوم التكرار بدون أحد الأوجه المذكورة كما لا 
يخفى» وجملة طإخاق» إلخ عطف على ما تقدم وفيها رد على الثنوية القائلين بأن خالق الشر غير خخالق الخير ولا 
يضر كونه معلوما مما تقدم لانها تفيد فائدة جديدة لما فيها من الزيادة» وقيل: هي رد على ما يعتقد اعتقاد المعتزلة 
في أفعال الحيوانات الاختيارية. وفي إرشاد العمل السليم أنها جارية مجرى العليل لما قبلها من الجمل المنتظمة في 
سلك الصلة فإن خلقه تعالى لجميع الأشياء على النمط البديع كما يقتضي استقلاله تعالى باتصافه بصفات الألوهية 
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يقتضي انتظام كل ما سواه كائناً ما كان تحت ملكوته القاهر بحيث لا يشذ من ذلك شيء ومن كان كذلك كيف 
يتوهم كونه ولداً له سبحانه أو شريكاً في ملكه عز وجل؛ وذكر الطيبي أن قوله تعالى: «إله ملك السموات والأرض» 
توطثة وتمهيد لقوله سبحانه: «إلم يتخذ ولداً ولم يكن له شريك في الملك» وأردف بقوله تعالى: «(وخلق كل 
شيء» لما أن كونه سبحانه بديع السموات والأرض وفاطرهما ومالكهما مناف لاتخاذ الولد والشريك قال تعالى: 
#بديع السموات والأرض أنى يكون له ولد [الأنعام: ١١٠ع‏ الآية» وقد يقال: إن هذه الجملة تصريح بما علم قبل 
ليكون التشنيع على المشركين بقوله سبحانه: إوَانُخِدَُوا من دونه آلهَةَ لا يَخْلْمَونَ شيئاً وهو يخلقون» أظهر, 
وضمير #اتتخذوا» للمشركين المفهوم من قوله تعالى: إولم يكن له شريك في الملك4 أو من المقام» وقوله 
سبحانه: لإنذيرا4؛ وقال الكرماني: للكفار وهم مندرجون في قوله تعالى: «إللعالمين» والمراد حكاية أباطيلهم في 
أمر التوحيد والنبوة وإظهار بطلانها بعد أن بين سبحانه حقيقة الحق في مطلع السورة الكريمة أي اتخذوا لأنفسهم 
متجاوزين الله تعالى الذي ذكر بعض شؤونه العظيمة آلهة لا يقدرون على خلق شيء من الأشياء وهم مخلوقون لله 
تعالى أو هم يختلقهم عبدتهم بالنحت والتصويرء ورجح المعنى الأول بأن الكلام عليه أشمل ولا يختص بالأصنام 
بخلافه على الثاني ويكون التعبير بالمضارع عليه في #يخلقون4 المبني للمفعول لمشاكلة «إيخلقون» المبني 
للفاعل مع استحضار الحال الماضية؛ ورجح المعنى الثاني بأنه أنسب بالمقام لأن الذين أنذرهم نبينا عله شفاهاً 
عبدة الأصنام وأن الأحكام الآنية أوفق بهاء نعم فيه تفسير الخلق بالافتعال كما في قوله تعالى: «إوتخلقون إفكأي 
لأنه الذي يصح نسبته لغيره عز وجل وكذا الخلق بمعنى التقدير كما في قول زهير: 


ولأنت تفري ما خلقت وبعض القوم يخلق ثملايفري 


والمتبادر منه إيجاد الشيء مقدراً بمقدار كما هو المراد من سابقه؛ وتفسيره بذلك أيضاً كما فعل الزمخشري 
بعيد كذا قيل: وتعقب أنه يجوز أن يراد منه هذا المتبادر والأصنام بذواتها وصورها وأشكالها مخلوقة لله تعالى عند 
أهل الحق لأن أفعال العباد وما يترتب عليها وينشأ منها بن الأثاز متخارقة لبعز وبل عندهم كها سق بل لو قي ل بتمين 
هذه الإرادة على ذلك الوجه لم يبعدء وقوله تعالى: ولا يَملُكونَ لأَنْفُسهِم ضرا وَلهَ تفع لبيان حالهم بعد خلقهم 
ووجودهم» والمراد لا يقدرون على التصرف في ضر ما ليدفعوه عن أنفسهم ولا في نفع ما حتى يجلبوه إليهم؛ ولما 
كان دفع الضر أهم أفيد أولاً عجزهم عنه؛ وقيل: لإلأنفسهم» ليدل على غاية عجزهم لأن من لا يقدر على ذلك في 
حق نفسه لأن لا يقدر عليه في حق غيره من باب أولى. ومن خص الأحكام في الأصنام قال: إن هذا لبيان ما لم يدل 
عليه ما قبله من مراتب عجزهم وضعفهم فإن بعض المخلوقين العاجزين عن الخلق ربما يملك دفع الضر وجلب النفع 
في الجملة كالحيوان» وقد يقال: التصرف في الضر والنفع بالدفع والجلب على الإطلاق ليس على الحقيقة إلا لله عز 
وجل كما ينبىء عنه قوله سبحانه لنبيه عََلُهِ: «إقل لا أملك لنفسي نفعاً ولا ضراً إلا ما شاء الله [الأعراف: ]١8/8‏ 
وقوله تعالى: «ولا يَمْلَكُونَ موتاً ول حياه ولا ُشُورا» أي لا يقدرون على التصرف في شيء منها يإماتة الأحنياة 
وإحياء الموتى في الدنيا وبعثهم في الأخرى للتصريح بعجزهم عن كل واحد مما ذكر على التفصيل والتنبيه على أذ 
الإله يجب أن يكون قادراً على جميع ذلك» وتقديم الموت لمناسبة الضر المقدم لِوَقَالَ الْذِينَ كَفَدُوا إِنْ هَذَا إلا 
إفكُ4 القائلون ‏ كما أخرجه جمع عن قتادة ‏ هم مش ركو العرب لا جميع الكفار بقرينة ادعاء إعانة بعض أهل الكتاب 
له صلى الله تعالى عليه وسلم وقد سمي منهم في بعض الروايات النضر بن الحارث وعبد الله بن أمية ونوفل بن 
خويلد» ويجوز أن يراد غلاتهم كهؤلاء ومن ضامهمء وروي عن ابن عباس ما يؤيده» وروي عن الكلبي ومقاتل أن 
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القائل هو الالنضر والجمع لمشايعة الباقين له في ذلك» ومن خص ضمير «إاتخذوا» بمشركي العرب وجعل 
الموصول هنا عبارة عنهم كلهم جعل وضع الموصول موضع ضميرهم لذمهم بما في حيز الصلة والإيذان بأن ما 
تفوهوا به كفر عظيمء وفي كلمة «إهذا» حط لرتبة المشار إليه أي قالوا ما هذا إلا كذب مصروف عن وجهه 
طافْتَرَاةُ4 يريدون أنه اخترعه رسولا لله صلى الله تعالى عليه وسلم ولم ينزل عليه الصلاة والسلام #وأعانه عليه أي 
على افترائه واختراعه «إافترائه4 أو على الإفك «إِقَوْمٌ آحَرُونَ4 يعنون اليهود بأن يلقوا إليه صلى الله عالى عليه وسلم 
أخبار الأمم الدارجة وهو عليه الصلاة والسلام يعبر عنها بعبارته» وقيل: هم عداسء وقيل: عائش مولى حويطه بن 
عبد العزى ويسار مولى العلاء بن الحضرمي وجبر مولى عامر وكانوا كتابيين يقرؤون التوراة أسلموا وكان الرسول 
صلى الله تعالى عليه وسلم يتعهدهم فقيل ما قيل؛ وقال المبرد: عنوا بقوم آخرين المؤمنين لأن آخر لا يكون إلا من 
جنس الأول» وفيه أن الاشتراك في الوصف غير لازم ألا ترى قوله تعالى: «إفئة تقاتل في سبيل الله وأخرى كافرة» [آل 
عمران: ]١1‏ ققد جَاؤُوا» أي الذين كفروا كما هو الظاهر إظلماً» منصوب بجاؤُوا فإن جاء وأتى يستعملان في 
معنى فعل فيتعديان تعديته كما قال الكسائي» واختار هذا الوجه الطبرسي وأنشد قول طرفة: 

على غير ذنب جكته غير أنني نشدت فلم أغفل حمولة معبد 

وقال الزجاج: منصوب بنزع الخافض فهو من باب الحذف والإيصال» وجوز أبو البقاء كونه حالاً أي ظالمينء 
والأول أولىء والتنوين فيه للتفخيم أي جاؤوا بما قالوا ظلماً هائلاً عظيماً لا يقادر قدره حيث جعلوا الحق البحت الذي 
لا يأنيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه إفكاً مفترى من قبل البشر وهو من جهة نظمه الرائق وطرازه الفائق بحيث لو 
اجتمعت الإنس والجن على مباراته لعجزوا عن الإتيان بمثل أية من آياته ومن جهة اشتماله على الحكم الخفية . 
والأحكام المستتبعة للسعادات الدينية والدنيوية والأمور الغيبية بحيث لا تناله عقول البشر ولا تحيط بفهمه القوى 
والقدرء وكذا التنوين في طوَرُوراأ4 أي وكذباً عظيماً لا ييلغ غايته حيث قالوا ما لا احتمال فيه للصدق أصلاً» وسمي 
الكذب زوراً لازوراره أي ميله عن جهة الحق والفاء لترتيب ما بعدها على ما قبلها لكن لا على أنهما أمران متغايران 

حقيقة يقع أحدهما عقيب الآخر أو يحصل بسببه بل على أن الثاني عين الأول حقيقة وإنما الترتيب بحسب التغاير 

الاعتباري» وقد لتحقيق ذلك المعنى فإن ما جاءه من الظلم والزور هو عين ما حكي عنهم لكنه لما كان مغايراً له في 
المفهوم وأظهر منه بطلاناً رتب عليه بالفاء ترتيب اللازم على الملزوم تهويلاً لأمره كما قاله شيخ الاسلام» وقيل: 
ضمير «إجاؤوا4 عائد على قوم آخرين» والجملة من مقول الكفار وأرادوا أن أولئك المعينين جاؤوا ظلماً يإعائتهم 
وزوراً بما أعانوا به وهو كما ترى. 

«وَقَانُوا أَسَاطِينُ الأَؤلينَ» بعد ما جعلوا الحق الذي لا محيد عنه إفكاً مختلقاً يإعانة البشر بينوا على زعمهم 
الفاسد كيفية الإعانة» وتقدم الكلام في أساطير رهي خبر مبتدأ محذوف أي هذه أو هو أو هي أساطيره وقوله تعالى: 
«اكتتبها4 حبر ثان» وقيل: حال بتقدير قد. وتعقب بأن عامل الحال إذا كان معنوياً لا يجوز حذفه كما في المغني» 
وفيه أنه غير مسلم كما في شرحه» وجوز أن 0 إأساطير» مبتدأ وجملة «إاكتتبها» الخبر ومرادهم كتبها لنفسه 
والاسناد مجازي كما في بنى الأمير المدينة» والمراد أمر بكتابتها أو يقال حقيقة أكتبت أمر بالكتابة فقد شاع افتعل 
بهذا المعنى كاحتجم وافتصد إذا أمر بالحجامة والفصدء وقيل قالوا ذلك انهم أنه يكتب حقيقة أو لمحض الافتراء 
عليه عليه الصلاة والسلام بناء على علمهم أنه لم يكن يكتب 2َلَه وقيل: مرادهم جمعها من كتب الشيء جمعه 
والجمهور على الأول. 
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وقرأ طلحة «اكتتبها» مبنياً للمفعول والأصل اكتتبها له كاتب فحذف اللام وأفضى الفعل إلى الضمير فصار 
اكتتبها إياه كاتب ثم حذف الفاعل لعدم تعلق الغرض العلمي بخصوصه فبنى الفعل للمفعول وأسند للضمير فانقلب 
مرفوعاً مستتراً بعد أن كان منصوباً بارزًء وهذا مبني على جواز إقامة المفعول الغير الصريح مقام الفاعل مع وجود 
الصريح وهو هنا ضمير الأساطير وهو الذي ارتضاه الرضي وغيره؛ وجمهور البصريين على عدم الجواز وتعين المفعول 

نكا الذي اجعيتر الرجدال متماحة وجوداً إذا ذهب الرياح الزعازع 

بنصب الرجال وعلى الأول كان حق التركيب اختيره الرجال بالرفع فإن الأصل اختاره من الرجال مختار وظاهر 
أنه إذا عمل فيه ما تقدم يصير إلى ما ذكر «إفهي تُمْلَى عَلَيْهك أي تلقى تلك الأساطير عليه بعد اكتتابها ليحفظها من 
أفواه من يمليها عليه من ذلك المكتتب لكونه أمياً لا يقدر على أن يتلقاها منه بالقراءة فالإملاء الإلقاء للحفظ بعد 
الكتابة استعارة لا الإلقاء للكتابة كما هو المعروف حتى يقال: إن الظاهر العكس بأن يقال: أمليت عليه فهو يكتتبها أو 
المعنى أراد اكتتابها أو طلب كتابتها فأمليت عليه أي عليه نفسه أو على كاتبه فالإملاء حينئذ باق على ظاهره. وقرأ 
طلحة وعيسى تتلى بالتاء بدل الميم لإبُكرَةَ وأصيلا4 أي دائماً أو قبل انتشار الناس وحين يأتون إلى مساكنهم وعنوا 
بايا تمان علي عليه بلاطن ات عل كيه اجا قله جر ريا مني الل ل الى أن 
يؤفكون» وعن الحسن أن «إاكتتبها» إلخ من قول الله عرّ وجل يكذبهم به» وإنما يستقيم أن لو افتتحت الهمزة في 
جإاكتتبها» للاستفهام الذي هو في معنى الإنكان ووجهه أن يكون نحو قول حضرمي و خرج يتحدث في 
مجلس قوم ا والله إن حضرمياً لجذل بموت أخيه إن ورثه: 

أفيح أن أرزأ االكرم وأن أورث زودًا» شصايصاً نبلا 

من أبيات» لا ا و 7 
ْله الذي يَعْلّمُ السّرٌ في السّمَاوات والأزض» وصفه تعالى ياحاطة علمه بجميع المعلومات الخفية والجلية 
المعلومة من باب أولى للإيذان بانطواء ما أنزله على أسرار مطوية عن عقول. البشر مع ما فيه من التعريض بمجازاتهم 
بجناياتهم المحكية التي هي من جملة معلوماته تعالى أي ليس ذلك كما تزعمون بل هو أمر سماوي أنزله الله تعالى 
الذي لا يعزب عن علمه شيء من الأشياء وأودع فيه فنون الحكم والأسرار على وجه بديع لا تحوم حوله الافهام حيث 
أعجزكم قاطبة بفصاحته وبلاغته وأخبركم بمغيبات مستقبلة وأمور مكنونة لا يهتدي إليها ولا يوقف إلا بتوفيق الله 
تعالى العليم الخبير عليهاء وإذا أرادوا ببكرة وأصيلاً خفية عن الناس ازداد موقع السر حستاء وأما التذييل بقوله تعالى: 
«إِنّهُ كانَ غَفُوراًُحيماً» فهو للتنبيه على أنهم استوجبوا العذاب على ما هم عليه من الجنايات المحكية لكن أخر 
عنهم لما أنه سبحانه أزلاً وأبداً مستمر على المغفرة والرحمة المستتبعتين للتأخير فكأنه قيل إنه جل وعلا متصف 
بالمغفرة 0 3 الاستمرار فلذلك لا يعجل عقوبتكم على ما 0 عليه مع كمال استيجابه إياها وغاية قدرته 
0 0 استكبروا ذ في أنفسهم وعتوا 0 كبيرأه [الفرقان: .]١‏ 

وجوز أن يكون الكلام كناية عن الاقتدار العظيم على عقوبتهم لأنه لا يوصف بالمغفرة والرحمة إلا القادر على 


(1) الشصائص جمع شصوص وهي القليلة اللبن والنبلا جمع نبيل ككرم في كريم الصغار وتطلق على الكبار | ه منه. 
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العقوبة» وفي إيثارها تعيير لهم ونعي على فعلهم يعني أنكم فيما أنتم عليه بحيث يتصدى لعذابكم من صفته المغفرة 
والرحمة وليس بذاك» وقال صاحب الفرائد: يمكن أن يقال: ذكر المغفرة والرحمة بعد ذلك لأجل أن يعرفوا أن هذه 
الذنوب العظيمة المتجاوزة عن الحد مغفورة إن تابوا وأن رحمته واصلة إليهم بعدها وأن لا ييأسوا من رحمته تعالى بما 
فرط منهم مع إصرارهم على ما هم عليه من المعاداة والمخاصمة الشديدة وهو كما ترى. 

لرَقَانُوا قال هذا الرُسُول يَأكل العا إلخ نزلت في جماعة من كفار قريش أخرج ابن أبي إسحاق وابن 
جرير وابن المنذر عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أن عتبة وشيبة ابني ربيعة وأبا سفيان بن حرب والنضر بن 
الحارث وأبا البحتري والأسود بن المطلب وزمعة بن الأسود والوليد بن المغيرة وأبا جهل بن هشام وعبد الله بن أبي 
أمية وأمية بن خلف والعاصي بن وائل ونبيه بن الحجاج ومنبه بن الحجاج اجتمعوا فقال بعضهم لبعض: ابعثوا إلى 
محمد َيل وكلموه وخاصموه حتى تعذروا منه فبعثوا إليه أن أشراف قومك قد اجتمعوا لك ليكلموك فجاءهم عليه 
الصلاة والسلام فقالوا: يا محمد إنا بعثنا إليك لنعذر منك فإن كنت إنما جئت بهذا الحديث تطلب به مالا جمعنا لك 
من أموالنا وإن كنت تطلب الشرف فنحن نسودك وإن كنت تريد ملكاً ملكناك فقال رسول الله عَهِ: ما بي مما 
تقولون ما جيتكم بما جتتكم به أطلب أموالكم ولا الشرف فيكم ولا الملك عليكم ولكن الله تعالى بعثني إليكم 
رسولاً وأنزل علي كتاباً وأمرني أن أكون لكم بشيراً ونذيراً فبلغتكم رسالة ربي ونصحت لكم فإن تقبلوا مني ما جتتكم 
به فهو حظكم في الدنيا والآخرة وإن تردوه علي أصبر لأمر الله تعالى حتى يحكم الله عرّ وجل بيني وبينكم قالوا: يا 
محمد فإن كنت غير قابل منا شيئاً مما عرضنا عليك فما لنفسك سل ربك أن يبعث معك ملكاً يصدقك بما تقول 
ويراجعنا عنك وسله أن يجعل لك جناناً وقصوراً من ذهب وفضة تغنيك عما تبتغي فإنك تقوم بالأسواق وتلتمس 
المعاش كما نلتمسه حتى نعرف فضلك ومنزلتك من ربك إن كنت رسولاً كما تزعم فقال لهم رسول الله عَله: ما أنا 
بفاعل ما أنا بالذي يسأل ربه هذا وما بعثت إليكم بهذا ولكن الله تعالى بعثني بشيراً ونذيراً فأنزل الله تعالى في قولهم 
ذلك «إوقالوا مال هذا الرسول» إلخ. 

وقد سيق هنا لحكاية جنايتهم المتعلقة بخصوص المنزل عليه الفرقان بعد حكاية جنايتهم التي تتعلق بالمنزل» 
وما استفهامية بمعنى إنكار الوقوع ونفيه في محل رفع على الابتداء والجار والمجرور بعدها متعلق بمحذوف خبر 
لهاء وقد وقعت اللام مفصولة عن هذا المجرور بها في خط الامام وهي سنة متبعة وعنوا بالإشارة والتعبير بالرسول 
الاستهانة والتهكم؛ وجملة إيأكل الطعام4 حال من #الرسول4 والعامل فيها ما عمل في الجار من معنى الاستقرار؛ 
وجوز أن يكون الجار والمجرور أي أي شيء وأي سبب حصل لهذا الزاعم أنه رسول حال كونه يأكل الطعام كما 
تأكل ظوَيَمْشي في الأسْرّاق» لابتغاء الأرزاق كما نفعله على توجيه الإنكار والنفي إلى السبب فقط مع تحقق 
المسبب الذي هو مضمون الجملة الحالية. ومن الناس من جوز جعل الجملة استثنافية والأولى ما ذكرناء ومرادهم 
استبعاد الرسالة المنافية لأكل الطعام وطلب المعاش على زعمهم فكأنهم قالوا: إن صح ما يدعيه فما باله لم تألف حاله 
حالنا وليس هذا إلا لعمههم وركاكة عقولهم وقصور أبصارهم على المحسوسات فإن تميز الرسل عليهم السلام عما 
عداهم ليس بأمور جسمانية وإنما هو بأمور نفسانية أعني ما جبلهم الله تعالى عليه من الكمال كما يشير إليه قوله 
تعالى: لإقل إنما أنا بشر مثلكم يوحى إليٌ إنما الهكم إله واحد» [الكهف: ٠٠١‏ واستدل بالآية على إباحة دخول 
الأسواق للعلماء وأهل الدين والصلاح خلافاً لمن كرهه لهم. 

«(لؤلا أل إليه ملك فيَكُونَ معة تذياً أو يُلقَى إليه كحرٌ أو تَكُونُ له جنّة يكل منها4 تتزل عما تقدم 
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كأنهم قالوا: إن لم توجد المخالفة بيننا وبينه في الأكل والتعيش فهلا يكون معه من يخالف فيهما يكون ردءاً له في 
الإنذار فإن لم توجد فهلا يخالفنا في أحدهما وهو طلب المعاش بأن يلقى إليه من السماء كنز يستظهر به ويرتفع 
احتياجه إلى التعيش بالكلية فإن لم يوجد فلا أقل من رفع الاحتياج في الجملة بإتيان بستان يتعيش بريعه كما للدهاقين 
والمياسير من الناس. والزمخشري ذكر أنهم عنوا بقولهم «إما لهذا الرسول يأكل الطعام ويمشي في الأسواق4 أنه 
كان يجب أن يكون ملكا ثم نزلوا عن ملكيته إلى صحبة ملك له يعينه ثم نزلوا عن ذلك إلى كونه مرفوداً يكنز ثم نزلوا 
فاقتنعوا بأن كرد ايان ) كن عد زوزق قل البحطلة لحر لقم عون مده وما دل امطياق جواباً عما يقال 
كيف يخالف حاله عَيّهِ حالكم وبأي شيء يحصل ذلك ويتميز عنكم؟ ولا يخفى ما فيه ونصب «إيكون» على 
جواب التحضيض؛ وقرىء «فيكون؛ بالرفع حكاه أبو معاذ» وخرج على أن يكون معطوف على «إأنزل» لأنه لو وقع 
موقعه المضارع لكان مرفوعاً لأنك تقول ابتداء لولا ينزل بالرفع وقد عطف عليه «إيلقى» و لإتكون4 وهما مرفوعان 
أو هو جواب التحضيض على إضمار هو أي فهو يكونء ولا يجوز في مثل هذا التركيب نصب «إيلقى# وتكون 
بالعطف على يكون المنصوب لأنهما في حكم المطلوب بالتحضيض لا في حكم الجواب. 


ولعل التعبير أولاً بالماضي مع أن الأصل في أولاً التي للتحضيض أو العرض دخولها على المضارع لأن إنزال 
الملك مع قطع النظر عن أن يكون معه عليه الصلاة والسلام نذيراً أمر متحقق لم يزل مدعياً له َل فما أخرجوا الكلام 
حسبما يدعيه عليه الصلاة والسلام وإن لم يكن مسلماً عندهم؛ وفيه نوع تهكم منهم قاتلهم الله تعالى بخلاف الإلقاء 
وحصول الجنة» ولعل في التعبير بالمضارع فيهما وإن كان هو الأصل إشارة إلى الاستمرار التجددي كأنهم طلبوا شيثا 
لا ينفذ. وذكر ابن هشام في المغني عن الهروي أنه قال بمجيء لولا للاستفهام ومثل له بمثالين أحدهما قوله تعالى: 
«لولا أنزل إليه ملك4: وتعقب ذلك بأنه معنى لم يذكره أكثر النحويين» والظاهر أنها في المثال المذكور مثلها في 
قوله تعالى: «إلولا جاؤوا عليه بأربعة شهداء» [النور: ١ع‏ وذكر أنها في ذلك للتوبيخ والتدديم وهي حيئلٍ تختص 
بالماضي؛ ولا يخفى أنه إن عنى بقوله تعالى: «إلولا أنزل إليه ملك4 ما وقع هنا فأمر كونها فيه للتوبيخ والتدديم في 
غاية الخفاء فتدبرء وقرأ قتادة والأعمش «أو يكون» بالياء آخر الحروف», وقرأ زيد بن علي وحمزة ة والكسائي وابن وثاب 
وطلحة والأعمش «نأكل» بالنون إسناداً للفعل إلى ضمير الكفر القائلين ما ذكر لرَقَال الظالمُون» هم القائلون 
الأولون وإنما وضع المظهر موضع ضميرهم تسجيلاً عليهم بالظلم فيما قالوه لكونه إضلالاً خارجاً عن حد الضلال مع 
ما فيه من نسبته عَكللهِ إلى ما يشهد العقل والنقل ببراءته منه أو إلى ما لا يصلح أن يكون متمسكاً لما يزعمون من نفي 
الرسالة» وقيل: يحتمل أن يكون المراد. وقال الكاملون في الظلم منهم وأياً ما كان فالمراد أنهم قالوا للمؤمنين «إإن 
ْعُون» أي ما تتبعون «إإلاً رَجُلاً مَشحُوراً» سحر فغلب على عقله فالمراد بالسحر ما به اختلال العقل» وقيل: 
أصيب سحره أي رئته فاختل حاله كما يقال عرؤوس أي أصيْب رأسه وقيل: يسحر بالطعام وبالشراب أي يغذى أو ذا 
سحر أي رئة على أن مفعول للسنب وأرادوا أنه عليه الصلاة والسلام» بشر مثلهم» وقيل أي ذا سحر بكسر السين وعنوا 
- قاتلهمٍ الله تعالى - ساحراء والأظهر على ما في البحر التفسير الأول وذكر أن هو الأنسب بحالهم «انظر كيف 
ضَرَبُوأْ لَك الأمْكَال4 استعظام للأباطيل التي اجترؤوا على التفوه بها وتعجيب منها أي انظر كيف قالوا في حقك 
الأقاويل العجيبة الخارجة عن العقول الجارية لغرابتها مجرى الأمثال واخترعوا لك تلك الصفات والأحوال الشاذة 
البعيدة من الوقوع (فَضَلُوا فلا يَستَطيعُونَ سَبيلاً4 فبقوا متحيرين ضلالاً لا يجدون في القدح في نبوتك قولاً يستقرون 
عليه وإن كان باطلاً في نفسه فالفاء الأولى سببية ومتعلق وضلوا» غير منوي والفاء الثانية تفسيرية أو فضلوا عن طريق 
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الحق فلا يجدون طريقاً موصلاً إليه فإن من اعتاد استعمال هذه الأباطيل لا يكاد يهتدي إلى استعمال المقدمات الحقة 
فالفاء في الموضعين سببية ومتعلق «ضلوا» منوي ولعل الأول أولى» والمراد نفي أن يكون ما أتوا به قادحاً في نبوته 
َه ونفى أن يكون عندهم ما يصلح للقدح قطعاً على أبلغ وجه فإن القدح فيها إنما يكون في القدح بالمعجزات 
الدالة عليها وما أتوا به لا يفيد ذلك أصلاً وأنى لهم بما يفيده. 


دِتبارَكَ الذي إن ضَاءَ جَعلَ لَكَ خَيِراً من ذَلكَ جنات تجري من تختها الأنهار ويَجْعَلُ لَكَ قُصُوراً)4 أي 
تكاثر خير الذي إن شاء وهب لك في الدنيا شيئاً خيراً لك مما اقترحوه وهو أن يجعل لك مثل ما وعدك في الآخرة من 
الجنات والقصور كذا في الكشاف» وعن مجاهد إن شاء جعل لك جنات الآخرة وقصوراً في الدنيا ولا يخفى ما فيه» 
وقيل: المراد إن شاء جعل ذلك في الآخرة» ودخلت إإن»4 على فعل المشيئة تنبيهاً على أنه لا ينال ذلك إلا برحمته 
تعالى وأنه معلق على محض مشيئته سبحانه وليس لأحد من العباد والعباد على الله عز وجل حق لا في الدنيا ولا في 
الآخرة» والأول أبلغ في تبكيت الكفار والرد عليهم؛ ولا يرد كما زعم ابن عطية قوله تعالى: لإبل كذبوا بالساعة» 
[الفرقان: ]١١‏ كما ستعلمه إن شاء الله تعالى؛ والظاهر أن الإشارة إلى ما اقترحوه من الكنز والجنة وخيرية ما ذكر من 
الجنة لما فيه من تعدد الجنة وجريان الأنهار والمساكن الرفيعة في تلك الجنان بأن يكون في كل منها مسكن أو في 
كل مساكن ومن الكنز لما أنه مطلوب لذاته بالنسبة إليه وهو إنما يطلب لتحصيل مثل ذلك وهو أيضاً أظهر في الأبهة 
وأملا لعيون الناس من الكنزء وعدم التعرض لجواب الاقتراح الأول لظهور منافاته للحكمة التشريعية وربما يعلم من 
كثير من الايات كذا قيل. 


وفي إرشاد العقل السليم أن الإشارة إلى ما اقترحوه من أن يكون له عََهِ جنة يأكل منها و لإجنات» بدل من 
خيراً» محقق لخيريته مما قالوا لأن ذلك كان مطلقاً عن قيد التعدد وجريان الأنهار» وتعليق ذلك بمشيثته تعالى 
للإيذان بأن عدم الجعل لعدم المشيئة المبنية على الحكم والمصالح؛ وعدم التعرض لجواب الاقتراحين الأولين للتنبيه 
على خروجهما عن دائرة العقل واستغنائهما عن الجواب لظهور بطلانهما ومنافاتهما للحكمة التشريعية وإنما الذي له 
وجه في الجملة هو الاقتراح الأخير فإنه غير مناف للحكمة بالكلية فإن بعض الأنبياء عليهم السلام قد أوتوا في الدنيا 
مع النبوة ملكا عظيماً انتهى» وهذا الذي ذكره في الإشارة جعله الإمام الرازي قول ابن عباس رضي الله تعالى عنهماء 
وما ذكر أولاً استظهره أبو حيان وحكاه عن مجاهدء وحكي عن ابن عباس أنها إشارة إلى ما عيروا به من أكل الطعام 
والمشي في الأسواق وقال: إنه بعيد» وحكاه الإمام عن عكرمة وكأني بك تختار ما اختاره صاحب الإرشاد» والظاهر 
أن «إيجعل4 مجزوم فيكون معطوفاً على محل الجزاء الذي هو جعل هو جزاء أيضاً وقد جيء به جملة استقبالية على 
الأصل في الجزاءء فقد ذكر أهل المعاني أن الأصل في جملتي إن الشرطية أن تكونا فعليتين استقباليتين لفظاً كما 
أنهما مستقبلتان معنى» والعدول عن ذلك في اللفظ لا يكون إلا لتكتة. وكأن التعبير على هذا بالجملتين الماضويتين 
لفظاً في «إإن شاء جعل4 إلخ لزيادة تبكيت الكفار فيما اقترحوا من جنسه: ولما لم يقترحوا ما هو من جنس جعل 
القصور لم يسلك فيه ذلك المسلك فتدبرء وقيل: كان الظاهر نعد التعبير أولاً في الجزاء بالماضي أن يعبر به هنا أيضاً 
لكنه عدل إلى المضارع لأن جعل القصور في الجنان مستقبل بالنسبة إلى جعل الجنان» ثم إن هذا العطف يقتضي 
عدم دخول القصور في الخير المبدل منه قوله سبحانه: «إجنات# وكان ما تقدم عن الكشاف بيان لحاصل المعنى 
بمعونة السياق» وجوز أن يكون مرفوعاً أدغمت لامه في لام إلك4 لكن إدغام المثلين إذا تحرك أولهما إنما هو 
مذهب أبي عمروء والذي قرأ بالتسكين من السبعة هو وحمزة والكسائي ونافع وفي رواية محبوب عنه أنه قرأ بالرفع بلا 
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إدغام وهي قراءة ابن عامر وابن كثير ومجاهد وحميد وأبي بكرء والعطف على هذه القراءة واحتمال الإدغام عند ابن 
عطية على المعنى في إجعل» لأن جواب الشرط موضع اسكناف ألا يرى أن الجملة من المبتدأ والخبر قد تقع موقع 
جواب الشرط. وقال الزمخشري: هو معطوف على إجعل4 لأن الشرط إذا كان ماضياً جاز في جوابه الجزم والرفع 
كقول زهير في مدح هرم بن سنان: 

وإن أتاه خحليل'”" يوم مسغبة يقول لااغائب مالي ولا حرم 

ومذهب سيبويه أن الجواب في مثل ذلك محذوف وأن المضارع المرفوع على نية التقديم» وذهب الكوفيون» 
والمبرد إلى أنه هو الجواب وأنه على حذف الفاء والتركيب عند الجمهور فصيح سائغ في النثر كالشعرء وحكى أبو 
حيان عن بعض أصحابه أنه لا يجوز إلا في الضرورة إذ لم يجىء إلا في الشعرء وتمام الكلام في تحقيق المذاهب في 
محله؛ وقال الحوفي وأبو البقاء: الرفع على الاستعناف قيل وهو استئناف نحويء والكلام وعد له عَّْهِ بجعل تلك 
القصور في الآخرة ولذا عدل عن الماضي إلى المضارع الدال على الاستقبال» وقيل: هو استئناف بياني كان قائلاً 
يقول: كيف الحال في الآخرة؟ فقيل: يجعل لك فيها قصوراًء وجعل بعضهم على الاستئناف هذا الجعل في الدنيا 
أيضاً على معنى إن شاء جعل لك في الدنيا جنات ويجعل لك في تلك الجنات قصوراً إن تحققت الشرطية وهو كما 
ترى» وقيل: الرفع بالعطف على #تجري» صفة بتقدير ويجعل فيها أي الجنات» وليس بشيء» وقرأ عبيد الله بن 
موسى وطلحة بن سليمان «ويجعل؛ بالنصب على إضمار أن» ووجهه على ما نقل عن السيرافي أن الشرط لما كان 
غير مجزوم أشبه الاستفهام» وقيل: لما كان غير واقع حال المشارطة أشبه النفي» وقد ذكر النصب بعده سيبويه» وقال 
إنه ضعيف» وقيل: الفعل مرفوع وفتح لامه اتباعاً للام إلك4 نظير ما قيل في قوله: 


لم يمنع الشرب منها غير أن نطقت حمامة في غصون ذات أوقال 
من أنه فتح راء غير اتباعاً لهمزة أن وهو أحد وجهين في البيت» ونظير الآية في هذه القراءات قول النابغة: 
فإن يهالك أبو قابوس يهلك ربيع الناس والشهر الحرام 
لايك بعذه بذناب عيش أجتٌ الظهر ليس له سنام 


فإنه يروى في نأخذ الجزم والرفع والنصب 9بَل كَذَّبُوا بالسشاعة4 انتقال إلى حكاية نوع آخر من أياطيلهم 
متعلق بأمر المعاد وما قبل كان متعلقاً بأمر التوحيد وأمر النبوة ولا يضر في ذلك العود إلى ما يتعلق بالكلام السابق» 
واختلاف أساليب الحكاية لاختلاف المحكيء وما ألطف تصدير حكاية ما يتعلق بالآخرة ببل الانتقالية. وقوله تعالى: 
(وََعْتَدْنَا لمَئْ كَذَّبَ بالساة سَعيرً4 إلخ لبيان ما لهم في الآخرة بسببه أي هيأنا لهم ناراً عظيمة شديدة الاشتعال 
شأنها كيت وكيت بسبب تكذييهم بها على ما يشعر به وضع الموصول موضع ضمير هم أو لكل من كذب بها كاثاً 
من كان وهم داخلون في ذلك دخولاً أولياً» ووضع الساعة موضع ضميرها للمبالغة في التشنيع؛ وهذا الاعتداد وإن 
كان ليس بسبب تكذيبهم بها خاصة بل يشاركه في السببية له ارتكابهم الأباطيل في أمر التوحيد وأمر النبوة إلا أنه لما 
كانت الساعة نفسها هي العلة القريبة لدخولهم السعير أشير بما ذكر إلى سببية التكذيب بها لدخولها ولم يتعرض 
للإشارة إلى سببية شيء آخر؛ وقيل إن من كذب بالساعة صار كالاسم لأولئك المشركين والمكذبين برسول الله عله 
والمكذبين بالساعة أي الجامعين للأوصاف الثلائة لأن التكذيب بها أخص صفاتهم القبيحة وأكثر دوراناً على ألسنتهم 
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إذ من الكفار من يشرك ويكذب برسول الله عليه الصلاة والسلام ولا يكذب بالساعة» فالمراد من يكذب بالساعة 
أوائك الصئف من الكفرة وهو كما ترى. 

وقيل: إن قوله تعالى: «إبل كذبوا بالساعة© عطف على قوله تعالى: #قالوا ما لهذا الرسول© إلخ وإضراب 
عنه إلى ما هو أعجب منه على معنى أن ذلك تكذيب للرسول عَيْلّهُ وهذا تكذيب لله سبحانه ‏ وتعالى - ففي صحيح 
البخاري عن النبي عَُْهُ قال: «قال الله تعالى كذبني ابن آدم ولم يكن له ذلك إلى قوله تعالى -: فأما تكذيبه إياي 
فزعم أني لا أقدر أن أعيده كما كان) وظاهره أن أعجبية التكذيب بالساعة لأنه تكذيب لله عز وجل» وقال بعضهم: إن 
الأعجبية لأنهم أنكروا قدرة الله تعالى على الإعادة مع ما شاهدوه في الأنفس والآفاق وما ارتكز في أوهامهم من أن 
الإعادة أهون من الإبداء وليس ذلك لأنه تكذيب الله عز وجل فإنهم لم يسمعوا أمر الساعة إلا من النبي عَللَه فهو 
تكذيب له عليه الصلاة والسلام فيه» وأنت تعلم أن في الحديث إشارة إلى ما ارتضاه. 

وقيل: إضراب عن ذاك على معنى أتوا بأعجب منه حيث كذبوا بالساعة وأنكروها والحال أنا قد اعتدنا لمن 
كذب بها سعيراً فإن جراءتهم على التكذيب بها وعدم خوفهم مما أعد لمن كذب بها من أنواع العذاب أعجب من 
القول السابق. وتعقب بأنه لا نسلم كون الجراءة على التكذيب بالساعة أعجب من الجراءة على القول السابق بعد 
ظهور المعجزة ولا نسلم أن انضمام عدم الخوف مما يترتب عليه إذا كان ذلك الترتب في الساعة المكذب بها يفيد 
شيئاً وفيه تأمل» وقيل: هو إضراب عن ذاك على معنى أتوا بأعجب منه حيث كذبوا بالساعة التي أخبر بها جميع 
الأنبياء عليهم السلام فالجراءة على التكذيب بها جراءة على التكذيب بهم والجراءة على التكذيب بهم أعجب من 
الجراءة على القول السابق. وتعقب بأن مرادهم من القول السابق نفي نبوته عليه الصلاة والسلام وتكذيبه وحاشاه ثم 
حاشاه من الكذب في دعواه إياها لعدم مخالفة حاله عَثّهِ حالهم واتصافه بما زعموا منافاته للرسالة وذلك موجود 
ومتحقق في جميع الأنبياء عليهم السلام؛ فتكذيبهعَيل لذلك تكذيب لهم أيضاً فلا يكون التكذيب بالساعة على ما 
ذكر أعجب من تكذيب النبي عَُْه لاشتراك التكذيبين في كونهما في حكم تكذيب الكل وقيل: هو متصل بقوله 
تعالى: «إتبارك الذي إن شاء» إلخ الواقع جواباً لهم والمنبىء عن الوعد بالجنات والقصور في الآخرة مسوق لبيان 
أن ذلك لا يجدي نفعاً على طريقة قول من قال: 

عوجوا لدعم فحيوا دمئة الدار ماذا تحيون من نؤي وأحجار 

والمعنى أنهم لا يؤمنون بالساعة فكيف يقتنعون بهذا الجواب وكيف يصدقون بتعجيل مثل ما وعدك في 
الآخرة» وقيل: إضراب عن الجواب إلى بيان العلة الداعية لهم إلى التكذيبء والمعنى بل كذبوا بالساعة فقصرت 
أنظارهم على الحظوظ الدنيوية وظنوا أن الكرامة ليست إلا بالمال وجعلوا خلو يدك عنه ذريعة إلى تكذيبك» وقوله 
تعالى: (إذا رَأنمُغْ4 إلى آخره صفة للسعير والتأنيث باعتبار النار وقيل لأنه علم لجهنم كما روي عن الحسن,؛ وفيه 
أنه لو كان كذلك لامتنع دخول أل عليه ولمنع من الصرف للتأنيث والعلمية. 

وأجيب بأن دخول أل للمح الصفة وهي تدخل الإعلام لذلك كالحسن والعباس وبأنه صرف للتناسب ورعاية 
الفاصلة. أو لتأويله بالمكان وتأنيثه هنا للتفئن» وإسناد الرؤية إليها حقيقة على ما هو الظاهر وكذا نسبة التغيظ والزفير 
فيما بعد إذ لا امتتاع في أن يخلق الله تعالى النار حية مغتاظة زافرة على الكفار فلا حاجة إلى تأويل الظواهر الدالة على 
أن لها إدراكاً كهذه الآية» وقوله تعالى: «إيوم نقول لجهنم هل امتلأت وتقول هل من مزيد» [ق: 0] وقوله َه 
كما في صحيح البخاري «شكت النار إلى ربها فقالت: رب أكل بعضي بعصا فأذن لها بنفسين نفس في الشاء ونفس 
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في الصيف» إلى غير ذلك؛ وإذا صح ما أخرجه الطبراني وابن مردويه من طريق مكحول عن أبي أمامة قال: قال رسول 
الله عَلللَهِ: من كذب علي متعمداً فليتبوأ مقعده من بين عيني جهنم قالوا: يا رسول الله هل لجهنم من عين؟ قال: نعم 
أما سمعتم الله تعالى يقول: «إإذا رأتهم من مكان بعيد» فهل تراهم إلا بعينين» كان ما قلناه هو الصحيح. وإسنادها 
إليها لا إليهم للإيذان بأن التغيظ والزفير منها لهيجان غضبها عليهم عند رويتها إياهم طإمّن مكان بعيد4 هو أقصى ما 
يمكن أن يرى منه: وروي أنه هنا مسيرة خمسمائة عام. وأخرج آدم بن أبي إياس في تفسيره عن ابن عباس أنه مسيرة 
مائة عام وحكي 227 ذلك عن السدي والكلبى, وروي أيضاً عن كعبء وقيل: مسيرة سنة وحكاه الطبرسي عن الإمام أبي 
عبد الله رضي الله تعالى عنهء ونسبه في إرشاد العقل السليم إلى السدي. والكبي ظسُمعُوا لَهَا تَعيْظ4 أي صوت تغيظ 
ليصح تعلق السماع به. وفي مفردات الراغب الغيظ أشد الغضب والتغيظ هو إظهار الغيظ وقد يكون ذلك مع صوت 
مسموع كما في هذه الآية» وقيل: أريد بالسماع مطلق الإدراك كأنه قيل: أدركوا لها تغظياً «وَرّفير4 هو إخراج 
النفس بعد مدة على ما في القاموس» وقال الراغب: هو ترديد النفس حتى تنتفخ الضلوع منه وشاع استعماله في نفس 
صوت ذلك النفس» ولا شبهة في أنه مما يتعلق به السماع ولذا استشكلوا تعلق السماع بالتغيظ دون الزفير فأولوا لذلك 
بما سمعت» وقال بعضهم: إن ما ذكر من قبيل قوله: 
ورأيت زوجك قد غدا كلها اسيئيقتكا ورشنهتا 


وهو بتقدير سمعوا لها وأدركوا تغيظاً وزفيراً ويعاد كل إلى ما يناسبه. ومن الناس من قال: الكلام خارج مخرج 
المبالغة بجعل التغيظ مع أنه ليس من المسموعات مسموعاًء والتنوين فيه وفي «إزفيرً4 للتفخيم. 

وقد جاء في الآثار ما يدل على شدة زفيرها أعاذنا الله تعالى منهاء ففي خبر أخرجه ابن جرير وابن أبي حاتم 
بسند صحيح عن ابن عباس أنها تزفر زفرة لا يبقى أحد إلا خاف. وأخرج ابن المنذر وابن جرير وغيرهما عن عبيد بن 
عمير أنه قال في قوله تعالى: «إسمعوا لها» الخ: إن جهنم لتزفر زفرة لا يبقى ملك مقرب ولا نبي مرسل إلا ترعد 
فرائصه حتى أن إبراهيم عليه السلام ليجثو على ركبتيه ويقول: يا رب لا أسألك اليوم إلا نفسي. وأخرج أبو نعيم عن 
كعب قال: إذا كان يوم القيامة جمع الله تعالى الأولين والآخرين في صعيد واحد فنزلت الملائكة صفوفاً فيقول الله 
تعالى لجبريل عليه السلام: ائت بجهنم فيأني بها ثم تقاد بسبعين ألف زمام حتى إذا كانت من الخلائق على قدر مائة 
عام زفرت زفرة طارت لها أفئدة الخلائق ثم زفرت ثانية فلا يبقى ملك مقرب ولا نبي مرسل إلا جثا لركبتيه ثم تزفر 
الثالثة فتبلغ القلوب الحناجر وتذهل العقول فيفزع كل امرىء إلى عمله حتى أن إبراهيم عليه السلام يقول: بخاتي لا 
أسألك إلا نفسي ويقول موسى عليه السلام: بمناجاتي لا أسألك إلا نفسي ويقول عيسى عليه السلام: بما أكرمتني لا 
أسألك إلا نفسي لا أسألك مريم التي ولدتني ومحمد عَلهِ يقول: أمتي أمتي لا أسألك اليوم نفسي فيجيبه الجليل جل 
جلاله إن أوليائي من أمتك لا خوف عليهم ولا هم يحزنون فوعزتي لأقرن عينك ثم تقف الملائكة عليهم السلام بين 
يدي الله تعالى ينتظرون ما يؤمرون. وهذه الأخبار ظاهرة في أن النار هي التي تزفر وأن الزفير على حقيقته. 

وزعم بعضهم أن زفيرها صوت لهيبها واشتعالهاء وقيل: إن كلا من الرؤية والتغيظ والزفير لزبانيتها ونسبته إليها 
على حذف المضاف ونقل ذلك عن الجبائي» وقيل: إن قوله تعالى: «إرأتهم» من قوله عَْهِ إن المؤمن والكافر لا 
تتراءى ناراهما وقولهم: دورهم تتراءى وتتناظر كان بعضها يرى بعضاً على سبيل الاستعارة بالكناية والمجاز المرسل» 
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وجوز أن يكون من باب التمثيل؛ وأياً ما كان فالمراد إذا كانت بمرأى منهم؛ وقوله سبحانه: إسمعوا لها تغيظً» 
على تشبيه صوت غليانها بصوت المغتاظ وزفيره وفيه استعارة تصريحية أو مكنية وجوز أن تكون تمثيلية» وقد ذكر 
هذا التأويل الزمخشري مقدماً له؛ وذكر بعض الأئمة أن هذا مذهب المعتزلة لأنهم جعلوا البنية شرطاً في الحياة. 
وفي الكشف الأشبه أن ذلك ليس لأن البنية شرط ومن أين العلم بأن بنية نار الآخرة بحيث لا تستعد للحياة بل 
لأنه لا بد من ارتكاب خلاف الظاهر من جعل الشيء المعروف جماديته حياً ناطقاً فكان خبراً على خلاف المعتاد أو 
الحمل على المجاز التمثيلي الشائع في كلامهم لا سيما في كلام الله تعالى ورسله عليهم السلام وإذ لاح الوجه فكن 
الحاكم في ترك الظاهر إلى هذا أو ذاك؛ وفتح هذا الباب لا يجر إلى مذهب الفلاسفة كما توهم صاحب الانتصاف 
ولا يخالف تعبدنا بالظواهر فإن ما يدعونه أيضاً ليس بظاهر انتهى؛ وأنت تعلم بعد الإغماض عن المناقشة فيما ذكر أن 
الحمل على الحقيقة هنا أبلغ في التهويل ولعله يهون أمر الخبر على خلاف المعتاد؛ وهذا إن لم يصح الخبر السابق 
أما إذا صح فلا ينبغي العدول عما يقتضيه وليس لأحد قول مع قوله مره فإنه الأعلم بظاهر الكتاب وخافيه طوَإذَا ألُْوا 
منهًا مكانً4 أي في مكان فهو منصوب على الظرفية و إمنها 4 حال منه لأنه في الأصل صفةء وجوز تعلقه بألقوا. 
وقوله تعالى: «إصَيْقاً4 صفة لمكاناً مقيدة لزيادة شدة الكرب مع الضيق كما أن الروح مع السعة وهو السر في 
وصف الجنة بأن عرضها السموات والأرض. وأخرج ابن أبي حاتم عن يحبى بن أسيد أن رسول الله عله سكل عن قوله 
تعالى: «إوإذا ألقوا» الخ فقال: والذي نفسي بيده إنهم ليستكرهون في النار كما يستكره الوتد في الحائط» وعن ابن 
عباس رضي الله تعالى عنهما أنها تضيق عليهم كما يضيق الزج في الرمح. 
وقرأ الكلبي: الأسفلون يرفعهم اللهب والأعلون يحطهم الداخلون فيزدحمون, وقرأ ابن كثير «ضِيقاً» بسكون 
الياء. 
«مُقَونِين4 حال من ضمير «إالقوا4 أي إذا ألقوا منها مكاناً ضيقاً حال كونهم مقرنين قد قرنت أيديهم إلى 
أعناقهم بالجوامع» وقيل: مقرنين مع الشياطين في السلاسل كل كافر مع شيطانه وفي أرجلهم الأصفاد وحكي عن 
الجبائي» وقرأ أو شيبة صاحب معاذ بن جبل «مقرنون» بالرفع ونسبها ابن خالويه إلى معاذء ووجهها على ما ف في البحر 
كونه بدلا من ضمير «إألقوا» بدل نكرة من معرفة لدَعُوا هُتَالكَ4 أي في ذلك المكان الهائل طتُبوراً4 أي هلاكاً 
كما قال الضحاك وقتادة وهو مفعول #إدعوا» أي نادوا ذلك فقالوا: يا ثبوراه على معنى احضر فهذا وقنك» وجعل غير 
واحد النداء بمعنى التمني فيتمنون الهلاك ليسلموا مما هو أشد منه كما قيل أشد من الموت ما يتمنى معه الموت. 
وجوز أبو البقاء نصب «إثبورا على المصدرية لدعوا على معنى دعوا دعاء» وقيل: على المصدرية لفعل 
محذوف ومفعول «إدعوا» مقدر أي دعوا من لا يجيبهم قائلين ثبرنا ثبوراً وكلا القولين كما ثرى» ولا اختصاص لدعاء 
الثبور بكفرة الإنس فإنه يكون للشيطان أيضاً. أخرج أحمد وابن أبي شيبة وعبد بن حميد والبزار وابن المنذر وابن أبي 
حاتم وابن مردويه والبيهقي في البعث بسند صحيح عن أنس قال: «قال رسول الله صلى الله تعالى عليه وسلم: إن أول 
من يكسى حلة من النار إبليس فيضعها على حاجبيه ويسحبها من خلفه وذريته من بعده وهو ينادي يا ثبوراه ويقولون يا 
ثبورهم حتى يقف على النار: فيقول يا ثبوراه ويقولون يا ثبورهم) الحديث» وفي بعض الروايات أن أول من يقول ذلك 
إبليس ثم يتبعه أتباعه» وظاهره شمول الأتباع كفرة الإنش والجن» :ولا يتوهم اخختصاص ذلك' يبخض كقرة الإتين يناء 
على ما قيل: إن الآية نزلت في أبي جهل وأصحابه لما لا يخفى» وقوله تعالى: «إلا تَدْعُوا الْيَومَ تُبوراً وَاحداً» على 
تقدير قول إما منصوب على أنه حال من فاعل إدعوا» أي دعوا مقولاً لهم ذ ك حقيقة كما هو الظاهر بأن تخاطبهم 
م 8؟ روح المعاني مجلد 9 


كرة اي 0 1 ا ا ا 


الملائكة لتنبيههم على خلود عذابهم وأنهم لا يجابون إلى ما يدعونه أو لا ينالون ما يدمنونه من الهلاك المنجي أو 
تمثيلاً لهم وتصويراً لحالهم بحال من يقال له ذلك من غير أن يكون هناك قول وخطاب كما قيل أي دعوه حال 
كونهم أحقاء بأن يقال لهم ذلك» وإما لا محل له من الإعراب على أنه معطوف على ما قبله أي إذا ألقوا منها مكانا 
ضيقاً دعوا «ثبوراً» فيقال لهم: لا تدعوا الخ أو على أنه مستأنف وقع جواباً عن سؤال مقدر ينسحب عليه الكلام كأنه 
قيل: فماذا يكون عند دعائهم المذكور؟ فقيل: يقال لهم ذلك» والمراد به إقناطهم عما علقوا به أطماعهم من الهلاك 
وتنبيههم على أن عذابهم الملجىء ء لهم إلى ذلك أبدي لا خلاص لهم منه على أبلغ وجه حيث أشار إلى أن المخلص 
مما هم فيه من العذاب عادة غير مخلص وما يخلص غير ممكن فكأنه قيل: لا تدعوا اليوم هلاكاً واحداً فإنه لا 
يخلصكم ظوَاذْعُوا تُبوراً» وهلاكاً «إكثيراً» لا غاية لكثرته لتخلصوا به وأنى بالهلاك الكثير. 

رق اتى يندت" راسف نام بقون تعسوت الأسجحاب واقيديزة: واجتين 

وهذا معنى دقيق لم أعلم أن أحداً ذكره» وقيل: وصف الثبور بالكثرة باعتبار كثرة الألفاظ المشعرة به فكأنه 
قيل: لا تقولوا يا ثبوراه فقط وقولوا يا ثبوراه يا هلاكاه يا ويلاه يا لهفاه إلى غير ذلك وهو كما ترى. 

وقال شيخ الإسلام: وصفه بذلك بحسب كثرة الدعاء المتعلق به لا بحسب كثرته في نفسه فإن ما يدعونه ثبور 
مس راو امم صار كأنه ثبور مغاير لما تعلق به دعاء آخر» 

تحقيقه لا تدعوه دعاء واحداً وادعوه أ دعية كثيرة فإن ما أنتم فيه من العذاب لغاية شدته وطول مدته مستوجب لتكرير 

الدعاء في كل أذ ثم قال: وهذا أدل على فظاعة العذاب وهو له من جعل تعدد الدعاء وتجدده لتعدد العذاب بتعدد 
أنواعه وألوانه أو لتعدده بتجدد الجلود كما لا يخفى» وأما ما قيل من أن المعنى إنكم وقعتم فيما ليس ثبوركم فيه 
واحداً إنما هو ثبور كثير إما لأن العذاب أنواع وألوان كل نوع منها ثبور لشدته وفظاعته أو لأنهم كلما نضجت 
جلودهم بدلوا جلوداً غيرها فلا غاية لهلاكهم فلا يلائم المقام كيف وهم إنما يدعون هلاكاً ينهي عذابهم وينجيهم منه 
فلا بد أن يكون الجواب إقناطاً لهم عن ذلك ببيان استحالته ودوام ما يوجب استدعاءه من العذاب الشديد انتهى» 
وتعقب القول بأن وصف الثبور بالكثرة بحسب كثرة الدعاء بأنه لا يناسب النظم وكذا كونه بحسب كثرة الألفاظ 
المشعرة بالنبور لأنه كان الظاهر أن يقال دعاء كثيرًء وأما قوله: وأما ما قيل الخ فهو لا يخلو عن بحث فتأمل. 

وحكى علي بن عيسى ما ثبرك عن هذا الأمر أي ما صرفك عنه؛ وجوز أن يكون الثبور في الآية من ذلك كأنهم 
ندموا على ما فعلوا فقالوا: واصرفاه عن طاعة الله تعالى كما يقال: واندماه فأجيبوا بما أجيبواء وتقييد النهي والأمر 
باليوم لمزيد التهويل والتفظيع والتنبيه على أنه ليس كسائر الأيام المعهودة التي يخلص من عذابها ثبور واحد» ويجوز 
أن يكون ذلك لتذكيرهم بالساعة التي أصابهم ما أصابهم بسبب التكذيب بها ففيه زيادة إيلام لهم» وقرأ عمر بن محمد 
«تَبِوره بفتح الثاء في ثلاثتها وفعول بفتح الفاء في المصادر قليل نحو القفول. 

جقز» تقريعاً لهم وتهكماً بهم وتحسيراً على ما فاتهم لِأذَلكَ4 إشارة إلى ما ذكر من السعير باعتبار اتصافها 
بما فصل من الأحوال الهائلة فإنها التي كثيراً ما تقابل بالجنة؛ وما فيه من معنى البعد للإشعار بكونها في الغاية القاصية 
من الهول والفظاعة؛ وقيل: إشارة إلى ما ذكر من الجنة والكنز في قولهم: أو يلقى إليه كنز الخ. 

وقيل: إلى الجنة والقصور المجعولة في الدنيا على تقدير المشيئة وكلا القولين لا يعول عليهما لا سيما الأخير 
أي ذلك الذي اذكر من السعير التي اعتدت لمن كذب بالساعة وشأنها كيت وكيت وشأن أهلها ذيت ذيت ©خَيْرْ أَمْ 
جَنَةٌ الْحُلْد التي وُعدَّ المُتَقُونَ 4 أي وعدها المتقون لأن وعد تتعدى لمفعولين وهذا المحذوف هو العائد على 
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الموصول؛ وإضافة الجنة إلى الخلد إن كانت نسبة الإضافة معلومة للمدح فإن المدح يكون بما هو معلوم» وإن لم 
تكن معلومة فلإفادة خلود الجنة» ولا يخدشه قوله تعالى: لإخالدين بعد لأنه للدلالة على خلود أهلها لا خلودها في 
نفسها وإن تلازما أو أن ذلك للتمييز عن جنات الدنياء وقيل: إن جنة الخلد علم كجنة عدن والمراد بالمتقين 
المتصفون بمطلق التقوى لا بالمرتبة الثانية أو الثالئة منها فقط» ويدل عليه مقابلتهم بالكافرين في النظم الكريمء وقيل: 
يجوز أن يراد الكاملون في التقوى ووعدها إياهم وعد دخولها ابتداء دون سبق عذاب وهو مختص بهم وليس بذاك 
والترديد و التفضيل في «إخير» مع أنه لا شك في أنه لا خيرية في السعير للتهكم والتقريع كما أشرنا إليه. 
وقال ابن عطية: حيث كان الكلام استفهاماً جاز فيه مجيء لفظة التفضيل بين الجنة والسعير في الخير لأن 
الموقف جائز له أن يوقف محاوره على ما شاء ليرى هل يجيبه بالصواب أو بالخطأء وإنما منع سيبويه وغيره من 
التفضيل إذا كان الكلام خبراً لأن فيه مخالفة الواقع» وأما إذا كان استفهاماً فذلك سائغ» وقال أبو حيان: إن «إخير» 
هنا ليس للدلالة على الأفضلية بل هو على ما جرت به عادة العرب في بيان فضل الشيء وخصوصيته بالفضل دون 
مقابله كقول حسان: «فشركما لخي ركما الفدأ». وقولهم: الشقاء أحب إليك أم السعادة والعسل أحلى من الخلء وقوله 
تعالى حكاية عن يوسف عليه السلام #السجن أحب إليّ» [يوسف: «”] ولا اختصاص لذلك في استفهام أو خبر. 
وما ذكر من أمثلة الخبر يرد على ابن عطية إلا أن يقيد الخير الذي ادعى منع سيبويه فيه بما لم يكن الحكم فيه 
واضحاً أما إذا كان الحكم فيه واضحاً للسامع بحيث لا يختلج في ذهنه ولا يتردد في الأفضل فإن التفضيل يجوز فيه 
وقد تقدم تحقيق الكلام في هذا المقام وما أشرنا إليه هنا أولى بالاعتبار مما أشار ابن عطية وأبو حيان إليه. 
#كائث» تلك الجنة الَهُْ4 أي في علم الله تعالى أو في اللوح أو المراد تكون على أنه وعد من أكرم 
الأكرمين عبر عنه بالماضي على طريق الاستعارة لتحقق وقوعه فإنه سبحانه لا يخلف الميعاد» وجوز أن يكون هذا 
باعتبار تقدم وعده تعالى في كتبه وعلى لسان رسله عليهم الصلاة والسلام إياهم بها لجَرَاء# على أعمالهم بمقتضى 
الوعد لا بالإيجاب «إوَمصيراً4 ينقلبون إليه» ولم يكتف بقوله تعالى: «إكانت لهم جزاء» لعدم استازامه ذلك فقد 
يئيب الملك في الدنيا إنساناً ببستان مثلاً ولا يراه فضلاً عن أن يسكن فيه وجملة «إكانت لهم» الخ على ما ذكره 
الطبرسي في موضع الحال من الضمير المحذوف العائد على الموصول في إوعد المتقون4 بتقدير قد أو بدونه» 
وجوز أن تكون بدلاً من «إوعد المتقون» وتفسيراً له» وأن تكون استئنافاً في موضع التعليل. 
وذكر الزمخشري ما يشعر بأن هذه الجملة تذييل لتذكير النعمة بما خولهم الله تعالى وطيب عيشهم في ذلك 
المكان الرافع على وجه يتضمن ضد ذلك لأضدادهم فكأنه قيل: كانت لهم جزاء موفوراً لا يدل تحت الوصف 
ومصيراً أي مصيراً لا يقادر قدره وليس كمصير الكفرة المشار إليه بقوله سبحانه: إوإذا ألقوا منها مكاناً ضيق 4 ويعلم 
منه فائدة ذكر المصير مع ذكر الجزاء فتأمل» وقوله سبحانه: «لَهُمْ فيهًا ما يَشَاوُونَ4 قيل استثناف وقع جواباً لسؤال 
نشأ مما قبله حيث أفاد أن الجنة مسكن لهم والساكن في دار يحتاج إلى أشياء كثيرة لتطيب نفسه بسكناها فكأن 
سائلاً يقول: ما لهم إذا صاروا إليها وسكنوا فيها؟ فقيل لهم فيها ما يشاؤون» وقال الطبرسي: الجملة في موضع الحال 
من قوله تعالى: «إالمتقون# وما موصولة مبتداً أو العائد محذوف و «إلهم» خبره و إفيها» متعلق بما تعلق به أي 
كائن لهم فيها الذي يشاؤونه من فنون الملاذ والمشتهيات وأنواع النعيم الروحاني والجسماني؛ ولعل كل فريق منهم 
يقتنع بما أبيح له من درجات النعيم ويرى ما هو فيه ألذ الأشياء ولا تمتد أعناق هممهم إلى ما فوق ذلك من المراتب 
العالية ولا يخطر بباله ما يخطر طلبه ولا يتأتى له فلا يشاء آحاد المؤمنين رتبة الأنبياء عليهم السلام ولا يتعرضون 
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للشفاعة لمن كتب عليه الخلود في النار مثلاً فلا يلزم الحرمان ولا تساوي مراتب أهل الجنان» وعلى ضد هؤلاء فيما 
ذكر أهل النار فقد قال سبحانه فيهم: #وحيل بينهم وبين ما يشتهون» [سبأ: 4 5]. 

«إخالدينَ» حال من أحد ضمائرهم على ما قيل وظاهره عدم الترجيح؛ وقال بعض الأفاضل: جعله حالاً من 
الأول يقتضي كونها حالاً مقدرة ومن الثالث يوهم تقييد المشيئة بها فخير الأمور أوسطهاء ورجح بعضهم الثالث لقربه 
والتقييد غير مخل بل مهم؛ وجوز كونها حالاً من المتقين ولا يخفى حاله؛ ولبعض الأجلة ههنا كلام فيه بحث ذكره 
الحمصي في حواشي التصريح فليراجع كَانَ4 أي الوعد بما ذكر أو الموعود المفهوم من الكلام فيشمل الوعد 
. بالجنة وبحصول ما يشاؤون لهم فيها وبالخلود على الأول والجنة وحصول المرادات والخلود الموعود بها على 
الثاني» وقال بعضهم: الضمير للخلودء وآخر لحصول ما يشاؤون لهم فيها أوله ولكون الجنة جزاء ومصيراًء والإفراد 
باعتبار ما ذكر ويغني عنه ما سمعت» والأكثرون على أنه لما يشاؤون وهو اسم كان وقوله تعالى: «عَلّى رَبك 4 
متعلق بها أو بمحذوف وقع حالاً من قوله سبحانه: وعدأ وهو خبرهاء ولم يجوز تعلق الجار به سواء كان باقياً 
على مصدريته أو مؤولاً باسم المفعول أي موعوداً لما علمت من الخلاف في مرجع الضمير بناء على منع تقديم 
معمول المصدر عليه وإن كان مؤولاً بغيره أو كان المقدم ظرفاً وفيه خلافء وجوز أن يكون إعلى ربك4 متعلقاً 
بمحذوف هو الخبر و «وعداً» مصدراً مؤكداًء والأظهر أن يجعل هو الخبر أي كان ذلك وعداً أو موعوداً 
«إمشؤولا4 أي حقيقياً أن يسأل ويطلب لكونه مما يتنافس فيه المتنافسون أو سبباً لحصول ذلك فمسؤوليته كناية عن 
كونه أمراً عظيماً ويجوز أن يراد كون الموعود مسؤولاً حقيقة بمعنى يسأله الناس في دعائهم بقولهم: «إربنا وآتنا ما 
وعدتنا على رسلك» [آل عمران: 55١]؛‏ وقال سعيد بن أبي هلال: سمعت أبا حازم رضي الله تعالى عنه يقول: إذا 
كان يوم القيامة يقول المؤمنون: ربنا عملنا لك بما أمرتنا فانجز لنا ما وعدتنا فذلك قوله تعالى: إوعداً مسؤولا4. 


وأخرج ابن أبي حاتم من طريق سعيد هذا عن محمد بن كعب القرظي أنه قال في الآية: إن الملائكة عليهم 
السلام لتسأل ذلك في قولهم: «إربنا وأدخلهم جنات عدن التي وعدتهم» [غافر: 8] والتعرض لعنوان الربوبية مع 
الإضافة إلى ضميره عليه الصلاة والسلام لتشريفه عله والإشعار بأنه عليه الصلاة والسلام هو الفائر بمغانم الوعد 
الكريم. واستشكلت الآية على مذهب الأشارة لأنها تدل على الوجوب على الله تعالى لمكان «على» وعندهم لا 
يجب عليه سبحانه شيء لاستلزام ذلك سلب الاختيار وعدم استحقاق الحمدء وأجيب بأن الوجوب الذي تدل عليه 
الآية وجوب بمقتضى الوعد والممتنع إيجاب الإلجاء والقسر من خارج لأنه السالب للاختيار الموجب للمفسدة دون 
إيجابه تعالى على نفسه شيئاً بمقتضى وعده وكرمه فإنه مسبوق بالإرادة والوجوب الناشىء من الإرادة لا ينافي 
الاختيار» وهذا ظاهر إذا كان الوعد حادثاً وأما إذا كان قديماً فالسابقية والمسبوقية بحسب الذات وذلك لا يستلزم 
الحدوثء أو يقال: الحادث بالإرادة تعلقه بالموعود به فافهم ظوَيَوْمَ يَحْشُرُهُمْ» نصب على أنه مفعول لمضمر مقدم 
معطوف على قوله تعالى: «إقل أذلك4 الخ أي قيل لهم ذلك واذكر لهم بعد التقريع والتحسير يوم يحشرهم الله عز 
وجل والمراد تذكيرهم بما فيه من الحوادث الهائلة على ما سمعت في نظائره أو على أنه ظرف لمضمر مؤخر قد 
حذف للتنبيه على كمال هوله وفظاعة ما فيه والإيذان بأن العبارة لا تحيط ببيانه أي ويوم يحشرهم يكون من الأحوال 
والأهوال ما لا يفي بيبيانه المقال. 


وقرأ الأعرج ويَحْشِرَهُمْ بكسر الشين» قال صاحب اللوامح: في كل القرآن وهو القياس في الأفعال المتعدية الثلاثية لأن 
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يفعل بضم العين قد يكون من اللازم الذي هو فعل بضمها في الماضيء وقال ابن عطية: وهي قليلة في الاستعمال قوية 
في القياس لأن يفعل بكسر العين في المتعدي أقيس من يفعل بضم العين» وفيه كلام ذكره أبو حيان في البحر يوم 
َعْبْدُونَ من دُون الله4 عطف على مفعول «إيحشرهم» وليست الواو للمعية وجوز ذلك أبو البقاء» والمراد بالموصول 
عند الضحاك وعكرمة والكلبي الأصنام بناء أن السياق فيها وينطقها الله تعالى الذي لا يعجزه شيء» وقيل: تتكلم 
بلسان الحال وليس بذاك. 

وأخرج جماعة عن مجاهد أن المراد به الملائكة وعيسى وعزير وأضرابهم من العقلاء الذين عبدوا من دون الله 
سبحانه وتعالى وهو قول الجمهور على ما في البحر لأن السؤال والجواب يقتضيانه لاختصاصهما بالعقلاء عادة وإن 
كان الجماد ينطق يومئذ» وجاء فيما يشبه الاستفهام الآني النص عليهم نحو قوله تعالى: «إثم نقول للملائكة أهؤلاء 
إياكم كانوا يعبدون» [سبأً: ]4٠‏ وقوله سبحانه: «إأأنت قلت للناس اتخذوني وأمي إلهين من دون الله» [المائدة: 
5ع والظاهر أن المراد ‏ بما ‏ على هذا القول العقلاء المعبودون الذين ليس منهم إضلال كالملائكة والأنبياء عليهم 
السلام لا ما يشملهم ولشياطين مثلاً فإن الجواب يأبى ذلك بظاهره كما ر يخفى وأطلقت «إما» على العقلاء إما على 
أنها تطلق عليهم حقيقة أو مجازاً أو باعتبار الوصف كأنه قيل: أو معبوديهم؛ وقال بعض الأجلة: المراد ما يعم العقلاء 
وغيرهم إما لأن كلمة ما موضوعة للكل كما ينبىء عنه أنك إذا رأيت شبحاً من بعيد تقول: ما هو؟ أو لأنه أريد بها 
الوصف فلا تختص حيئئذ بغير العقلاء كما إذا أريد بها الذات أو لتغليب الأصنام على غيرها تنبيهاً على بعدهم عن 
استحقاق العبادة وتنزيلهم في ذلك منزلة من لا علم له ولا قدرة أو اعتباراً لغلبة عبدتها وكثرتهم طفَيَقُولٌ» أي الله عز 
وجل للمعبودين من دونه أثر حشر الكل تقريعاً للعبدة وتبكيتاً لهم. 


وقرأ الحسن وطلحة وابن عامر «فتقول» بنون العظمة أيضاًء ومن قرأ ممن عداهم هناك بالنون وهنا بالياء كان . 
على قراءته هنا التفاتاً من التكلم إلى الغيبة» وفي نون العظمة هناك إشارة إلى أن الحشر أمر عظيم. 


«أأنكُم أضْلَكُم عبادي هَُْلاءِ4 بأن دعوتموهم إلى عبادتكم وإضافة إعبادي4 قيل للترحم أو لتعظيم 
جرمهم لعبادة غير خالقهم أو لتعظيم أمر إضلالهم بدعوتهم إلى عبادتهم مع كونهم عباداً لله عز وجل و إهؤلاء» بدل 
منه» وجوز أن يكون نعتاً له أمْ هُمْ صَّلُوا السَبيلَ4 أي عن السبيل بأنفسهم لإخلالهم بالنظر الصحيح وإعراضهم عن 
المرشد من كتاب أو رسول فحذف الجار وأوصل الفعل إلى المفعول كقوله تعالى: وهو يهدي السبيل» [الأحزاب: 
4] والأصل إلى السبيل أو للسبيل. 


وذكر بعض الأجلة أنه لم يقل عن السبيل للمبالغة فإن ضله بمعنى فقده وضل عنه بمعنى خرج عنه. والأول 
أبلغ لأنه يوم أنه لا وجود له رأسأًء وتقديم الضميرين على الفعلين لما أن المراد بالسؤال التقريعي هو المتصدي للفعل 
لا نفسه ِقَالُوا4 استئناف مبني على سؤال نشأ من حكاية السؤال كأنه قيل: فماذا قالوا في الجواب؟ فقيل قالوا: 
لسْبِحَانَك4 وكان الظاهر أن يعبر بالمضارع لكان إيقول4 أولا وكأن العدول إلى الماضي للدلالة على تحقق 
التنزيه والتبرئة وأنه حالهم في الدنياء وقيل: للتنبيه على أن إجابتهم بهذا القول هو محل الاهتمام فإن بها التبكيت 
والإلزام فدل بالصيغة على تحقق وقوعهاء وسبحان إما للتعجب مما قيل لهم إما لأنهم جمادات لا قدرة لها على شيء 
أو لأنهم ملائكة أو أنبياء معصومون أو أولياء عن مثل ذلك محفوظون وإمًا هو كناية عن كونهم موسومين بتسبيحه 
تعالى وتوحيده فكيف يتأتى منهم إضلال عباده وما هو على ظاهره من التنزيه والمراد تنزيهه تعالى عن الأضدادء وهو 
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على سائر الأوجه جواب إجمالي إلا أن في كونه كذلك على الأخير نوع خخفاء بالنسبة إلى الأولين» وقوله تعالى: إمَا 
كَانَ ينبغي لَتَا4 الخ كالتأكيد لذلك والتفصيل له. 


وجعل الطيبي قولهم: «إسبحانك» توطئة وتمهيداً للجواب لقولهم: «إما كان4 الخ أي ما صح وما استقام لنا 
«(أن تخد من دُونكَ من أَؤْلياء4 أي أولياء على أن طإمن» مزيدة لتأكيد النفي. ويحسن زيادتها بعد النفي والمنفي 
وإن كان «إكان» لكن هذا معمول معمولها فينسحب النفي عليه. والمراد نفي أن يكونوا هم مضليهم على أبلغ وجه 
كأنهم قالوا: ما صح وما استقام لنا أن نتخذ متجاوزين إياك أولياء نعبدهم لما بنا من الحالة المنافية له فأنى يتصور أن 
نحمل غيرنا على أن يتخذ ولياً غيرك فضلاً أن يتخذونا وليأء وجوز أن يكون المعنى ما كان ينبغي لنا أن نتخذ من 
دونك أتباعاً فإن الولي كما يطلق على المتبوع يطلق على التابع ومنه أولياء الشيطان أي أتباعه وقرأ أبو عيسى الأسود 
القارىء (ِيُتْبَمَى) بالبناء للمفعول. وقال ابن خالويه: زعم سيبويه أن ذلك لغة. 

وقرأ أبو الدرداء وزيد بن ثابت وأبو رجاء ونصر بن علقمة وزيد بن علي وأخوه الباقر رضي الله تعالى عنهما 
ومكحول والحسن وأبو جعفر وحفص بن عبيد والنخعي والسلمي وشيبة وأبو بشر والزعفراني (يُتّحَذٌه مبنياً للمفعول. 
وخرج ذلك الزمخشري على أنه من اتخذ المتعدي إلى مفعولين والمفعول الأول ضمير المتكلم القائم مقام الفاعل 
والثاني «إمن أولياء4 ومن تبعيضية لا زائدة أي أن يتخذونا بعض الأولياء» ولم يجوز زيادتها بناء على ما ذهب إليه 
الزجاج من أنها لا تزاد ذ في المفعول الثاني» وعلله في الكشف بأنه محمول على الأول يشيع بشيوعه ويخص كذلك؛ 
ومراده أنه إذا كان محمولاً لا يراد صدقه على غيره فيشيع ويخص كذلك في الإرادة فلا يرد زيد حيوان فإن المحمول 
باق على عمومه مع خصوص الموضوع؛ وقيل: مراده أن الاختلاف لا يناسب مع إمكان الاتحاد والمثال ليس 
كذلك. والزمخشري لما بنى كلامه على ذلك المذهب والتزم التبعيض جاء الإشكال في تنكير إأولياء» فأجاب بأنه 
للدلالة على الخصوص وامتيازهم بما امتازوا وهو للتنويع على الحقيقة. 

وقال السجاوندي: المعنى ما ينبغي لنا أن نحسب من بعض ما يقع عليه اسم الولاية فضلاً عن الكل فإن الولي 
قد يكون معبوداً ومالكاً وناصراً ومخدوماً. والزجاج خفي عليه أمر هذه القراءة على مذهبه فقال: :هذه القراءة خطأ لأنك 
تقول: ما اتخذت من أحد ولياً ولا يجوز ما اتخذت أحداً من ولي لأن من إنما دخلت لأنها تنفي واحداً في معنى 
جميع ويقال: ما من أحد قائماً وما من رجل محباً لما يضره ولا يقال: ما قائم من أحد وما رجل من محب لما يضره 
ولا وجه عندنا لهذا البتة ولو جاز هذا لجاز في «إفما منكم من أحد عنه حاجزين [الحاقة: 41] ما منكم أحد عنه من 
حاجزين. وأجاز الفراء هذه القراءة عن ضعف وزعم أن طإمن أولياء4 هو اسم وما في «إيشخذ» هو الخبر كأنه يجعله 
على القلب انتهى. 

ونقل صاحب المطلع عن صاحب النظم أنه قال: الذي يوجب سقوط هذا القراءة أن من لا تدخل إلا على 
مفعول لا مفعول دونه نحو قوله تعالى: «إما كان لله أن يتخذ من ولد» [مريم: 5"] فإذا كان قبل المفعول مفعول 
سواه لم يحسن دخولها كما في الآية على هذه القراءة. ولا يخفى عليك أن في الإقدام على القول بأنها خطأ أو ساقطة 
مع روايتها عمن سمعت من الأجلة خطراً عظيماً ومنشأ ذلك الجهل ومفاسده لا تحصى. وذهب ابن جني إلى جواز 
زيادة من في المفعول الثاني فيقال: ما اتخذت زيداً من وكيل على معنى ما اتخذته وكيلاً أي وكيل كان من أصناف 
الوكلاء. ومعنى الآية على هذا المنوال ما ينبغي لنا أن يتخذونا من دونك أولياء أي أولياء أي ما يقع عليه اسم الولاية. 
وجوز أن يكون «نتخذ) على هذه القراءة مما له مفعول واحد إومن دونك4 صلة و «إمن أولياء» حال و «إمن» 
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زائدة وعزا هذا في البحر إلى ابن جني. وجوز بعضهم كون «ونتخذ)» في القراءة المشهورة من اتخذ المتعدي 
لمفعولين» وجعل أبو البقاء على هذا «من أولياء» المفعول الأول بزيادة من إمن دونك4 المفعول الثاني وعلى كونه 
من المتعدي لواحد يكون هذا حالاً. 

وقرأ الحجاج «أن نتخذ من دونك أولياء» فبلغ عاصماً فقال: مقت المخدج أو ما علم أن فيها من. وقوله 
تعالى :إولكن مُنَّعتَهُمْ وَآبَاءَهُنْ4ي إلخ استدراك مسوق لبيان أنهم هم الضالون بعد بيان تنزههم عن إضلالهم على أبلغ 
وجه كما سمعتء وقد نعي عليهم سوء صنيعهم حيث جعلوا أسباب الهداية أسباباً للضلالة أي ما أضللناهم ولكن 
متعتهم وآباءهم بأنواع النعم ليعرفوا حقها ويشكروها فاستغرقوا في الشهوات وانهمكوا فيها ظحَتّى نَسُوا الذكر» أي 
غفلوا عن ذكرك والإيمان بك أو عن توحيدك أو عن التذكر لنعمك وآيات ألوهيتك ووحدتك. 

وفي البحر الذكر ما ذكر به الناس على ألسنة الأنبياء عليهم السلام أو الكتب المنزلة أو القرآن» ولا يخفى ما في 
الآخير إذا قيل: بعموم الكفار والمخبر عنهم في الآية وشمولهم كفار هذه الآمة وغيرهم إوَكاثوا» أي في علمك 
الأزلي المتعلق بالأشياء على ما هي عليه في أنفسها أو بما سيصدر عنهم فيما لا يزال باخقيارهم وسوء استعدادهم من 
الأعمال السيئة طقَؤْماً بُورً4 هالكين على أن إبوراً4 مصدر وصف به الفاعل مبالغة ولذلك يستوي فيه الواحد 


والجمع» وأنشدوا: 


فلا تكفروا ما قد صنعنا إليكم وكافوا به فالكفر بور لصائعه 
وقول ابن الزبعرى: 1 


أو جمع بآئر كعوذ في عائذ0'© وتفسيره بهالكين رواه ابن جرير وغيره عن مجاهد» وروي عن ابن عباس رضي 
الله تعالى عنهما أن نافع بن الأزرق سأله عن ذلك فقال: هلكى بلغة عمان وهم من اليمن؛ وقيل: بوراً فاسدين في لغة 
الأزد ويقولون: أمر بائر أي فاسد وبارت البضاعة إذا فسدت. وقال الحسن: بوراً لا خير فيهم من قولهم: أرقن بور أي 
متعطلة لا نبات فيهاء وقيل: بوراً عمياً عن الحق» والجملة اعتراض تذيبلي مقرر لمضمون ما قبله على ما قال أبو 
السعود. 

وقال الخفاجي: هي حال بتقدير قد أو معطوفة على مقدر أي كفروا وكانوا أو على ما قبلها» وقد شنع 
الزمخشري بما ذكر من السؤال والجواب على أهل السنة فقال: فيه كسر بين لقول من يزعم أن الله تعالى يضل عباده 
على الحقيقة حيث يقول سبحانه للمعبودين من دونه: أأنتم أضلاتم أم هم ضلوا بأنفسهم فيتبرؤون من إضلالهم 
ويستعيذون به أن يكونوا مضلين ويقولون: بل أنت تفضلت من غير سابقة على هؤلاء وآبائهم تفضل جواد كريم 
فجعلوا النعمة التي حقها أن تكون سبب الشكر سبب الكفر ونسيان الذكر وكان ذلك سبب هلاكهم فإذا برأت 
العدل أشد تبرئة وتنزيهأ منه. ولقد نزهوه تعالى حين أضافوا إليه سبحانه التفضل بالنعمة والتمتيع بها وأسندوا نسيان 
الذكر والتسبب به للبوار إلى الكفرة فشرحوا الإضلال المجازي الذي أسنده الله تعالى إلى ذاته في قوله سبحانه: 


03( وهي الحديئة النتاج من الظباء والإبل والخيل أهمنه. 
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إيضل من يشاء» ولو كان سبحانه هو المضل على الحقيقة لكان الجواب العتيد أن يقولوا: بل أنت أضللتهم انتهى. 
وأجاب صاحب الفرائد عن قوله: فيتبرؤون من إضلالهم إلخ بأنهم انما تبرؤوا لأنهم يستحقون العذاب يإضلالهم ولم 
يكن منهم فوجب عليهم أن يقولوا ذلك ليندفع عنهم ما يستحقون به من العذاب وذلك أنهم مسؤولون عما يفعلون 
والله عز وجل لا يسأل عما يفعل فيلحق بهم النقصان إن ثبت عليهم ولا يمكن لحوقه به تعالى لأنه سبحانه يفعل ما 
يشاء ويحكم ما يريد» وعن قوله: ولقد نزهوه حيث أضافوا إلخ بأن قولهم ولكن متعتهم إلخ لا ينافي نسبة الإضلال إليه 
سبحانه على الحقيقة وأيضاً ما يؤدي إلى الضلال إذا كان منه تعالى وكان معلوما له عز وجل إنهم يضلون به كان فيه 
ما في الإضلال بالحقيقة بوجب على مذهبه أنه لا يجوز عليه سبحانه مع أنهم نسبوه إليه سبحانه» وعن قوله: ولو كان 
تعالى هو المضل على الحقيقة لكان الجواب العتيد أنت أضلاتهم بأن هذا غير مستقيم لأنه تعالى ما سألهم إلا عن 
أحد الأمرين وما ذكر لا يصلح جواباً له بل هو جواب لمن قال: من أضلهم انتهى» وذكر في الكشف جواباً عن الأخير 
أنه ليس السؤال عن تعيين من أضل لأنه تعالى عالم به وإنما هو سؤال تقريع على نحو #أأنت قلت للناس» [المائدة: 
5م فلو قالوا: أنت أضللتهم لم يطابق وإنما الجواب ما أجابوا به كما أجاب عيسى عليه السلام بقوله: «وسبحانك 
ما يكون لي» إلخ وقد اقتدى بالإمام في ذلك؛ وذكر أيضاً قبل هذا الجواب أنه لو قيل: إن في «إمتعتهم وآباءهم» 
ما يدل على أنه تعالى الفاعل الحقيقي للإضلال وأنه لا ينسب إليه سبحانه أدباً لكان وجهاً ولا ينبغي أن يكون ذلك 
بعد التسليم المقصود من الجواب بمتعتهم إلخ بأن يكون المراد الجواب بأنت أضللتهم لكن عدل عنه إلى ما في 
النظم الجليل أدباً لأن الجواب بذلك مما لا يقتضيه السياق كما لا يخفى. 


وقال ابن المنير: إن جواب المسؤولين بما ذكر يدل على معتقدهم الموافق لما عليه أهل الحق لأن أهل الحق 
يعتقدون أن الله تعالى وإن خلق الضلال إلا أن للعباد اختتياراً فيه وعندهم أن كل فعل اختياري له نسبتان إن نظر إلى 
كونه مخلوقاً فهو منسوب إلى الله تعالى وإن نظر إلى كونه مختاراً للعبد فهو منسوب للعبد وهؤلاء المجيبون نسبوا 
النسيان أي الانهماك في الشهوات الذي ينشأ عنه النسيان إلى الكفرة لأنهم اختاروه لأنفسهم فصدقت نسبته إليهم 
ونسبوا السبب الذي اقتضى نسيانهم وانهماكهم في الشهوات إلى الله تعالى وهو استدراجهم ببسط النعم عليهم وصبها 
صباً فلا تنافي بين معتقد أهل الحق ومضمون ما قالوا في الجواب بل هما متواطئان على أمر واحد انتهى. 


ولا يخفى ما في بيان التوافق من النظرء وقد يقال: حيث كان المراد من الاستفهام تقريع المشركين وعلم 
المستفهمين بذلك مما لا ينبغي أن ينكر لا سيما إذا كانوا الملائكة والأنبياء عليهم السلام جيء بالجواب متضمناً 
ذلك على أتم وجه مشتملاً على تحقق الأمر في منشأ ضلالهم كل ذلك للاعتناء بمراده تعالى من تقريعهم وتبكيتهم 
ولذا لم يكتفوا في الجواب ‏ بهم ضلوا ‏ بل افتتحوا بالتسبيح ثم نفوا عن أنفسهم الإضلال على وجه من المبالغة 
ليس وراءه وراء ثم أفادوا أنهم ضلوا بعد تحقق ما ينبغي أن يكون ذريعة لهم إلى الاهتداء من تمتيعهم بأنواع النعم 
وذلك من أقبح الضلال ونبهوا على زيادة قبحه فوق ما ذكر بالتعبير عنه بنسيان الذكر ثم ذكروا منشأ ضلالهم والأصل 
الأصيل فيه بقولهم: إوكانوا قوماً بوراً)» أما على معنى كانوا في نفس الأمر قوماً فاسدين وإن شكت قلت هالكين 
ونحوه مما تقدم فظهروا على حسب ما كانوا لأن ما في نفس الأمر لا يتغير أو على معنى كانوا في العلم التابع للمعلوم 
في نفسه كذلك فظهروا على حسب ذلك للا يلزم الانقلاب المحال؛ وحاصله أن منشأ ضلالهم فساد استعدادهم في 
نفسه من غير مدخلية للغير في التأثير فيه وهذا شأن جميع ماهيات الأشياء في أنفسها فإن مدخلية الغير إنما هي في 
نحو وجودها الخارجي لا غيرء وإلى هذا ذهب جمع من الفلاسفة والصوفية وشيد أركانه الشيخ ابراهيم الكوراني عليه 
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الرحمة في أكثر كتبه فإن كان مقبولاً فلا بأس في تخريج الآية الكريمة عليه فتدبر وقوله تعالى: طقَقَدْ كُذبُوكُ» 
حكاية لاحتجاجه تعالى على العبدة بطريق تلوين الخطاب وصرفه عن المعبودين عند تمام جوابهم وتوجهه إلى العبدة 
مبالغة في تقريعهم وتبكيتهم على تقدير قول مرتب على الجواب أي فقال الله تعالى عند ذلك: قد كذبكم المعبودون 
أيها الكفرة» وقال بعض الأجلة الفاء فصيحة مثلها في قول عباس بن الأحنف: 


قالوا خحراسان أقصى ما يراد بنا ثم القفول فقد جكثنا خراسانا 


والتقدير هنا قلنا أو قال تعالى إن قلعم إنهم آلهة فقد كذبوكم «إبمًا تَقُولُونَ4 أي في قولكم على أن الباء 
بمعنى في وما مصدرية والجار والمجرور متعلق بالفعل والقول بمعنى المقول؛» ويجوز أن تكون ما موصولة والعائد 
محذوف أي في الذي تقولونه» وجوز أن تكون الباء صلة والمجرور بدل اشتمال من الضمير المنصوب في كذبوكم» 
والمراد بمقولهم أنهم آلهة أو هؤلاء أضلوناء وتعقب بأن تكذييهم في هذا القول لا تعلق له بما بعده من عدم 
انتطاعتهم العيرت والنصر أصلاً وإنما الذي يستتبعه تكذييهم في زعمهم أنهم آلهتهم وناصروهم وفيه نظر كما ستشير 
إليه قريباً إن شاء الله تعالى» وقيل: الخطاب للمعبودين أي فقد كذبكم العابدون أيها المعبودون في قولكم سبحانك ما 
كان ينبغي لنا أن نتخذ من دونك من أولياء حيث زعموا أنكم آلهةء والمراد الحكم على أولئك المكذبين بالكفر على 
وجه فيه استزادة غيظ المعبودين عليهم وجعله مفرعاً عليه ما سيأني إن شاء الله تعالى. 

والفاء أيضاً فصيحة؛ والجملة جزاء باعتبار الأخبان وقيل: هو خطاب للمؤمنين في الدنيا فقد كذبكم أيها 
المؤمنون الكفرة في الدنيا فيما تقولونه من التوحيد وجيء بالكلام ليفرع عليه ما بعد وكلا القولين كما ترى والثاني 
أبعدهماء وقرأ أبو حيوة «يقولون» بالياء آخر الحروف وهي رواية عن ابن كثير وقنبل الخطاب في إكذبوكم» 
للعابدين وضمير الجمع فيه وفي «يقولون» للمعبودين أي فقد كذبكم أيها العبدة المعبودون بزعمكم بقولهم سبحانك 
إلخ والباء للملابسة أو الاستعانة» وفيه أيضاً القولان السابقان أي فقد كذبكم أيها المعبودون العبدة بقولهم إنكم آلهة أو 
فقد كذبكم أيها المؤمنون الكفار في التوحيد بقولهم: إن هؤلاء المحكي عنهم آلهة ِفَمَا تَسْتَطيعُونَ4 أي فما 
تملكون أيها العبدة «إصَرْفَا أي دفعاً للعذاب عن أنفسكم بوجه من الوجوه كما يعرب عنه التنكير أي لا بالذات ولا 
بالواسطة» وقيل: حيلة من قولهم: إنه ليصرف في أموره أي يحتال فيهاء وقيل: توبة» وقيل: فدية والأول أظهر فإن 
أصل الصرف رد الشيء من حالة إلى أخرى وإطلاقه على الحيلة أو التوبة أو الفدية مجازء والمراد فما تملكون دفعاً 
للعذاب قبل حلوله ولا َرأ أي فرداً من أفراد النصر أي العون لا من جهة أنفسكم ومن جهة غيركم بعد حلوله 
وقيل: نصراً + جمع ناصر كصحب جمع صاحب وليس بشيء» والفاء لترتيب عدم الاستطاعة على ما قبلها من 
ا ا 7 يدفعون عنهم 
العذاب وينصرونهم وفيه ضرب تهكم بهم, والمراد من التكذيب المرتب عليه ما ذكر تكذيبهم بقولهم إنهم آلهة, 
ويجوز أن يراد به تكذييهم بقولهم: هؤلاء أضلونا وهو متضمن نفي كونهم آلهة وبذلك يتم أمر الترتيب. 

وقرأ علي كرم الله تعالى وجهه وأكثر السبعة ١يستطيعون)‏ بالياء التحتية أي فما يستطيع آلهتكم دفعاً للعذاب 
عنكم» ؛ وقيل حيلة لدفعه» وقيل فدية عنكم ولا نصراً لكم؛ وقيل في معنى الآية على تقدير كون الخطاب السابق 
للمؤمئين إنه سبحانه أراد أن هؤلاء الكفرة شديدو الشكيمة في التكذيب الموجب للتعذيب فما تستطيعون أنتم صرفهم 
عنه ولا نصراً لكم فيما يصيبهم مما يستوجبه من العذاب هذا على قراءة حفص «تستطيعون» بالتاء الفوقية؛ وأما على 
قراءة الجماعة «يستطيعون» بالياء فالمعنى ما يستطيعون صرفاً لأنفسهم عما هم عليه ولا نصراً لها فيما استوجبوه 
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بتكذيبهم من العذاب أو فما يستطيعون أصرفكم عن الحق الذي أنتم عليه ولا نصراً لأنفسهم من العذاب انتهى وهو 
كما ترى «إومَن يتظلم» أي يكفر طإمنكن» أيها المكلفون ويعبد من دون الله تعالى إلهاً آخر كهؤلاء الكفرة تُذقة4 
في الآخرة «عَدَابا كبيراً» لا يقادر قدره وهو عذاب النارء وقرىء (يذقه» على أن الضمير لله عز وجلء وقيل: 
0 يذقه الظلم والإسناد مجازي» وتفسير 6 بالكفر هو المروي عن ابن عباس» والحسن وابن جريج 
وأيد بأن المقام يقتضيه فإن الكلام في الكفر ووعيده من مفتتح السورة» وجوز أن يراد به ما يعم الشرك وسائر المعاصي 
والوعيد بالعذاب لا ينافي العفو بالنسبة إلى غير المشرك لما حقق في موضعه. واختار الطيبي التفسير الأول وجعل 
الخطاب للكفار أيضاً لأن الكلام فيهم من أول وقد سبق «إفقد كذبوكم» وهذه الآية لما يجري عليهم من الأهوال 
والنكال من لدن قوله تعالى: «إإذا رأتهم من مكان بعيد» [الفرقان: ]١7‏ ومعنى #ومن يظلم# حيئئذ ومن يدم على 
الظلم؛ وفي الكشف الوجه أن الخطاب عام والظلم الكفر إومن يظلم) مظهر أقيم مقام المضمر تنبيهاً على توغلهم 
في الكفر وتجاوزهم حد الإنصاف والعدل إلى محض الاعتساف والجدل فيما رموا به رسول الله ميم وكان الأصل 
فلا يستطيعون صرفاً ولا نصراً ونذيقهم عذاباً كبيراً أو نذيقكم على اختلاف القراءتين والحمل على من يدم على 
الظلم منكم ليختص الخطاب بالكفار صحيح أيضاً ولكن تفوته النكتة التي ذكرناها انتهى. ولا يخفى أن كونه من 
إقامة المظهر مقام المضمر خلاف الظاهر فتأمل. 
ظوَمَا أَرْسَلْنَا قَبلَكَ من الْمُرْسَلينَ إلا أَنْهُْ لَهأْكُلُونَ الطَعَامَ وَيَمْشُو نُونَ في الأَسَاقَ4 قيل هو تسلية ل عل 
عن قولهم مال هذا الرسول يأكل الطعام ويمشي في الأسواق بأن لك في سائر الرسل عليهم السلام أسوة حسنة فإنهم 
كانوا كذلك» وقال الزجاج: احتجاج عليهم في قولهم ذلك كأنه قيل كذلك كان من خلا من الرسل يأكل الطعام 
وتمفي في الأسواق فكيف يكون محمد 2ََْهُ بدعا من الرسل عليهم السلام. ورده الطيبي بأنه لا يساعد عليه النظم 
الجليل لأنه قد أجيب عن تعنتهم بقوله تعالى: إانظر كيف ضربوا لك الأمثال4 [الإسراء: 48» الفرقان: 9] وتعقبه في 
الكشف بقوله: ولقائل أن يقول هذا جواب آخر كما أجيب هنالك من أوجه على ما نقل عن الإمام وجعل قوله تعالى: 
«بل كذبوا» جواباً ثالثاً وعقبه بقوله تعالى: «#وأعتدنا لمن كذب بالساعة» لمكان المناسبة وتم الوعيد ثم أجابهم 
سبحانه جواباً آخر يتضمن التسلية أيضاً وهذا يساعد عليه النظم الجليل» والجملة التي بعد إلا قيل صفة ثانية 
لموصوف مقدر قبل «إمن المرسلين» والمعنى ما أرسلنا قبلك أحداً من المرسلين إلا آكلين وماشين. وتعقب بأن فيه 
الفضل بين الموصوف والصفة يالا وقد رده أكثر النحاة كما في المغني» ومن هنا جعلها بعضهم صفة لموصوف مقدر 
بعد إلا وذلك بدل مما حذف قبل وأقيمت صفته مقامه. والمعنى ما أرسلنا قبلك أحداً من المرسلين إلا رجالاً أو رسلاً 
أنهم إلخ» وفيه الفصل بين البدل والمبدل منه وهو جائز عندهم. وقدر الفراء بعد إلا من وهي تحتمل أن تكون موصولة 
وأن تكون نكرة موصوفة» وجعل بعضهم الجملة في محل نصب بقول محذوف وجملة القول صفة أي إلا رجالاً أو 
رسلاً قيل إنهم إلخ وهوكما ترى» وقال ابن الأنباري: الجملة حالية والاستثناء من أعم الأحوال والتقدير إلا وأنهم. قال 
أبو حيان: وهو المختارء وقدر الواو بناء على أن الاكتفاء في مثل هذه الجملة الحالية بالضمير غير فصيح؛ وربما يختار 
عدم التقدير ويمنع دعوى عدم الفصاحة أو يحمل ذلك على غير المقترن يالا لأنه في الحقيقة بدل» ووجه كسر إن 
وقوعها في الابتداء ووقوع اللام بعدها أيضاً. وقرىء «أنهم» بالفتح على زيادة اللام بعدها وتقدير جار قبلها أي لأنهم 
يأكلون إلخ. والمراد ما جعلناهم رسلاً إلى الناس إلا لكونهم مثلهم؛ وقرأ علي كرم الله تعالى وجهه وابن مسعود وعبد 
الرحمن بن عبد الله «يمشُون) بتشديد الشين المفتوحة مع ضم الياء مبنياً للمفعول أي يمشيهم حوائجهم أو الناس 
والتضعيف للتكثير كما في قول الهذلي: 
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2 يمشي د تحتيت تنا حانوت خمير 
وقرأ أبو عبد الرحمن السلمي كما في البحر ديُمَسُونَ» بضم الياء والشين مع التشديد مبنياً للفاعل وهو مبالغة 
يمشي المخفف فهي مطابقة للقراءة المشهورة ولا يحتاج إلى تقدير يمشيهم حوائجهم ونحوه. وأنشدوا قوله: 


ومشى بأغصان المباءة وابتغى قلائص منها صعبة وذلول 
وقوله2©0: 


00 وفي بعض نسخ الكشاف ما يدل على أنه لم يظفر بهذه القراءة» وقوله تعالى: «إوَجَعَلََا بَعْضَكُمْ لبغض فثتةٌ 
نَضْبِرُونَ4 قيل تسلية له عَيَهِ أيضاً لكن عن قولهم: «إأو يلقى إليه كنز أو تكون له جنة» [الفرقان: 8] أي وجعلنا 
أغنياءكم أيها الناس ابتلاء لفقرائكم لننظر هل يصبرون وَكَانَ رَبك بتصيراً» أي عالماً بالصواب فيما يبتلى به وغيره 
فلا يضيقن صدرك ولا تستخفنك أقاويلهم» وقيل: تصبير له عليه الصلاة والسلام على ما قالوه واستبدعوه من أكله 
الطعام ومشيه في الأسواق بعد الاحتجاج عليهم بسائر الرسل» والكلام من تلوين الخطاب بتعميمه لسائر الرسل عليهم 
السلام بطريق التغليب على ما اختاره بعضهم: والمراد بالبعض الأول كفار الأمم واختصاصهم بالرسل مصحح لأن 
يعدوا بعضاً منهم وبالبعض الثاني رسلهم على معنى جعلنا كل بعض معين من الأمم فتنة لبعض معين من الرسل كأنه 
قيل وجعلنا كل أمة مخصوصة من الأمم الكافرة فتنة لرسولها المعين. وإنما لم يصرح بذلك تعويلاً على شهادة الحال» 
وحاصله جرت سنتنا بموجب حكمتنا على ابتلاء المرسلين بأممهم وبمناصبتهم لهم العداوة وإطلاق ألسنتهم فيهم 
بالأقاويل الخارجة عن حد الإنصاف وسلوكهم في أذاهم كل مسلك لنعلم صبرهم أو هو خطاب الناس كافة على ما 
قيل وهو الظاهر» والبعض الأول أعم من الكفار والأغنياء والأصحاء وغيرهم ممن يصلح أن يكون فتنة والبعض الثاني 
أعم من الرسل والقراء والمرضى وغيرهم ممن يصلح أن يفتن. والكلام عليه مفيد لتصبره عه على ما قالوه وزيادة» 
وقيل: المراد بالبعض الأول من لا مال له من المرسلين وبالبعض الثاني أممهم ويدخل في ذلك نبينا عَيْهِ وأمته دخولاً 
أولياً فكأنه قيل جعلناك فتنة لأمتك لأنك لو كنت صاحب كنوز وجنات لكان ميلهم إليك وطاعتهم لك للدنيا أو 
ممزوجة بالدنيا وإنما بعثناك لا مال لك ليكون طاعة من يطيعك منهم خالصة لوجه الله تعالى من غير طمع دنيوي 
وكذا حال سائر من لا مال له من المرسلين مع أممهم والأظهر عموم الخطاب والبعضين وهو الذي تقتضيه الآثار وإليه 
ذهب ابن عطية فقال: ذلك عام للمؤمن والكافر فالصحيح فتنة للمريض والغني فتنة للفقير والرسول المخصوص بكرامة 
النبوة فتنة لاشراف الناس الكفار في عصره وكذلك العلماء وحكام العدل» وقد تلا ابن القاسم هذه الآية حين رأى 
أشهب انتهى. واختار ذلك أبو حيان. ولا يضر فيه حصوص سبب النزول فقد روي عن الكلبي أنها نزلت في أبي جهل 
والوليد, بن المغيرة والغاصي بن وائل ومن في طبقتهم قالوا: إن أسلمنا وقد أسلم قبلنا عمار وصهيب وبلال وفلان 
وفلان ترفعوا علينا إدلالا بالسابقة. والاستفهام إما في حيز التعليل للجعل ومعادله محذوف كما حذف فيما لا يحصى 
من الأمثلة والتقدير لنعلم أتصبرون أم لا أي ليظهر ما في علمنا. وقرينة تقدير العلم تضمن الفتنة إياه. وإما أن لا يكون 
في حيز التعليل وليس هناك معادل محذوف بأن يكون للترغيب والتحريض والمراد اصبروا فإني ابتليت بعضكم 


)١(‏ أنشده الأزهري قال أبو عمرو والعرب تسمي معدن الذهب خزينة وأراد بالخانام الخاتم وبالطاق الطيلسان ١‏ ه منه. 
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يبعض. ويجوز أن لا يقدر معادل على تقدير اعتبار التعليل أيضاً بأن يكون الخطاب للرسل عليهم السلام على ما 
سمعت. وجعل ابن عطية الخطاب فيما سبق عاماً وفي إأتصبرون4» خاصاً بالمؤمنين الذين جعل إمهال الكفار فتنة 
لهم في ضمن العموم السابق وقدر معادلاً فقال: كأنه جعل إمهال الكفار فتنة للمؤمنين ثم وقفهم أتصبرون أم لا. وجعل 
قوله تعالى: إوكان ربك بصيراً4 وعداً للصابرين ووعيداً للعاصين. وجعله بعضهم وعداً للرسول عَُهِ بالأجر الجزيل 
لصبره الجميل مع مزيد تشريف له عليه الصلاة والسلام بالالتفات إلى اسم الرب مضافاً إلى ضميره عَُه. وجوز أن 
يكون وعيداً لأولئنك المعاندين له عليه الصلاة والسلام جيء به إتماماً للتسلية أو التصبر وليس بذاك واستدل بالآية على 
القضاء والقدر فإنها أفادت أن أفعال العباد كعداوة الكفار وإيذائهم بجعل الله تعالى وإرادته والفتنة بمعنى الابتلاء وإن 
لم تكن من أفعال العباد إلا أنها مفضية ومستلزمة لما هو منها. وفيه من الخفاء ما فيه. وقوله تعالى. 


م والحمد لله الجزء الثامن عشر من تفسبير روح المعاني ويليه إن شاء الله تعالى. الجزء التاسع عشر وأوله «وقال الذين لا يرجون4. 


الفهرس ل ل ا طشنا ممه ف ولا نعف واوا دو عن اله سه فده اوموق 5 


الأيات: ١٠-1١‏ ا ا 0 
الآيات: ١4 - ١14‏ 0 اا 00 
الآيات: ٠؟‏ - م ااا 0 
الآيات: لا - 6ره اا ااا 
الآأيات: وه لام اج متو انمه عات حوارم 17 حر لل عار مامه أذ الاو لمر 6ن وا في د 1 وا الا ا خا 
الأيات: 8م - ٠١١‏ ل ان و لا خا لا لا ام ل ا ا 1 
الايات: ١١١-٠١١‏ فق بعالو و قر الل مط جو الوم لوانتن وال ا لاك املد اد ال اط و 9 
سورة الحج 
الآيات: ١7-١‏ مقط الح اا ما و وده اع تيع روجع ال لا ا ج11 واه املكف لو نو لو فادها لاخ للع ع لل ١8.‏ 
الأيات: م١1‏ - ١9‏ وخر قاو نطو ونور اعد وا وز مه راواه ا ا ال ا 
الأيات: "٠١‏ 47 قد مك ل او لف وت ل ا ل ا ا 17 
الأيات: م4 لاه 000 0 0 
الأيات: مه 19> 001010 0 0 


الآيات: ١‏ ؟؟ ااا 0 

الآيات: 7 > او سو ا ا ا ا 0 

الآيات: 514 - ١١8‏ مق ب نان واسسوق ود ور ام كدان موود وتوا أ اخ ما امو ل ا 
سورة النور 

الآيات: 1١‏ اه 210 000000 0 ا ا 0 

الآيات: 5 ٠١‏ جنه > توح لدو كد لوه وك حفة الل اد لوو ا لمم م ا م 


واعا فاه هاه قا عا هاه هد و و وه عاق و .اع . ها م واه هاه هه عو واه عا عه واه .د وهامو م وا مه وا ود و ما وه مع مد م م 6م 59 


هماه واها اه هم هد و واه .هه فعاو هد و وا واه وا ماه هاه هم م واوا ما و وا ما وا .ا هماو .ا فا م و م .دوه مه مد مام وه ما ممع و5 55 


مهاه فاع فاه هاو »ا هقاواه هه .اه .ا مه ود واه ع واه ها و و وا وا م. واوا وا واه ها عا واه .ا ما ماه مد ماع م مد مو مم م66 عث. و 


2 


